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Prologo 


1 dia 8 de diciembre de 2015, fiesta de la Inmaculada Concepcién de la Virgen 

Maria, se cumplen cincuenta afios de la clausura del concilio Vaticano II. El 
concilio ha sido, sin exageracion, el mayor acontecimiento religioso del s. xx, que 
supuso un poderoso impulso de renovacion interna de la Iglesia Catdlica, y de cam- 
bio en las relaciones con las demas Iglesias cristianas, con las otras religiones y con 
la sociedad. «Fue una verdadera profecia para la vida de la Iglesia y seguira siéndo- 
lo», dijo san Juan Pablo II en el aftio 2000. Un acontecimiento de inmensas dimen- 
siones que ya forma parte decisiva de la historia de la Iglesia, y que ha repercutido 
en la marcha de la humanidad como tal. 

San Juan XXIII acogié como venida de lo alto la intima voz de su espiritu, y juz- 
go llegado el tiempo de ofrecer a la Iglesia y al mundo el «nuevo don de un concilio». 
El concilio, en efecto, ha sido «un gran don para Ia Iglesia, afirmé Juan Pablo II, para 
todos los que han tomado parte en él, para la familia humana entera, un don para 
cada uno de nosotros»'. Este aniversario de su clausura es una nueva oportunidad 
para agradecer a Dios por el concilio, pues en palabras de Romano Guardini, «el 
agradecimiento es como el perfume de la memoria del corazon». 

Al convocar el concilio, san Juan XXIII sefiald la tarea de la Iglesia para la si- 
tuacién presente de la humanidad con las siguientes palabras: «Lo que se exige hoy 
de la Iglesia es que infunda en las venas de la humanidad actual la virtud perenne, 
vital y divina del Evangelio»’. El «Papa Bueno» sondé con un nuevo Pentecostés que 
reavivara aquel primero en que descendié el Espiritu Santo sobre la Iglesia naciente 
reunida en oracién. De ese modo, situaba en la érbita misionera la magna Asam- 
blea, y cuando hacemos memoria del concilio, conviene recordar que la misién es la 
clave para comprender el Vaticano II. 


1. Cruzando el umbral de la esperanza (Plaza & Janes, Barcelona 1994) 163. 
2. Const. apost. Humanae salutis (25-X1-1961) n.2. 
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Esta perspectiva evangelizadora habria de englobar las tareas que acometié el 
concilio para poner la vitalidad del Evangelio en contacto con la humanidad. Los 
padres conciliares mandaron que se reformaran aquellas instituciones de la Iglesia 
sometidas a cambio, en orden a ser instrumentos mas transparentes y eficaces en la 
evangelizacion. La Iglesia quiso volver a los origenes, guiada por un impulso reno- 
vador, para responder a los desafios del mundo. Fue un concilio de renovacién de 
la vida cristiana para la glorificacién de Dios y la santificacién de los hombres, en 
que consiste el fin de la mision de la Iglesia recibida de Jesucristo; fue un concilio de 
reforma para que aparezca con mayor claridad que la Iglesia camina siempre con la 
humanidad, y cuida de que la extrafieza de la cruz de Jesucristo no se confunda con 
el anacronismo de las formas de los cristianos; fue un concilio unionista porque la 
unidad de los cristianos es basica para que el mundo crea (cf. Jn 17,20-21). El con- 
cilio afirmé que el misterio de comunion, que es la Iglesia, debe sostener siempre el 
misterio de la misidn, que es su identidad en ejercicio. 

Esta intencién evangelizadora del concilio fue corroborada por Juan Pablo II: 
«Se puede decir con toda propiedad que [el concilio] representa el fundamento y la 
puesta en marcha de una gigantesca evangelizacién en el mundo moderno, llegado 
a una encrucijada nueva en la historia de la humanidad, en la que tareas de una gra- 
vedad y amplitud inmensa aguardan a la Iglesia»’. A la distancia de cincuenta afios 
de la clausura del concilio tenemos la oportunidad de apreciar mejor el acierto y el 
encargo contenidos en estas palabras, y también de percibir con realismo el desafio 
que plantean. El «salir» misionero a las periferias, al que nos invita el papa Francis- 
co, es prolongacién del objetivo apostélico que impregn6 los textos y el espiritu del 
concilio Vaticano II. 

El Sinodo extraordinario de los Obispos de 1985 hizo un balance de la recep- 
cidn del concilio, y lo impulsé de nuevo hacia el futuro. Ciertamente se debe dis- 
tinguir -como hizo el Sinodo- entre lo que llegé post, después del concilio, y lo 
que sucedi6 propter, es decir, a causa de él. Se debe defender el concilio de interpre- 
taciones tendenciosas; de una hermenéutica que tiende a dividir la historia de la 
Iglesia en dos partes, la anterior al concilio y la posterior al mismo. El concilio no 
fue un novum absoluto. Benedicto XVI hablé de una hermenéutica de reforma en 
la continuidad, que se opone a una hermenéutica de ruptura, bien porque niegue 
la legitimidad de la renovacién o bien porque pretenda establecer un corte con la 
historia precedente. El actual Papa emérito constataba que «si lo leemos y acogemos 


3. O.c., 119-128. 
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guiados por una hermenéutica correcta, puede ser y llegar a ser cada vez mds una 
gran fuerza para la renovacion siempre necesaria de la Iglesia»*. El concilio debe ser 
interpretado en la tradicion viviente de la Iglesia, con fidelidad a la continuidad con 
el pasado y sin minusvalorar su novedad a que abre el Espiritu Santo vivificador. 

La recepcion del concilio debe continuar. Necesitamos volver con renovada 
confianza al Vaticano II. Sus potencialidades no estan agotadas, ni mucho menos. 
Para profundizar en la recepcién necesitamos poner en acto diversos ingredientes: 
una lectura detenida y leal de los textos conciliares; situarlos en el «espiritu» que los 
anima sin diluirlos; recordar los objetivos que se propuso y persiguio el concilio; te- 
ner presentes las orientaciones de los Papas que lo convocaron y presidieron; excluir 
toda pretension de convertir el concilio en un comienzo absoluto, ya que se situa 
en la continuidad de la historia de la Iglesia. Se debe renunciar a todo intento de 
construir una imagen de Iglesia seleccionando los textos que convienen y dejando 
al lado los renuentes a ser integrados en esa imagen prefijada; y tener el valor y la 
humildad para reconocer que en la aplicacion del concilio no siempre se ha tenido 
el mismo acierto. 

Mi experiencia es que cuando se relee el concilio desde la perspectiva un poco 
cambiante en que nos situa el paso del tiempo se descubren matices nuevos antes 
inadvertidos; y al mismo tiempo se valoran con mayor nitidez las grandes aporta- 
ciones conciliares. «A medida que pasan los afios -decia san Juan Pablo II-, aque- 
llos textos no pierden su valor ni su esplendor»°’. Cada vez que se releen se descu- 
bren nuevas perspectivas, luminosas sugerencias y nuevas llamadas. De acuerdo 
con la orientacion pastoral de san Juan XXII, los textos conciliares tienen un estilo 
literario diferente al usual en concilios ecuménicos precedentes. No es defensivo ni 
polémico. Esta marcado su estilo literario por una actitud dialogal. Busca la com- 
prension de los catdlicos y al mismo tiempo de los demas cristianos, ante los cuales 
expone lo que cree sobre la Iglesia, su fundamento trascendente, lo referente a sus 
miembros, su vida y sus tareas, su estructura y su misién. En muchos momentos 
utiliza ampliamente la Sagrada Escritura, uniendo entre si textos como teselas de un 
precioso mosaico, respetando su sentido original biblico y al mismo tiempo inser- 
tandolos en un discurso magisterial. Muchos parrafos pueden ser utilizados como 
lectura espiritual, y, en efecto, la Liturgia de las Horas ha incorporado largos y nu- 
merosos pasajes. 


4, Discurso ala Curia romana (22-XII- 2005) n.5. 
5. Carta apost. Novo millennio ineunte (6-1-2001) n.57. 
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Precisamente en virtud de ese estilo sencillo y accesible podria pasar desaper- 
cibido al lector el potencial latente en muchos de esos textos que, en su aparente 
sencillez, fueron pensados, redactados y discutidos hasta la ultima coma, con una 
finura teoldgica digna de admiracion. Resulta, por tanto, muy oportuna la intencién 
que anima este volumen que el lector tiene entre sus manos. Su objetivo es introdu- 
cir en los grandes temas que tratd el concilio, desvelando el significado teoldgico de 
sus textos. Sobre todo las jovenes generaciones que han nacido después del Vaticano 
II podrian leer hoy esos textos sin percatarse, en efecto, del alcance de sus afirma- 
ciones, o bien podria pasar desapercibido que muchas de las ideas de los textos con- 
ciliares que hoy parecen connaturales y hasta obvias -gracias a la asimilacién del 
concilio en la vida de la Iglesia-, en realidad, presuponian una reflexidn teoldgica 
impresionante que el concilio asumi6 e integré en la corriente viva de la Tradicién. 

Esta obra no esta escrita para especialistas que conocen las cuestiones implica- 
das en el magisterio conciliar. Es una obra escrita por especialistas, profesores de la 
Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra, pero dirigida a no especialistas. 
Justamente aqui reside, a mi parecer, su valor e interés. En efecto, como es sabido, 
no resulta nada facil hacer accesible a una gran variedad de lectores los temas que 
los especialistas tratan con los tecnicismos propios del sector que cultivan. Por ese 
motivo, es de agradecer el esfuerzo que se ha puesto en estas paginas para ofre- 
cer —cabria decir- una alta divulgacién del concilio, sin perder por ello hondura y 
atenimiento. Pienso que sera particularmente util a los alumnos de los Centros de 
Estudios Teoldgicos, como un instrumento que les acompafie, como de la mano, en 
un primer acercamiento a los textos del concilio, para un conocimiento fundamen- 
tal de su contenido. 

Evidentemente el conocimiento de los documentos conciliares, como el saber 
teoldgico, no tiene por objeto lograr una mera informacién mas o menos intere- 
sante o erudita. Durante la celebracién de inicio del Afto de la Fe el 11 de octubre 
del alo 2012, que Benedicto XVI quiso hacer coincidir significativamente con el 
cincuenta aniversario de la apertura del concilio, recordaba el Papa la importancia 
indudable de conocer el concilio: «He insistido repetidamente en la necesidad de 
regresar, por asi decirlo, a la “letra” del concilio, es decir a sus textos, para encontrar 
también en ellos su auténtico espiritu, y he repetido que la verdadera herencia del 
Vaticano II se encuentra en ellos». Pero esa reiterada llamada tenia en su mente una 
finalidad bien precisa: conocer el Vaticano II para revivir «en toda la Iglesia aquella 
tension positiva, aquel anhelo de volver a anunciar a Cristo al hombre contempora- 
neo» que caracterizo la obra conciliar. «Durante el concilio -rememoraba el enton- 
ces joven perito— habia una emocionante tension con relaci6n a la tarea comun de 
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hacer resplandecer la verdad y la belleza de la fe en nuestro tiempo, sin sacrificarla 
a las exigencias del presente ni encadenarla al pasado: en la fe resuena el presente 
eterno de Dios que trasciende el tiempo y que, sin embargo, solamente puede ser 
acogido por nosotros en el hoy irrepetible». 

La intencion del concilio Vaticano II fue la renovacion de la Iglesia para cum- 
plir mas adecuadamente la misioén confiada por Jesucristo en cada momento de la 
historia de la humanidad. Hoy el papa Francisco también nos pide que vivamos 
«en todas las regiones de la tierra en un “estado permanente de misién’» (Evangelii 
gaudium, n.25). Quiera el Sefor que en nuestro dias el concilio Vaticano II suscite 
ese inmenso entusiasmo por la evangelizaci6n que vivieron sus protagonistas, y se- 
pamos transmitirlo a las generaciones que nos sucedan. 


+ RICARDO BLAZQUEZ PEREZ 
Cardenal Arzobispo de Valladolid 
Presidente de la Conferencia Episcopal Espanola 


Presentacion 


18 de diciembre de 1965 el papa Pablo VI clausuré solemnemente el concilio Va- 

ticano II, el acontecimiento mayor de la Iglesia en el s. xx. Desde hace cincuenta 
anos el concilio ha determinado la vida de la Iglesia Catdlica y permanece vigente 
como una «brtjula» que sefala la direccién de la Iglesia para el futuro, en palabras de 
san Juan Pablo II. «Se puede decir con toda propiedad -comentaba el Papa—que [el 
concilio] representa el fundamento y la puesta en marcha de una gigantesca evangeli- 
zacion en el mundo moderno, llegado a una encrucijada nueva en la historia de la hu- 
manidad, en la que tareas de una gravedad y amplitud inmensa esperan a la Iglesia»'. 

Tras la clausura del concilio, sus textos fueron objeto de lectura, asimilacién y 
aplicacién en la vida de la Iglesia, e incidieron notablemente en el curso de la teolo- 
gia contemporanea. La atencién dedicada al concilio por los especialistas, tedlogos 
e historiadores, se ha plasmado en una bibliografia practicamente inabarcable’. Son 
innumerables las publicaciones, especializadas o de divulgacion, dedicadas al con- 
cilio, especialmente con motivo de su veinticinco aniversario, que fue acompaniado 
de la convocatoria de un Sinodo extraordinario de los Obispos en 1985 para estimu- 
lar su recepcion; y la atencion se intensificéd con ocasién del cincuenta aniversario 
de su apertura, recientemente celebrado. 


1. Discurso al VI Simposio del Consejo de las Conferencias Episcopales de Europa (Roma 7-11-X- 
1985). 

2. Solo la produccién reciente sobre el concilio es enorme: vid. M. FAGGIoLI «Concilio Vaticano II: 
bollettino bibliografico (2000-2002)»: Cristianesimo nella Storia 24 (2003) 335-360; «Concilio Vaticano II: 
bollettino bibliografico (2002-2005)»: ibid. 26 (2005) 743-767; «Council Vatican II: Bibliographical Over- 
view 2005-2007»: ibid. 29 (2008) 567-610; «Council Vatican II: Bibliographical overview 2007-2010»: 
ibid. 32 (2011) 755-791; «Bibliographical Survey 2010-2013»: ibid. 34 (2013) 927-955; G. ROUTHIER et 
alii, «Recherches et publications récentes autour de Vatican II»: Laval théologique et philosophique 53 
(1997) 435-454; 55 (1999) 115-149; 56 (2000) 543-583; 58 (2002) 605-611; 60 (2004) 561-577; 61 (2005) 
613-653; 64 (2008) 783-824; 67 (2011) 321-373; P. J. Roy, Bibliographie du Concile Vatican II (Libreria Edi- 
trice Vaticana, Citta del Vaticano 2012). 
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Igualmente se han organizado multitud de iniciativas y de encuentros, de in- 
dole celebrativa 0 académica. En Espajia, las Facultades de Teologia ofrecieron su 
aportacion especifica por medio de congresos y jornadas sobre el concilio. En mi 
propia Facultad tuvimos en el aio 2013 la oportunidad de compartir distintas pers- 
pectivas entre especialistas de diversos paises’. Un especial interés tuvo el congreso 
patrocinado por la Junta de Decanos de las Facultades de Teologia de Espana y 
Portugal, que se celebré los dias 15 a 17 de noviembre de 2012 en la Universidad 
Pontificia de Salamanca, con el titulo A los 50 afios del Concilio Vaticano II. Con esta 
convocatoria, las Facultades de Teologia en suelo ibérico hacian su aportacién con- 
junta al aniversario conciliar. El trabajo se plasm6 en una publicacién que da noticia 
cabal del rumbo de la teologia catélica actual’. 

La mencion del congreso salmantino viene al caso de la obra que ahora presen- 
tamos. Quien esto escribe tuvo la grata tarea de participar en el comité organizador 
de aquel encuentro. En ella no se trataba simplemente de reiterar la ensefianza con- 
ciliar, que se daba por conocida y presupuesta, sino de analizar el modo en que las 
grandes cuestiones tocadas por el concilio habian repercutido en las diversas areas 
de la teologia contemporanea. El congreso convocd, en consecuencia, principal- 
mente a profesores y tedlogos. Pero también a muchas otras personas atraidas por 
el deseo de conocer mejor el concilio. Precisamente en ese punto enlazan aquellas 
jornadas con el presente volumen. Durante la exposicion de los distintos temas por 
los ponentes me asaltaba de modo recurrente la idea de que para una parte de los 
asistentes, especialmente de las generaciones jévenes, no cabia dar por conocida y 
presupuesta la ensefianza conciliar, tal y como el comité organizador habia solicita- 
do a los ponentes. Afortunadamente la pericia de los oradores permitié a todos los 
oyentes seguir el discurso sin dificultad. En cualquier caso, es experiencia comtn 
entre los profesores de teologia que sus actuales alumnos -por no decir: la gene- 
ralidad de los catdlicos—, apenas conocen la ensefianza del Vaticano II. Hoy en dia 
se corre el riesgo de que, para muchas personas, el Vaticano II pase a ser uno mas 
entre la lista de concilios, o una simple referencia tépica y vaga. Es cierto que en el 
transcurso de conferencias, cursos, sesiones y charlas sobre el concilio, o bien en los 
estudios académicos de las diversas materias, aparecera, aqui y alla, una explicacién 
mas o menos detenida de la aportacion del Vaticano II; pero estas alusiones aisladas 


3. Vid. A. ARANDA-M. LLuCH-J. HERRERA (eds.), En torno al Vaticano II: claves histéricas, doctrina- 
les y pastorales (Eunsa, Pamplona 2014). 

4. V. VipE-J. R. VILLAR (eds.), El Concilio Vaticano II: una perspectiva teologica (San Pablo, Madrid 
2013). 
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no suplen una visidn de conjunto de la gran obra del concilio. Es cierto también que 
la deseable lectura personal y directa de los textos -cuando sucede- puede remediar 
esa carencia; pero el lector no siempre capta el alcance de los textos sin algun acom- 
pafiamiento de su lectura individual. 

Asi las cosas, no seria ocioso —pensaba yo- facilitar un acceso sistematico al 
concilio, diferente del género de comentarios existentes. No se trataria de sumar 
una publicacién mas a la ingente cantidad de obras disponibles, sino de ofrecer 
un instrumento util, algo novedoso, para una iniciacién teoldgica en el magisterio 
conciliar, con un género redaccional accesible a un publico amplio (evitando las 
referencias técnicas que los especialistas ya conocen), para caer directamente sobre 
los textos y sobre las ideas presentes en ellos. 

La viabilidad de la idea pude confirmarla en dialogo con los colegas de mi Fa- 
cultad, hasta tomar contornos precisos: se podria ofrecer una sintesis de los conte- 
nidos del concilio, a modo de paso previo de un andlisis posterior mas detenido. No 
seria cuestién de abordar la historia del concilio, o comentar sus documentos uno 
a uno -ya existen excelentes recursos con ese objeto-, sino de exponer los temas 
principales del concilio para facilitar una lectura personal, 0 bien para la prepara- 
cidn de sesiones, charlas, breves cursos 0 seminarios sobre el concilio, con algunas 
-pocas- referencias bibliograficas para su eventual ampliacion (dando preferencia 
a los idiomas mas familiares al lector hispano). 

Gracias a la disponibilidad de los colegas de la Facultad de Teologia —que agra- 
dezco sinceramente-, la idea fue tomando forma en este Diccionario Teoldgico. 
Como obra de colaboracion, se podra apreciar la diversidad de estilos a la hora de 
exponer los temas, dentro de un cierto esquema comun. 

De suyo, el término Diccionario —connatural a todo elenco de voces- resultaria 
algo excesivo si fuera tomado aisladamente, pues estas paginas no aspiran a recoger 
toda cuestidn de cualquier tipo que aparece citada en los documentos del concilio. 
Ese espacio esta cubierto con competencia por el Dizionario del Concilio Vaticano 
Secondo, dirigido por Salvatore Garofalo en 1969. En nuestro caso, la calificacién de 
teoldgico significa ocuparse solo de temas que tengan esa relevancia. Hemos elegido 
cincuenta Voces. La seleccién sera discutible, y podria ampliarse, pero algun limite 
habia que poner. Por lo demas, no todos los temas tratados por el concilio tuvieron 
igual peso (por ej., la educacién o los medios de comunicacién); 0 bien algunos, por 
buenas razones, tuvieron un mayor protagonismo (por ej., la colegialidad episco- 
pal) del que corresponderia en rigor a su lugar objetivo en el orden o «jerarquia» de 
verdades de la fe catdlica. 
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Para aligerar el volumen, hemos prescindido de informaciones histéricas de- 
talladas sobre el concilio, sus protagonistas, su desarrollo, etc., que el lector facil- 
mente puede encontrar en la bibliografia disponible. Con todo, parecia oportuno 
anteponer a las Voces una Introduccién con algunos datos basicos, acompanfiados 
de algunas consideraciones sobre la hermenéutica conciliar. 
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Introduccion 


José R. Villar 
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|. EL CONCILIO VATICANO II 


p=: enmarcar las Voces contenidas en este diccionario, conviene ofrecer una 
vision global del acontecimiento conciliar, su desarrollo y sus documentos. En 
lo que sigue no se pretende elaborar una historia pormenorizada del concilio’, sino 
sdlo recordar unas informaciones basicas’. Prescindimos de exponer aqui el conte- 
nido concreto de cada documento en particular -lo hacen las Voces relacionadas-, 


1. Con ese fin, vid. G. ALBERIGO (dir.), Historia del Concilio Vaticano II, 5 vols. (Peeters/Sigueme, 
Leuven-Salamanca 1999-2008), una obra de tesis, no libre de polémica, y contestada por A. MARCHETTO, 
El Concilio Ecuménico Vaticano II. Contrapunto para su historia (Edicep, Valencia 2008). 

2. Ofrecen excelentes sintesis C. IZQUIERDO, Para comprender el Vaticano II. Sintesis historica y doc- 
trinal (Palabra, Madrid 2012), y J. Mora.es, Breve historia del Concilio Vaticano II (Rialp, Madrid 2012). 
De ambas nos serviremos generosamente en estas paginas. 
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o describir su iter redaccional, que es facilmente accesible en los comentarios al 


uso’. 


1. El anuncio y la preparacioén 


Apenas tres meses tras su eleccién para la sede romana el 28 de octubre de 
1958, al término del Octavario por la unidad de los cristianos, el 25 de enero de 
1959, fiesta de la conversién de san Pablo, san Juan XXIII anuncié a los cardenales 
reunidos en la basilica de san Pablo Extramuros su decisién de convocar un concilio 
ecuménico: «Con un poco de temblor por la emoci6n, pero al mismo tiempo con 
una humilde resolucién en cuanto al objetivo, pronunciamos delante de vosotros 
el nombre de la doble celebracidn que nos proponemos: un sinodo diocesano para 
Roma y un concilio ecuménico para la Iglesia universal». Los cardenales recibie- 
ron sus palabras con un «impresionante y devoto silencio», segun anotd el propio 
Juan XXIII en su diario personal’. Quiza no era la reaccion que esperaba el Papa. 
En efecto, la noticia -que sdlo algunos conocian de antemano- caus6 sorpresa y 
cierta inquietud entre los cardenales reunidos, e inmediatamente comenzaron las 
especulaciones sobre el significado de esta decisién inesperada, y la finalidad de la 
asamblea anunciada’. 

El anuncio de Juan XXIII se concreté unos meses después. El 17 de mayo 
de 1959, el Papa constituy6 la Comision antepreparatoria del concilio, presidida por 
el card. Tardini, que era a la sazon el Secretario de Estado. No paso desapercibido 
el encargo de la organizacién del concilio a la Secretaria de Estado, y no a la Con- 
gregacion del Santo Oficio. La tarea de la Comisién era enorme, pues el Papa dis- 
puso la realizacion de una amplia encuesta, enteramente abierta y libre, a todos los 
arzobispos, obispos, abades y superiores generales de las 6rdenes y congregaciones 
religiosas, pidiéndoles sugerencias sobre los temas que, a su juicio, deberia tratar el 


3. Cabe mencionar los comentarios de la editorial BAC, en Espaiia; de la coleccion francesa Unam 
Sanctam, del Lexikon fiir Theologie und Kirche, de la editorial italiana ElleDiCi; 0 el comentario de G. Phi- 
lips a Lumen gentium, o los comentarios mas recientes de la editorial alemana Herder, 0 la Guide de lectu- 
re des textes du Concile Vatican II de Régis Moreau. Para la documentacion conciliar son imprescindibles 
las ediciones preparadas en estos afios recientes por mons. Francisco Gil Hellin sobre Dei Verbum, Lumen 
gentium, Sacrosanctum Concilium, Gaudium et Spes, Christus Dominus, Presbyterorum Ordinis, Unitatis re- 
dintegratio, Dignitatis humanae, Nostra aetate y Ad gentes. 

4. Cf. R. AUBERT: «La preparazione», en Storia della Chiesa, vol. XXV/1: La Chiesa del Vaticano II 
(1958-1978) (San Paolo, Cinisello Balsamo 1994) 133. 

5. El todavia card. Montini escribia entonces al padre Bevilacqua: «este santo hombre [Juan XXII] 
no se da cuenta que se mete en un avispero», cit. en J. MORALES, 0.c., 22. 
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concilio. La consulta se extendio a las Universidades catolicas, Facultades de Teolo- 
gia y Dicasterios de la curia romana. Respondieron un 77% de los consultados. La 
Comision tuvo que resumir y clasificar 2.109 respuestas en miles de breves propo- 
siciones, para preparar a partir de ellas los textos que habrian de ser sometidos a los 
padres conciliares®. 

Una vez realizado ese trabajo, comenz6 propiamente la fase preparatoria, en 
junio de 1960. El Papa cred diez comisiones encargadas de redactar los textos pre- 
paratorios (m.pr. Superno Dei Nutu, 30-V-1960); y cred, ademas, tres Secretariados: 
uno Administrativo, otro de Prensa y Espectaculo, y principalmente el Secretariado 
para la union de los cristianos, presidido por el card. Augustin Bea, organismo que 
estaba llamado a tener una funci6n superior a su estatuto inicial con su elevacién 
posterior al rango de comision conciliar. Este Secretariado fue un empeno particu- 
lar de Juan XXIII, y tendra gran importancia en el desarrollo de las tareas concilia- 
res a la vista de la dimensi6n ecuménica que el Papa quiso asignar al concilio’. 

Los miembros de las comisiones preparatorias y sus presidentes fueron desig- 
nados por el Papa. Las competencias de estas comisiones reflejaban las correspon- 
dientes a los dicasterios romanos, y su presidencia coincidia con los Prefectos de 
tales dicasterios; de otra parte, la eleccién de los consultores 0 peritos de las comi- 
siones recaia en gran parte sobre tedlogos y especialistas de los ateneos romanos 0 
asesores de la curia, aunque también sobre obispos y peritos de otras naciones. Esta 
manera de proceder provoc6 suspicacias sobre un eventual deseo de control del 
concilio por la curia romana, y quiza explica la reserva de no pocos padres ante los 
textos preparados. En todo caso, el resultado del trabajo preparatorio fue impresio- 
nante, aunque excesivo: nada menos que 75 textos sobre muy variadas cuestiones 
de indole doctrinal o disciplinar. 

La Comision preparatoria central, presidida por el Papa (aunque habitualmen- 
te no asistia), examind a lo largo de un afo los textos redactados por las comisiones. 
No todos fueron aprobados, pues algunos necesitaban correcciones mas 0 menos 
profundas, y otros se solapaban sobre un mismo tema. La labor de la Comision 
central era importante porque, de alguna manera, era el Ambito donde se cribaban 
los borradores y emergian ya las discusiones que luego se prolongarian en el con- 


6. Pueden consultarse en Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano II Apparando. Series I, 
16 vols. para la fase antepreparatoria. Series II, 7 vols. para la fase preparatoria. Vid. un anilisis de las pro- 
puestas llegadas a la Comision antepreparatoria en J. Morales, 0.c., 54-58. 

7. Cf. S. Scumipt, «Giovanni XXII e il Segretariato per Punione dei cristiani»: Cristianesimo nella 
Storia 8 (1987) 95-117. 
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cilio. La Comisién central «funcionéd de hecho como un laboratorio experimental 
y la matriz del concilio. Anticip6 el debate conciliar, con discusiones vivas, libres y 
abiertas. Las posiciones teoldgicas y pastorales que se manifestaron en esas discu- 
siones fueron mas personalizadas y nitidas que las que se oyeron mas tarde en el 
Aula conciliar»’. 

Mediante la bula Humanae salutis de 25 de diciembre de 1961, Juan XXIII con- 
voco oficialmente «el ecuménico y general Concilio, que se celebrara en la Basilica 
Vaticana, en dias que seran fijados segtin la oportunidad que la Providencia nos 
hara conocer». El m.pr. Concilium concret6 la fecha de apertura en el 11 de octubre 
de 1962, fiesta de la Maternidad divina de Maria. El concilio llevaria el nombre de 
Vaticano II, como el Papa mismo habia adelantado durante una homilia en la Basi- 
lica de los Doce Apéstoles. La cuestion del nombre tenia interés, porque el concilio 
Vaticano I habia sido interrumpido en 1870 a causa de la guerra franco-prusiana, 
pero no se habia clausurado oficialmente. Muchos se preguntaban si el nuevo con- 
cilio habria de ser una prolongacion del anterior, para completar su tarea inacabada. 
De hecho, la idea de convear un concilio en el s. xx habia sido estudiada en algun 
momento durante los pontificados de Pio XI y Pio XII. Quiza Juan XXIII pudo ins- 
pirarse en esos precedentes, sobre todo a la hora de decidir la finalidad reformadora 
del Vaticano II (los concilios de reforma son uno de los tipos celebrados a lo largo 
la historia). En cualquier caso, el nombre de Vaticano II disipé toda duda, pues sig- 
nificaba que el nuevo concilio era independiente y con objetivos propios, sin estar 
condicionado por la tarea inconclusa del Vaticano I’. Pero esos objetivos no eran 
evidentes en un primer momento. 


2. Los objetivos 


Como ya apuntamos, el anuncio de Juan XXIII caus6 sorpresa, pues en 1959 no 
parecian darse los motivos que tradicionalmente habian justificado la convocatoria 
de concilios ecuménicos, como eran las graves crisis doctrinales u otras necesidades 


8. J. MORALES, 0.c., 76. 

9. Sobre el nombre que llevaria el concilio, cf. G. CAPRILE, Il concilio Vaticano II, vol. I/1 (La Civil- 
ta Cattolica, Roma 1966) 169; este autor se ocupé de los intentos precedentes de convocar un concilio du- 
rante los pontificados de Pio XI y Pio XII en La Civilta Cattolica 117/3 (1966) 27-39; 120/2 (1969) 121-133; 
563-575; 117/3 (1966) 209-227. Vid. también sobre esos precedentes, Y. CHIRON, «Dal Vaticano I al Vatica- 
no II. I progetti di Pio XI e Pio XII», en S. M. MANELLI-S. M. LanzeTva (eds.), Concilio Ecumenico Vatica- 
no II, un concilio pastorale (Casa Mariana Editrice, Frigento 2011), 41-50; cf. J. MoRALES, Breve historia del 
Concilio Vaticano II (Rialp, Madrid 2012) 34-41. 
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urgentes de la vida de la Iglesia’*. Durante su alocucion en san Pablo Extramuros, el 
Papa no senial6 inicialmente las razones precisas de su anuncio, que calificé de «flor 
de inesperada primavera» inspirada por el Espiritu, segtun dira en la bula Humanae 
salutis: «El primer anuncio del concilio fue como la menuda semilla que echamos 
en tierra con animo y mano trémula». Seis meses después del anuncio, en la Enc. 
Ad Petri Cathedram (29-V1-1959), Juan XXIII sefalé algunos objetivos generales: 
«promover el incremento de la fe catélica y una saludable renovacion de las cos- 
tumbres del pueblo cristiano, y adaptar la disciplina eclesidstica a las condiciones de 
nuestro tiempo». Apuntaba asi la idea de aggiornamento o puesta al dia de la praxis 
catdlica, en orden a una accion pastoral eficaz en las circunstancias actuales. Es in- 
teresante el recuerdo del joven perito Joseph Ratzinger, plasmado anos después en 
estas palabras: «Los concilios anteriores habian sido convocados casi siempre para 
una cuestidn concreta a la que debian responder. Esta vez no habia un problema 
particular que resolver. Pero precisamente por esto aleteaba en el aire un sentido de 
expectativa general: el cristianismo, que habia construido y plasmado el mundo oc- 
cidental, parecia perder cada vez mas su fuerza creativa. Se le veia cansado y daba la 
impresion de que el futuro era decidido por otros poderes espirituales. El sentido de 
esta pérdida del presente por parte del cristianismo, y de la tarea que ello compor- 
taba, se compendiaba bien en la palabra aggiornamento (actualizacion). El cristia- 
nismo debe estar en el presente para poder forjar el futuro. Para que pudiera volver 
a ser una fuerza que moldeara el futuro, Juan XXIII habia convocado el concilio sin 
indicarle problemas o programas concretos. Esta fue la grandeza y al mismo tiempo 
la dificultad del cometido que se presentaba a la asamblea eclesial»!. 

En la bula de convocatoria Humanae salutis, el Papa mencionaba que el con- 
cilio habia de mostrar la vitalidad de la Iglesia en los tiempos actuales, favorecer la 
unidad de los cristianos, y promover la paz en el mundo”. Eran ideas ya presentes 
un mes antes en un radiomensaje pontificio. El Papa afiadia la necesidad de consi- 
derar la evangelizacién del mundo contemporaneo: «Lo que se pide hoy de la Iglesia 
es que infunda en las venas de la humanidad actual la fuerza perenne, vital y divina 
del Evangelio». Juan XXIII habia percibido, como por instinto, la convergencia en 


10. Vid. J. GROOTAERS, «Jean XXIII a lorigine de Vatican I», en I., Actes et acteurs a Vatican II (Pee- 
ters, Louvain 1998) 3-30; L. CAPovILLA, «Il concilio ecumenico Vaticano II: la decisione di Giovanni XXI- 
II. Precendenti storici e motivazioni personali», en G. GALEAZZI (ed.), Como si é giunti al concilio Vatica- 
no II (Massimo, Milano 1988) 15-60. 

11. Benedicto XVI, en LOsservatore Romano (11-X-2012). 

12. Sobre la preocupacién ecuménica de Juan XXIII, vid. S. Scumipt, «Giovanni XXIII e il Segreta- 
riato per Punione dei cristiani»: Cristianesimo nella Storia 8 (1987) 95-117. 
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ese momento de nuevas circunstancias culturales, sociales y eclesiales que reco- 
mendaban la convocatoria de la Asamblea ecuménica”’. 

Las precisiones decisivas sobre la fisonomia que habria de tener el concilio lle- 
garon con el importante discurso Gaudet Mater Ecclesiae de apertura del concilio 
(11-IX-1962)". Seguin Juan XXIII, el concilio «quiere transmitir la doctrina pura 
e integra, sin atenuaciones, que durante veinte siglos, a pesar de las dificultades y 
luchas, se ha convertido en patrimonio comun [...]. Nuestro deber no es sdlo cus- 
todiar ese tesoro precioso, como si unicamente nos ocupasemos de la antiguedad, 
sino también dedicarnos con voluntad diligente, sin temores, a la labor que exige 
nuestro tiempo, prosiguiendo el camino que la Iglesia recorre desde hace veinte si- 
glos [...]. Una cosa es el depdsito mismo de la fe, es decir, las verdades que contiene 
nuestra venerada doctrina, y otra la manera como se expresa; y de ello ha de tenerse 
gran cuenta, con paciencia si fuera necesario; ateniéndose a las normas y exigencias 
de un magisterio de caracter prevalentemente pastoral». Y el Papa anadia: «Siempre 
se opuso la Iglesia a estos errores. Frecuentemente los condené con la mayor severi- 
dad. En nuestro tiempo, sin embargo, la Esposa de Cristo prefiere usar de la medi- 
cina de la misericordia mas que de la severidad. Piensa que hay que remediar a los 
necesitados mostrandoles la validez de su doctrina sagrada mas que condenandolos 
[...]. La Iglesia Catélica, al elevar por medio de este Concilio ecuménico la antorcha 
de la verdad religiosa, quiere mostrarse Madre amable de todos, benigna, paciente, 
llena de misericordia y de bondad». 

El concilio, en consecuencia, no tendria como finalidad salir al paso de de- 
terminados errores mediante definiciones 0 condenas, como habia sido necesario 
en los concilios precedentes. Tampoco habria de repetir simplemente las verdades 
dogmaticas pacificamente poseidas; para eso no hacia falta un concilio, sefalaba 
el Papa. No habria de ser, pues, un concilio «dogmatico» en el sentido de los con- 
cilios de Trento y del Vaticano I. El nuevo concilio, en cambio, deberia tener «un 
caracter prevalentemente pastoral». Juan XXIII aspiraba a una exposicion de la 
fe que renovara la vida de la Iglesia en orden a su misién en el mundo actual, de 


13. Vid. la descripcién de la coyuntura historica de G. MarrTINA, «El contexto histérico en que nacidé 
la idea de un nuevo concilio ecuménico», en R. LATOURELLE (ed.), Vaticano II. Balance y perspectivas (Si- 
guemen, Salamanca 1989) 25-64. 

14. Cf. AAS 54 (1962) 786-796. Existe edicion critica del texto establecido a partir de varias versio- 
nes: cf. A. MELLONI, «Sinossi critica dell’allocuzione di apertura del Concilio Vaticano II Gaudet Mater 
Ecclesia di Giovanni XXII», en G. ALBERIGO-A.MELLONI, Fede, Tradizione, Profezia, (Studi su Giovanni 
XXIII e sul Vaticano II (Paedeia, Brescia 1984) 239-283; P. HEBBLETHWAITE, «Le Discours de Jean XX] a 
Youverture de Vatican Il»: Recherches des Sciences Religieuses 71 (1983) 203-212. 
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modo que el Papa esperaba un «nuevo Pentecostés». Un magisterio impregnado 
de actitud positiva, de comprension hacia los valores del mundo moderng, sin el 
ceno fruncido o el pesimismo de quienes «en los tiempos modernos no ven otra 
cosa que prevaricacion y ruina [...]. Disentimos de esos profetas de calamidades 
que siempre estan anunciando infaustos sucesos como si fuese inminente el fin de 
los tiempos. En el presente orden de cosas, en el cual parece apreciarse un nue- 
vo orden de relaciones humanas, es preciso reconocer los arcanos designios de 
la Providencia divina». Esta alusién optimista a lo que se llamara «signos de los 
tiempos», esto es, las grandes mutaciones del mundo en el s. xx, sera una clave que 
guiara la labor del concilio. Pablo VI, en su discurso en la sesién publica del 7 de 
diciembre de 1965, indicaba que el concilio «ha sido muy a conciencia optimista. 
Una corriente de afecto y de admiracion se ha volcado del concilio hacia el mundo 
moderno. Ha reprobado los errores, si, porque lo exige no menos la caridad que la 
verdad; pero, para las personas, slo invitacién, respeto y amor. El concilio ha en- 
viado al mundo contemporaneo, en lugar de deprimentes diagnésticos, remedios 
alentadores; en vez de funestos presagios, mensajes de esperanza». Era un cambio 
notable de la actitud de la Iglesia ante el Estado secular, la Ilustracion racionalista 
y la sociedad moderna. 

A esa actitud positiva afiadia Juan XXIII la busqueda de la unidad cristiana: 
«La Iglesia catdlica estima como un deber suyo el trabajar denodadamente a fin de 
que se realice el gran misterio de aquella unidad que Jesucristo invocé con ardiente 
plegaria al Padre celeste en la inminencia de su sacrificio». Asi lo recogera luego el 
decreto de Ecumenismo: «Promover la restauracién de la unidad entre todos los 
cristianos es uno de los fines principales que se ha propuesto el Sacrosanto Concilio 
Vaticano II» (n.1). Esta dimensién ecuménica del concilio se manifestara no sdélo 
en los principios doctrinales establecidos en el decreto de Ecumenismo y la const. 
dogm. Lumen gentium. También la motivacién ecuménica gravitd sobre toda la la- 
bor del Vaticano II. No podia mantenerse la actitud —-hasta entonces vigente- de 
la simple espera del retorno de los que se marcharon: la Iglesia Catélica también 
debia ponerse en camino hacia ellos; lo que requeria, en primer lugar, la renovacién 
interna de la propia familia catdélica. Esos objetivos quedaron plasmados en el pri- 
mer documento aprobado por el concilio, la const. Sacrosanctum concilium sobre 
la sagrada Liturgia: «Este sacrosanto Concilio se propone acrecentar de dia en dia 
entre los fieles la vida cristiana, adaptar mejor a las necesidades de nuestro tiempo 
las instituciones que estan sujetas a cambio, promover todo aquello que pueda con- 
tribuir a la union de cuantos creen en Jesucristo y fortalecer lo que sirva para invitar 
a todos los hombres al seno de la Iglesia» (n.1). 


32 DICCIONARIO TEOLOGICO DEL CONCILIO VATICANO II 


Las orientaciones del discurso de apertura de Juan XXIII alentaban un espiritu 
que solo paulatinamente configur6 la tarea conciliar. Inicialmente los borradores 
preparatorios estaban redactados segun el uso conciliar, sobre todo del Vaticano 
I, que era la experiencia que se tenia a mano. Los textos preparados abordaban las 
cuestiones de la forma técnica habitual en los concilios previos, para asentar tesis 
dogmaticas frente a los errores del tiempo. Es ilustrativo, por ej., lo que afirmaba 
el célebre tedlogo Franzelin, con ocasién de la presentacién de su esquema sobre 
el racionalismo ante la comisién teolégica preparatoria del Vaticano I en enero de 
1870. El tedlogo romano decia que la finalidad de los concilios siempre habia con- 
sistido no tanto en la exposici6n de la doctrina catdlica por si misma, es decir, la que 
es transmitida en la predicacion ordinaria de la Iglesia, sino que el objetivo de los 
concilios ha de consistir en exponer «la verdad catdélica directamente opuesta a los 
errores» de cada época. De manera que la «forma esencial de toda exposicién de- 
pende del error», y por eso debe hacerse «bajo la misma razon y perspectiva formal» 
que reclama su «indole propia» (cf. Mansi 50, 319 AD). Basta repasar los documen- 
tos aprobados en el concilio de Trento y en el concilio Vaticano I para constatar la 
afirmacion de Franzelin. 

En cambio, Juan XXIII senalaba que «lo que principalmente atafie al Concilio 
ecuménico es esto: que el sagrado deposito de la doctrina cristiana sea custodiado y 
enseniado en forma mas eficaz». Se comprende asi que, al inicio del concilio, la idea 
de un magisterio de indole «pastoral», que expusiera lo que tradicionalmente «se 
excluia» de los concilios —«la doctrina catdlica por si misma, la predicacion ordinaria 
de la Iglesia»-, sin polemizar con errores ni definir nuevos dogmas, desconcerté a no 
pocos padres que interpretaron el magisterio «pastoral» como opuesto a «dogmati- 
co», y por tanto sin valor doctrinal. En realidad, un magisterio pastoral no se opone 
a uno doctrinal, sino que aspira a poner de relieve el caracter salvifico de la doctrina 
revelada por Dios y proclamada por la Iglesia, que es inseparable de su caracter de 
verdad. La indole pastoral del magisterio no implica el abandono del contenido doc- 
trinal; por el contrario, supone el esfuerzo de ofrecer ese contenido doctrinal de tal 
modo que pueda incidir en la vida de los fieles y activar la mision de la Iglesia. 

Todo esto no era evidente al principio, y habria que esperar a la progresi- 
va captacion de la indole pastoral del concilio. Cuando esto sucedid, provocé tal 
«re-orientacién» del trabajo preparatorio que —sin anularlo- se ha podido hablar de 
una «segunda preparacién» en los primeros meses del concilio. Ademas, como los 
padres habian recibido 0 conocian los numerosos textos preparados sobre las mas 
variadas cuestiones (a veces poco relevantes para una asamblea ecumenica), surgia 
el interrogante sobre el sentido global de la obra del concilio. La dispersion tematica 
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impedia advertir un plan orgaénico que armonizara el conjunto y marcara la tarea. 
Volveremos sobre este asunto. 


3. Los actores 


a) Los papas del concilio 


Si Juan XXIII (1958-1963) fue el Papa que convocd y orienté el concilio, fue 
Pablo VI (1963-1978) quien lo condujo, lo termind, y acompano su aplicacién pos- 
conciliar. Uno de los padres mas significados del Vaticano II, el card. Franz Konig, 
arzobispo de Viena, dejo escrito: «Asociamos el esplendor y la gloria del concilio 
con el papa Juan, pero fue Pablo VI quien hubo de continuar el duro trabajo inicia- 
do por él. Pablo VI tuvo que cargar con el peso del Vaticano II»". 

1. El anuncio del concilio sucedié a los tres meses de iniciar Juan XXIII un 
pontificado que se habia pensado «de transicidn», a la vista de la avanzada edad 
del elegido. Angelo Roncalli, nacido en 1881 de familia campesina de Lombardia, 
pronto sorprendio al mundo con su bondad, campechania y trato familiar. En oca- 
siones, se ha deformado su imagen como persona de caracter débil, inconsciente 
de haber conducido a la Iglesia con el concilio a una apertura revolucionaria, etc. 
Es una imagen falsa de un hombre, en realidad, dotado de profunda espiritualidad, 
experimentado en afrontar asuntos espinosos de tipo diplomatico o pastoral, y con 
una firme prudencia"®. 

Roncalli era un eclesiastico de formacién tradicional, pero convencido de la 
necesidad de proceder a reformas. El anuncio del concilio respondia, ante todo, a 
esa intencidn de renovacion interna de la Iglesia, que de varias maneras estaba pre- 
sagiada en los afios precedentes. No era casual, por ej., que al anuncio del concilio 
Juan XXII acompanase la noticia de la revision de la legislacidn canonica vigente. 
Cosa diversa es que para realizar ese proceso de renovacidn se convocase un conci- 
lio. «La inmensa mayoria de los obispos preguntados al respecto reconocieron sin 
vacilacion alguna que nunca habian pensado en un Concilio antes de escuchar el 
anuncio hecho por el Papa el dia 25 de enero. Veian la necesidad de cambios en la 
Iglesia, pero no se les habia ocurrido la posibilidad de un concilio ecuménico. ;Por 
qué habia elegido el Papa esa via para solucionar los problemas de la Iglesia en aquel 
momento? Suponia un ruptura con el modo conocido de intervenciones papales 


15. Abierto a Dios, abierto al mundo (Desclée de Brouwer, Bilbao 2007) 40; cit. por J. MORALES, 
o.c., 13. 
16. Vid. la trayectoria personal de A. Roncallli en J. MoRALEs, 0.c., 24-33. 
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mediante Cartas apostdlicas y escritos Motu proprio. Era evidente que el Papa desea- 
ba dejar hablar a la Iglesia, sin pensar demasiado en los riesgos»"”. 

Sin embargo, aunque Juan XXIII no tuviera programado el plan, su decisién 
no fue un acto precipitado. Es cierto que «no resulta facil definir con algun detalle 
cuales eran exactamente sus intenciones y su mente al concebir y llevar a cabo la 
convocatoria. Fue sin duda una decisién sapiencial, que contenia mayor densidad y 
trascendencia de lo que en aquel momento podia disefar Juan XXIII en su mente y 
en su gran corazon. [...] El papa Roncalli no actuaba ni hablaba principalmente en 
nombre de un sistema, de su legitimidad y autoridad, sino en nombre de intuiciones 
y movimientos de un corazén que obedecia a Dios y amaba a los hombres»'*. Es 
también cierto que el Papa pensaba que el concilio duraria solo unos meses, pero 
la amplitud de los temas desbord6 sus calculos iniciales: dejé libertad a los padres, 
para que fuese el concilio mismo quien marcase el ritmo; incluso la preparacién 
y el desarrollo inicial del concilio, algo desordenado, permitid providencialmente 
tomar la iniciativa al concilio mismo. 

2. Durante la primera intersesion del concilio, el 6 de junio de 1963, se produjo 
el fallecimiento de Juan XXIII. En poco tiempo, el 21 de junio de 1963, fue elegido 
el arzobispo de Milan, Juan Bautista card. Montini, como Pablo VI”. 

Pablo VI era muy diferente de Juan XXIII en estilo y personalidad. Pero in- 
mediatamente declaré ante los cardenales presentes en Roma que «la parte pree- 
minente de nuestro Pontificado estara ocupada por la continuacién del concilio 
ecuménico». De hecho, fue llamado a dar forma y terminar la idea reformista de 
Juan XXIII. En realidad, cuando asumi6 su ministerio Pablo VI encontro la gran 
maquina del concilio puesta en marcha por Juan XXIII, «pero sin haber propuesto 
a los padres conciliares un eje conductor. Habia solo una recomendacién que se 
prestaba a la interpretacién mas amplia o a la mas estrecha, expresada por el térmi- 
no aggiornamento. [...] Habia dominado una gracia excepcional de improvisacién 
y de confianza»”. Inicialmente el card. Montini no se habia mostrado —como tantos 
otros— muy entusiasta con la convocatoria del concilio. Pero una vez clarificado el 
horizonte de la tarea, se puso al frente de ella con conviccién, como parte de la mi- 
sion providencial que Dios le habia confiado. 


17. Ibid., 22-23. 

18. Ibid., 23. 

19. Vid. una descripcién de su vida y personalidad en ibid., 11-19. 

20. Pu. LEvILLAIn, La mécanique politique de Vatican II (Beauchesne, Paris 1975), 291; cit. por J. 
MORALES, 0.c., 50. 
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En el esperado discurso de apertura de la segunda sesion el 29 de septiembre 
de 1963, expuso su vision del concilio, subrayando el aspecto renovador de la tarea 
conciliar: «El Concilio quiere ser un despertar primaveral de inmensas energias 
espirituales y morales latentes en el seno de la Iglesia. Se presenta como un decidido 
proposito de rejuvenecimiento no solo de las fuerzas interiores, sino también de 
las normas que regulan sus estructuras canonicas y sus formas rituales. Es decir, el 
Concilio pretende dar o acrecentar a la Iglesia la hermosura de perfeccion y santi- 
dad que solo la imitacién de Cristo y la mistica unidn con El, en el Espiritu Santo, 
le pueden conferir. Si, el Concilio tiende a una nueva reforma. Pero atencidn: no es 
que al hablar asi y expresar estos deseos reconozcamos que la Iglesia catdlica de hoy 
pueda ser acusada de infidelidad sustancial al pensamiento de su divino Fundador, 
sino que mas bien el reconocimiento profundo de su fidelidad sustancial la llena de 
gratitud y humildad y le infunde el valor de corregirse de las imperfecciones que 
son propias de la humana debilidad. No es, pues, la reforma que pretende el Con- 
cilio un cambio radical de la vida presente de la Iglesia, o bien una ruptura con la 
tradicion en lo que esta tiene de esencial y digno de veneracion, sino que mas bien 
en esa reforma rinde homenaje a esta tradicion al querer despojarla de toda caduca 
y defectuosa manifestacién, para hacerla genuina y fecunda». 

De esas palabras se deduce una intencién de reforma lucida y realista, sin 
aventuras ajenas a la tradicion. «Las reformas no podian poner en tela de juicio las 
formas institucionales de origen divino ni tampoco abolir aspectos basicos de la 
tradicion canénica»”!. Pablo VI tuvo una intensa conciencia de su responsabilidad 
primacial para mantener en cauces serenos los impulsos de unos, o estimular las 
excesivas cautelas de otros. «Pablo VI se mantuvo practicamente independiente de 
la Curia y de las corrientes que se movian en el Concilio. Actué como centinela que 
se situa por encima de una situacién que algunas veces se hacia confusa y presa del 
desorden. [...] El Papa buscé en todo momento dotar a los textos conciliares de 
claridad y certeza. Sus intervenciones apuntan a librar a los documentos de toda 
ambigiiedad, de modo que fueran satisfactorios y capaces de lograr unanimidad»”. 
En efecto, tras estudiar personalmente los temas, intervino en momentos delica- 
dos del proceso conciliar, bien sea mediante sugerencias, y preocupado a la vez de 
garantizar la libertad de los padres; bien sea mediante claras decisiones, cuando 
lo consideré necesario desde su responsabilidad primacial. «Pablo VI actu6 en el 
concilio como presidente y director efectivo, como impulsor, como arbitro y como 


21. J. MORALES, o.c., 52. 
22. Ibid., 179. 
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gran mediador, si bien la suya no fue nunca una mediacion estatica, sino creativa. 
Era una mediacion que frenaba a los impacientes y radicales y movia hacia adelante 
alos lentos y dubitativos, con el gran fin de lograr la maxima unanimidad posible en 
los resultados conciliares, y sobre todo de llevar el concilio a término»”’. 


b) Los padres conciliares” 


Eran los protagonistas del concilio. Los padres invitados al concilio con voz y 
voto, a tenor del derecho (c.223 CIC 1917), fueron los cardenales, patriarcas, pri- 
mados, arzobispos, obispos residenciales, abades, prelados nullius y superiores de 
ordenes y congregaciones religiosas clericales exentas. Los obispos titulares (que 
no poseen jurisdiccién de facto sobre una didcesis), también fueron convocados, 
como en el Vaticano I. Por deseo de Juan XXIII, también fueron invitados como 
padres conciliares los Superiores de las congregaciones religiosas no exentas. Los 
convocados sumaban 3.017. Logicamente, no todos los padres estuvieron presentes 
en todas las sesiones. 

Era el primer concilio que reunia tal numero de participantes. Pero mas impor- 
tante que el numero, era la procedencia de los participantes. Procedian de 79 paises 
(38% de Europa, 31% América, 20% Asia y Oceania, 10% Africa). El grupo mas 
numeroso eran los 300 obispos italianos, al que casi se igualaban los brasilefios y 
algo menos los norteamericanos. Los obispos espanoles eran unos 80. De los paises 
sometidos por el régimen comunista apenas pudieron participar 35, y de ellos 25 
eran polacos, y el resto procedian de otros cuatro paises. Téngase en cuenta también 
la presencia de numerosos obispos de los llamados territorios de misién (Vicarios 
y Prefectos apostolicos). Era la primera ocasién en que el calificativo ecuménico de 
los concilios adquiria un auténtico significado universal de facto, y no solo de iure. 
Esta catolicidad geografica tuvo una relevancia teoldgica indirecta pero decisiva: 
provoc6é un descentramiento de la vision latina y occidental de la Iglesia, pues la 
variedad de los padres ponia ante los ojos la diversidad de culturas, mentalidades, 
lenguas, situaciones pastorales, etc., y una comprension de la catolicidad no como 
una rigida uniformidad, sino como unidad de la legitima diversidad de ritos, len- 
guas, espiritualidades, disciplinas, etc. 

Como era natural, tal numero elevado de padres pronto provocé agrupaciones 
de padres -informales, pero bien identificadas-, reunidos por lenguas o naciones, 


23. Ibid., 106. 
24. Cf. C. IZQUIERDO, 0.c., 40-44. 


INTRODUCCION 37 


y segun sensibilidades teoldgicas y pastorales, en orden al estudio de los temas, y la 
redaccion y votacion de los textos en las comisiones y en el Aula. Era el modo de lo- 
grar una incidencia eficaz en la marcha del concilio. Un testigo cualificado, el perito 
Joseph Ratzinger, comentaba a posteriori lo siguiente: «Los distintos episcopados se 
presentaron sin duda al gran evento con ideas diversas. Algunos llegaron mas bien 
con una actitud de espera ante el programa que se debia desarrollar. Fue el episco- 
pado del centro de Europa —Bélgica, Francia y Alemania- el que llegé con las ideas 
mas claras. En general, el énfasis se ponia en aspectos completamente diferentes, 
pero habia algunas prioridades comunes. Un tema fundamental era la eclesiologia, 
que debia profundizarse desde el punto de vista de la historia de la salvacion, trini- 
tario y sacramental; a este se afadia la exigencia de completar la doctrina del prima- 
do del concilio Vaticano I a través de una revalorizacion del ministerio episcopal. 
Un tema importante para los episcopados del centro de Europa era la renovacién 
liturgica, que Pio XII ya habia comenzado a poner en marcha. Otro aspecto central, 
especialmente para el episcopado aleman, era el ecumenismo: haber sufrido juntos 
la persecucion del nazismo habia acercado mucho a los cristianos protestantes y a 
los catdlicos; ahora, esto se debia comprender y llevar adelante también en el ambi- 
to de toda la Iglesia. A eso se anadia el ciclo tematico Revelacién-Escritura-Tradi- 
cién-Magisterio. Los franceses destacaban cada vez mas el tema de la relacidn entre 
la Iglesia y el mundo moderno, es decir, el trabajado en el llamado Esquema XIII, 
del que luego nacio la Constitucién pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual»”. 
En la dinamica del concilio tuvieron gran importancia las Ilamadas mayoria 
y minoria conciliares, es decir, dos grupos de padres que compartian programas 
teoldgicos y pastorales. «La mayoria apoyaba las reformas, mientras la minoria ten- 
dia mas bien a una gran prudencia ante los cambios. La mayoria comprendia a los 
padres de mentalidad reformista, y tenia su nucleo mas activo en el episcopado 
centroeuropeo (aleman, holandés, belga, suizo) y parcialmente en el francés. Ahora 
bien, los mismos conceptos de mayoria y minoria se deben utilizar con matices 
porque no se refieren a grupos definitivamente establecidos, sino que se definian 
por la orientacién que los padres tomaban en cada caso. Muchos padres apoyaban 
unas propuestas de reforma, pero no otras, dependiendo de multiples factores»”. 
Entre los grupos mas organizados de la «minoria» estaba el Coetus Internatio- 
nalis Patrum. Entre sus miembros mas activos se contaban mons. Proenca-Sigaud 
(arzobispo de Diamantina, Brasil), mons. Antonio de Castro-Mayer (obispo de 


25. Benedicto XVI, en LOsservatore Romano (11-X-2012). 
26. C. IZQUIERDO, 0.c., 43. 
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Campos, Brasil), y mons. Marcel Lefebvre (superior General de los padres Espirita- 
nos), y obispos italianos y espafioles principalmente. Eran de tendencia tradicional, 
y pensaban, por ej., que la doctrina conciliar sobre el colegio episcopal suponia un 
riesgo para el primado pontificio; preferian el estado confesional a la libertad reli- 
giosa; y deseaban una condenacion explicita del comunismo. Con todo, aceptaron 
finalmente los documentos del concilio, con excepcién de mons. Lefebvre’. Otro 
grupo, de sentido contrario al anterior, era el que algunos han llamado la Alianza 
europea”® que, como indica la denominacion, agrupaba a padres del area centroeu- 
ropea, y que tuvieron mas peso que el Coetus en la orientacion del concilio. Cons- 
tituian el grupo orientador de la «mayoria». Otros grupos se coordinaban en torno 
a temas concretos, como los obispos-religiosos y la Union de Superiores mayores, 
etc., respecto de la discusién sobre la vida religiosa. 

En el seno de estas agrupaciones mas 0 menos organizadas, «un grupo mas bien 
restringido de padres conciliares ejercieron una influencia decisiva en la marcha y en 
los resultados del Vaticano II. Era inevitable que, como habia ocurrido en ocasiones 
semejantes, las diversas corrientes que se manifestaron en el Concilio se personaliza- 
ran en hombres concretos. Estos prelados no solo llegaron a simbolizar determinadas 
orientaciones conciliares, sino que en muchos casos las configuraron y determina- 
ron su rumbo»”. Entre estos padres, cabe destacar los siguientes. El card. Augustin 
Bea, jesuita aleman, exegeta del Instituto Biblico, gran promotor del ecumenismo 
desde la presidencia del Secretariado para la unidad de los cristianos. El card. Julius 
Dopfner, arzobispo de Munich, uno de los Moderadores nombrados por Pablo VI 
para la segunda sesi6n conciliar, que era el portavoz habitual del episcopado aleman 
y escandinavo. El card. Alfredo Ottaviani, Prefecto del Santo Officio, celoso custodio 
de la doctrina, sobre el que recaian criticas no siempre justas. El card. Leo Joseph 
Suenens, arzobispo de Malinas (Bélgica), Moderador, dotado de gran libertad de es- 
piritu, que contribuy6 a canalizar el trabajo conciliar. Suenens contaba con la ayuda 
de peritos de notable valia de la Universidad de Lovaina (Philips, Onclin, Moeller, 
Cerfaux, Thils, etc.). Otra personalidad fue mons. Carlo Colombo, asesor teolégico 
personal de Pablo VI, con quien trataba frecuentemente; los padres leian entre las 
lineas de sus intervenciones la posicién del Papa sobre las diversas cuestiones. 


27. Como es sabido, mons. Lefebvre funds la Fraternidad San Pio X después del concilio, adopté po- 
siciones muy criticas sobre el magisterio conciliar, y fue excomulgado por proceder a la ordenacion de cua- 
tro obispos contra la expresa voluntad del papa Juan Pablo II. 

28. Cf. R. M. WittGEN, The Rhine flows into the Tiber (Hawthorn Books, New York 1966) 15. 

29. J. MORALES, 0.c., 70. 


INTRODUCCION 39 


c) Los peritos 


Entre de los rasgos del concilio Vaticano II hay que sefalar la relevancia de los 
periti o expertos en diferentes materias (tedlogos, canonistas, etc.) que ayudaban a 
los padres. Eran «tedlogos que para entonces ya gozaban de reconocimiento y otros 
que trabajaban en ateneos romanos y, por su cercania, estaban en condiciones de 
colaborar de manera ordinaria con el concilio»*’. En los concilios celebrados en el 
segundo milenio se habia contado, de una u otra forma, con la opinion cualificada 
de especialistas; pero su papel en el Vaticano II tuvo una singularidad excepcional. 
«Para entender el importante papel desempefado en el Vaticano II por los tedlo- 
gos es necesario hacerse cargo de la figura publica que estos asumen gradualmente 
dentro de la Iglesia en los afos siguientes a la segunda guerra mundial. Durante 
el pontificado de Pio XII, los tedlogos se encuentran en visperas de ejercer un in- 
tenso protagonismo en la vida eclesial, y este protagonismo adquiere intensidad e 
inesperadas oportunidades con motivo del Concilio Vaticano II. Los tedlogos que 
van a actuar en el concilio tienen conciencia de que su discurso esta llamado a ser 
un factor de cambio en el interior de la Iglesia, tanto a nivel teolégico, como a nivel 
pastoral y organizativo. Se sostiene por algunos, tal vez con razon, que en el Con- 
cilio existid una cierta programacion doctrinal de caracter reformista, que no tenia 
precedentes en anteriores asambleas sinodales. Las sensibles transformaciones ope- 
radas en la actividad teoldégica y su alcance socio-comunitario habrian alcanzando 
en el Vaticano II las dimensiones de un verdadero hecho eclesial y conciliar de vas- 
tas consecuencias. Los tedlogos pudieron ejercer asi una excepcional influencia en 
la orientacién del Concilio. Las voz de los padres conciliares fue sobre todo una voz 
teoldgica en diversos sentidos del término»”'. 

Habia dos tipos de peritos: los 224 nombrados oficialmente por el Papa como 
consultores de las comisiones (posteriormente se nombraron 100 mas), que asistian a 
las congregaciones generales y participaban en las comisiones, con funcién solo con- 
sultiva; y aquellos a los que cada padre conciliar —o grupos de padres— podia recurrir 
de modo mas o menos estable. La colaboracion de los peritos con los obispos fue de- 
cisiva para el desarrollo del concilio. Entre los peritos de ambos tipos, cabe mencionar 
a Y. Congar, G. Philips, K. Rahner, J. Ratzinger, E. Schillebeeckx, M. J. Le Guillou, M. 
D. Chenu, H. de Lubac, J. Daniélou, G. Thils, Ch. Moeller, L. Cerfaux, M. Schmaus, 
W. Onclin, A. del Portillo, y un largo etcétera de especialistas de notable valia. 


30. C. IZQUIERDO, 0.c., 45. 
31. J. MORALES, 0.c., 69. 
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d) Los observadores 


La sensibilidad ecuménica llevé a Juan XXIII a invitar como observadores a 
delegados de las Iglesias y comunidades cristianas separadas de la sede romana, que 
podian asistir a las sesiones publicas y a las congregaciones generales, sin derecho 
a voz ni a voto. También podian asistir a las comisiones conciliares con el con- 
sentimiento de la autoridad correspondiente. Tenian obligacion de guardar secreto, 
salvo para informar a sus comunidades sobre los trabajos conciliares. Ascendian a 
101. Las comunidades protestantes recibieron positivamente la invitacion. Entre las 
Iglesias ortodoxas la respuesta fue diferenciada: en la primera sesidn hubo repre- 
sentantes de la Ortodoxia rusa, copta y armenia; mas tarde otras Iglesias enviaron 
observadores. El hecho de que los trabajos conciliares transcurrieran en presencia 
de los observadores, asi como las aportaciones que hacian fuera del Aula conciliar 
(conferencias, consultas, etc.), tuvo gran incidencia en el concilio, pues sus puntos 
de vista eran tenidos en cuenta, de una u otra manera, a la hora de la redaccién de 
los documentos conciliares. 

Finalmente, a partir de la segunda sesion, fueron invitados al concilio 28 Au- 
ditores laicos, a los que se afadieron, a partir de la tercera sesién, 23 Auditoras 
(religiosas y seglares). Otras personas que auxiliaban en el trabajo del concilio eran 
subsecretarios, traductores, notarios, escrutadores, etc. 


e) Los medios de comunicacién 


Un inesperado actor informal del concilio fue la opinion publica. Era imposible 
que, a mediados del s. xx, un evento de tal magnitud quedara fuera de la atencién 
de los medios de comunicacion. Gracias a los media el concilio alcanzé6 la categoria 
de acontecimiento mundial, seguido por gran parte de la humanidad mas alla de 
las fronteras del catolicismo. «Se percibia que el concilio estaba llamado a ser un 
asunto de alcance universal, que inicidia no solo en el orden religioso, teoldgico, y 
de la renovacion de la Iglesia catélica, sino también, de modo indirecto, en el mun- 
do de la politica y de la relacidn entre los dos bloques que entonces se disputaban la 
hegemonia mundial». 

Alinicio del concilio estaban acreditados alrededor de mil periodistas. Sobre todo 
los cronistas conciliares eran seguidos con gran atencién por numerosos lectores”’. 


32. Ibid., 141. 
33. En el ambito de las crénicas, cabe mencionar las de R. RoUQUETTE, La fin d'une chrétienté: chro- 
niques (Cerf, Paris 1968); G. CApRILE, II Concilio Vaticano II. Cronache, 5 vols. (La Civilta Cattolica, Roma 
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Ahora bien, la labor del concilio estaba en gran parte bajo secreto. Es cierto que en 
abril de 1961 se habia creado una Oficina de informacion oficial del concilio, pero 
sus escuetas informaciones no satisfacian a los profesionales de la informacion, que 
inevitablemente acudian a las filtraciones de fuentes eclesiasticas (y éstas acudian 
a los periodistas), con lo que eso conllevaba de subjetividad, o de promocién de 
intereses de grupos y presiones sobre los padres conciliares. Por otra parte, «gene- 
ralmente los obispos no estaban acostumbrados a razonar y expesarse en términos 
de opinion publica, con excepcion de los norteamericanos»™. Es facil comprender, 
ademas, que los informadores preferian titulares atractivos sobre confrontaciones, 
nombres propios y clasificaciones rapidas, etc. Igualmente «muchas cuestiones 
teolégicas mas o menos sutiles escapaban a la apreciacién y capacidad valorativa 
de la prensa. Con raras excepciones, los informadores no lograban ni sabian hablar 
de la Iglesia en términos de Iglesia. Predomino asi una interpretacién politica y 
muy simplificada del concilio, que dividia sumariamente a los padres conciliares 
en reformistas o conservadores, en mayoria progresista o minoria tradicional»”. 
Era facil intimidar o inhibir la libertad de los padres, 0 promover ideas que se 
adjudicaban al concilio, etc. Naturalmente muchos medios reproducian serena y 
fielmente los acontecimientos. Pero algunos centros nacionales de informacién 
resultaron verdaderos lobbys. Testigos cualificados han sefalado «la existencia, en 
torno al concilio y sus trabajos, de todo un movimiento envalentonado por una 
parte de la prensa, dispuesto a utilizar, deformandola, cualquier informacién que 
se escapase confiadamente»**. Aunque no es posible medir la influencia exacta de 
los medios de comunicacion en el concilio, es segura su incidencia como novedoso 
«actor». 


4, Organizacion y procedimientos 


El 6 de agosto de 1962, Juan XXIII promulg6 el Reglamento del concilio, inspi- 
rado en su precedente del concilio Vaticano I. En esa misma fecha, el Papa nombré 
los organismos principales del concilio, que eran los siguientes. 


1966-1969); A. WENGER, Vatican II. Cronique, 4 vol. (Centurion, paris 1963-1966); J. L. Martin DEscaL- 
zo, Un periodista en el concilio, 4 vol. (PPC, Madrid 1963-1966). 

34. J. MORALES, 0.c., 142. 

35. Ibid. 

36. H. DE Lusac, Didlogo sobre el Vaticano II (BAC, Madrid 1985) 42. 
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a) Organismos 


El Consejo de Presidencia que, bajo la suprema autoridad del Papa, presidia y 
moderaba el trabajo conciliar. Durante la Primera Sesidn (1962), estaba formado 
por diez cardenales de diversas nacionalidades, y sus miembros se sucedian por 
turnos para dirigir las Congregaciones generales. En la segunda sesidn (1963), y 
hasta el final del concilio, para acelerar los trabajos, Pablo VI creo la figura de los 
Moderadores, que presidian por turno las congregaciones generales (eran cuatro 
cardenales: Agagianian, Lercaro, Dépfner y Suenens) y formaban un colegio con 
decisiones solidarias. El Consejo de Presidencia se centré en garantizar el cumpli- 
miento del Reglamento. 

Juan XXIII nombr6 a mons. Pericle Felici como Secretario General del conci- 
lio. Era canonista y excelente latinista, «hombre templado, dotado de buen humor 
y capaz de desbloquear situaciones complicadas, que hacia, ademas, de puente en 
muchas ocasiones entre el Papa y la asamblea conciliar»*”. También nombro al Se- 
cretario para los Asuntos extraordinarios, al Presidente del Tribunal administrativo 
del concilio, y los Presidentes de las comisiones conciliares, que coincidian con los 
cardenales prefectos de los dicasterios de la curia romana mas cercanos a cada co- 
mision en razon de la materia. 

El Papa erigié diez comisiones conciliares, con los mismos nombres y compe- 
tencias que las precedentes preparatorias. Tenian como tarea la redaccion y revision 
de los esquemas, el estudio de las propuestas de los padres, etc. Las comisiones eran: 
1. Sobre la doctrina de fe y costumbres (llamada Doctrinal 0 Teoldgica). 2. Obispos 
y gobierno de la Iglesia. 3. Iglesias orientales. 4. Disciplina de los sacramentos. 5. 
Disciplina del clero y del pueblo cristiano. 6. Religiosos. 7. Misiones. 8. Sagrada 
Liturgia. 9. Estudios, Seminarios y educacién catélica. 10. Apostolado de los laicos. 
Cada una estaba presidida por un cardenal (nombrado por el Papa), ayudado por 
uno o dos vicepresidentes, y un secretario (elegido por el presidente entre los peri- 
tos conciliares). El numero de miembros de cada comisién era generalmente de 25 
padres: 9 nombrados por el Papa, y 16 por el Aula conciliar. Cada comision tenia 
adscritos un numero de consultores (periti). Se reunian de modo plenario o en sub- 
comisién. Algunos documentos requirieron la participacién de varias comisiones. 
En la primera intersesin conciliar (1963), se nombré una Comisién de Coordi- 
nacion de las labores conciliares formada por los cardenales Cicognani, Liénart, 
Spellman, Urbani, Confalonieri, Doépfner y Suenens, a quienes se agregaron poste- 


37. C. IZQUIERDO, o.c., 50. Sobre la importancia de la figura de Felici, cf. J. MORALES, 0.c., 59-62. 
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riomente Agagianian, Lercaro y Roberti. Esta Comision tuvo gran importancia para 
el trabajo conciliar. 


b) Reuniones 


El concilio se desarrollé en cuatro sesiones o periodos conciliares, separadas 
por tres intersesiones. Estas etapas correspondieron a cuatro afos (1962, 1963, 
1964, 1965), y coincidian aproximadamente con la época de otofo. A su vez, en 
cada sesion se distinguian dos tipos de reuniones de los padres: las sesiones publicas 
y las congregaciones generales. 

Las llamadas sesiones publicas eran las reuniones mas solemnes abiertas al pu- 
blico y presididas por el Papa. Estas sesiones podian tener lugar por dos motivos: 
para declarar abierto un periodo conciliar, o para promulgar uno o varios docu- 
mentos conciliares ya aprobados en las congregaciones generales. La pieza central 
de estas ocasiones eran los discursos del Papa, que orientaban de algun modo el 
itinerario conciliar, aunque no eran, en rigor, documentos del concilio. Las sesiones 
publicas fueron diez. 

Las congregaciones generales eran las reuniones diarias a las que estaban invita- 
dos a asistir todos los padres. Eran el nticleo de la actividad, donde se debatian los 
esquemas de las comisiones, tenian lugar las intervenciones orales, las votaciones, 
se daban avisos, se distribuian los documentos, etc. Estaban presididas por uno de 
los miembros del Consejo de Presidencia (0 por los Moderadores, a partir de la 
segunda sesion). Se celebraban entre las 9 y las 12 horas de la manana en la basilica 
vaticana, llamada en esa ocasion Aula conciliar. Por la tarde tenian lugar las reunio- 
nes de las comisiones conciliares. La lengua oficial era el latin. En las comisiones se 
podia utilizar otro idioma, aunque sus conclusiones debian traducirse al latin. Las 
congregaciones fueron 168, y se numeraban correlativamente: 36 en la Primera Se- 
sion (1 a 36); 43 en la Segunda Sesion (37 a 79); 48 en la Tercera Sesion (80 a 127); 
41 en la Cuarta Sesion (128 a 168). 

Durante las intersesiones, los padres regresaban a sus tareas habituales en las 
didcesis, y alli estudiaban el material enviado por las comisiones conciliares, que 
continuaban sus trabajos en Roma. Por su parte, los padres enviaban sus votos y 
observaciones sobre los documentos recibidos. Con esto se conseguia adelantar el 
trabajo y ganar tiempo. 


c) Laelaboracién de un documento 


La labor del concilio siempre se llevaba a cabo en torno a un texto provisional 
que se entregaba a cada padre para su examen. Estos textos se llamaban esquemas 
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(schemata). Los esquemas y otros documentos formaban parte de la documenta- 
cién sub secreto que los padres manejaban durante el concilio, y que se encuentra 
editada en las Acta Synodalia Concilii Vaticani Secundi (suelen citarse con la abre- 
viatura AS, seguida del numero del volumen, y de la pars). En las Actas, que ocupan 
59 volumenes, constan todas las intervenciones de los padres, orales y escritas, so- 
bre cada documento; y las explicaciones (relationes) de las comisiones. El Vaticano 
I es el concilio cuya historia interna mejor se conoce (aunque en estas Actas faltan 
las actuaciones de las comisiones conciliares). 

En el proceso de elaboracién de un documento se pueden distinguir dos fases: 
las deliberaciones y las votaciones, que se suceden cronolégicamente y estan clara- 
mente diferenciadas, es decir, durante las deliberaciones no se votaba, y durante las 
votaciones no se deliberaba. 

Los esquemas eran presentados, tanto a las deliberaciones como a las votacio- 
nes, por un relator, que era un miembro de la comisién conciliar encargada de la 
redaccion del esquema. Esta presentacién se llamaba relatio, y su contenido solia 
expresar los criterios generales que se habian seguido en la redaccién del esquema, 
su intencion doctrinal, y el criterio que estructuraba las materias contenidas. Las 
relationes podian presentar el conjunto del esquema (generalis), o un determina- 
do capitulo (de particularis). Las relationes estaban pensadas para ser leidas en el 
Aula. Sin embargo, mas adelante se incluyeron en el mismo fasciculo del esquema, 
sin perjuicio de que luego fueran leidas en el Aula. La razon de esta variacion era 
que los esquemas se enviaban a los padres durante la intersesion, y las relationes 
incluidas en este envio facilitaban la comprension del esquema. Esta relatio escrita 
permitia al relator, o relatores, extenderse con detalle; de manera que la relatio oral 
era un resumen de lo dicho por escrito, aunque podia ofrecer alguna actualizacion 
de lo manifestado por escrito. Las relationes son piezas de primer orden para la in- 
terpretacion de los documentos conciliares. 

La fase de deliberaciones tenia dos momentos. En el primero se examinaba el 
esquema en su conjunto (in genere), y luego se sometia a votacion para decidir si 
era apto o no para encauzar la labor del concilio. Si era rechazado, deberia sufrir 
profundas transformaciones antes de ser presentado de nuevo en el Aula. Si era 
aceptado se pasaba al segundo momento: la deliberacién por capitulos. El examen 
de un esquema podia realizarse de dos modos: 0 bien por medio de intervenciones 
orales en el Aula (orationes); o bien mediante observaciones escritas (animadver- 
siones), entregadas a la comision conciliar correspondiente; entre estas ultimas hay 
que contar también las intervenciones orales que finalmente no podian ser leidas 
en el Aula por falta de tiempo. Una vez que habia terminado el examen de todos los 
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capitulos, la comisién conciliar revisaba el esquema teniendo en cuenta las obser- 
vaciones de los padres. 

Para la fase de votaciones, el Reglamento establecia que eran necesarios los dos 
tercios de los sufragios para que un documento fuera aprobado, salvo que el Papa 
estableciera otra cosa. En cuanto al tipo de voto, en las sesiones publicas, presididas 
por el Papa, sdlo podia votarse placet (si) 0 non placet (no); en las congregaciones 
generales y en las comisiones cabia votar placet iuxta modum (si, pero con modifi- 
caciones), como diremos mas adelante. 

Una vez que la comisién conciliar correspondiente habia redactado el nuevo 
esquema, se pasaba a la fase de votaciones. El fasciculo del documento que se iba 
a votar presentaba una nueva caracteristica: se incluia, a doble columna, el texto 
presentado a deliberacion (se le llamaba textus prior), y el texto que se trataba ahora 
de votar (textus emendatus). También este documento solia incluir las correspon- 
dientes relationes escritas, tanto la general como la de particularis. Antes de proce- 
der a las votaciones habia de ser aprobado el procedimiento de votacién (modus 
suffragandi), que era un elenco de las votaciones que habia que llevar a cabo, con 
indicacion de la materia que se iba a votar en cada caso. 

Las votaciones eran de dos tipos: previas o definitivas. Las votaciones previas 
eran siempre parciales; y en ellas se diferenciaban las votaciones sobre un capitulo en 
general (de integro capite), y las de cada numero (de singulis numeris). Estas ultimas 
eran siempre anteriores a la primera. Las votaciones sobre cada numero no siempre 
correspondian a una por cada numero, pues en algunos casos se votaban varios nu- 
meros a la vez, o también podia suceder que un mismo numero se fraccionase en 
varias votaciones, o que un numero se dividiera en dos partes que se agregaban a la 
votacion del numero anterior y a la del siguiente. De manera similar, las votaciones 
sobre el capitulo podian no ser sobre todo el capitulo, sino sobre dos 0 tres bloques 
del capitulo integro. Lo que mejor diferenciaba los dos tipos de votacion, mas que el 
volumen del texto sometido a votacién, es que en las votaciones de singulis numeris 
la alternativa era doble: placet o non placet; mientras que en la votacién de integro 
capite la alternativa era triple: placet - non placet - placet iuxta modum. Por ultimo, 
hay que decir que no siempre un capitulo recibia votaciones de singulis numeris. 

La secuencia de votaciones era rigurosamente ordenada. Se iniciaba por el ca- 
pitulo I, y se realizaban las votaciones de singulis numeris, si era el caso; y luego se 
pasaba a la votacion de integro capite. Luego se seguia con el capitulo IL, y asi suce- 
sivamente. Todas las variantes de votaciones se incluian en el modus suffragandi, en 
el cual constaban qué votaciones eran de singulis numeris, cuales de integro capite; 
y en un kalendarium se indicaban las fechas en que tendrian lugar las votaciones. 
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Antes se mencion6 la triple alternativa para la votacion de integro capite. Intere- 
sa senalar que el voto placet iuxta modum era sustancialmente aprobatorio (placet), 
pero el padre que lo emitia proponia una enmienda (modus) para introducir en el 
texto. La comisién conciliar correspondiente recogia los modi. Algunos eran des- 
echados, porque contradecian el texto ya aprobado, o porque trataban de cuestiones 
marginales (erratas, etc.). Otros, en cambio, eran examinados por la comisién con- 
ciliar, que proponia cuales debian ser rechazados (con una brevisima justificacion), 
y cuales podian dar lugar a una enmienda del texto, al mismo tiempo que exponia 
como quedaria el texto corregido. Este trabajo quedaba reflejado en la llamada ex- 
pensio modorum, que era sometida a una tercera votacion de los padres, capitulo 
por capitulo, con placet o non placet. Por ultimo, tenia lugar la votacién definitiva, 
con la unica opcion placet - non placet, antes de pasar a la promulgacion del docu- 
mento en la correspondiente Sesién publica. 


Il. EL DESARROLLO DEL CONCILIO 


Una vez conocido el modo de trabajo del concilio, podemos pasar a describir 
las cuatro etapas o sesiones concilares. El 20 de junio de 1962, el Papa clausuré la 
fase preparatoria, y durante el mes de julio, los esquemas aprobados por la Comi- 
sién Central fueron enviados a los padres, que rapidamente se aprestaron a estu- 
diarlos. El 11 de octubre comenzé el concilio. 


1. La primera etapa (11-X-1962/8-XII-1962) 


Ya hemos comentado la importancia que tuvo el discurso inaugural de Juan 
XXIII, que iba a tener un influencia notable en la orientacion del concilio. 

Estaba previsto que en la primera congregacién (13-X) los padres eligieran los 
miembros de las diez comisiones conciliares, de entre una lista de nombres prepa- 
rada y distribuida previamente. Sin embargo, el card. Liénart (arzobispo de Lille) 
tomo la palabra en nombre del episcopado francés pidiendo un retraso en la vo- 
tacidn, de modo que los padres pudieran conocerse y consultarse entre si. Otros 
padres se adhirieron a la peticién, y el Consejo de Presidencia levanté la sesién. 
Esta peticién estaba pensada de antemano por un grupo de padres, que no querian 
que la formacién de las comisiones estuviese condicionada por la lista presentada. 
Al cabo de una semana, el dia 20, fueron elegidos los 160 miembros de las comi- 
siones. Como es natural, esta votacién tuvo gran significado para la orientacién del 
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concilio, dado el protagonismo que iban a tener las comisiones en la redaccién de 
los textos. 

En esa misma congregacion también se aprobé el Mensaje del Concilio al mun- 
do. Era una iniciativa que habian impulsado algunos padres, que fue aprobada por 
la mayoria. De alguna manera era ya una sefial del clima de didlogo que deseaba 
promover el concilio. A continuacion, se pasé a la discusién de los textos prepara- 
torios enviados. 


a) El debate sobre los esquemas preparatorios 


La Comisién central preparatoria habia aprobado 69 de los esquemas redac- 
tados por las comisiones preparatorias. En julio de 1962 los padres habian recibido 
varios esquemas. La llegada de estos textos propicidé la celebracién inmediata, an- 
tes del inicio del concilio, de reuniones de episcopados nacionales, sobre todo del 
aleman, del holandés y del belga, para una toma de posicién, también a la luz de 
las valoraciones de los tedlogos. El esquema dedicado a la liturgia fue bien acogido 
en general. No sucedié lo mismo con los borradores de constituciones dogmaticas 
sobre las fuentes de la revelacion, sobre la Iglesia, y sobre el ecumenismo. Asi, el 
episcopado holandés habia solicitado un dictamen al dominico E. Schillebeeckx, 
de la Universidad catdlica de Nimega, que era muy critico con los textos citados, 
y que los juzgaba totalmente inadecuados, por responder a una escuela teoldgica 
determinada. Estos dictamenes, e incluso algunos esquemas alternativos (por ¢j., 
sobre la Iglesia), llegaron al conocimiento de otros episcopados. De hecho, el dicta- 
men citado fue traducido al latin, inglés y francés, e impreso en mas de un millar de 
copias distribuidas a los padres que llegaban al concilio. Estas serias reservas sobre 
los textos influyeron ampliamente en los padres, y pronto se generalizé la idea de 
que, para dar tiempo a revisar a fondo los esquemas mas problematicos, uno de los 
primeros textos en someter al debate del concilio fuese el esquema sobre la liturgia. 
Asi sucedid, con el visto bueno de Juan XXIII. 

Los padres examinaron el esquema sobre la liturgia —la futura const. Sacrosanc- 
tum concilium- en quince congregaciones generales, del 22 octubre al 15 de no- 
viembre. Hubo 328 intervenciones orales y 334 por escrito. El esquema fue asumido 
casi en su integridad, lo cual ponia de relieve la madurez que habian alcanzado las 
ideas del Movimiento liturgico, acogidas en gran parte por la Enc. Mediator Dei 
(1947) de Pio XII. Se discutieron cuestiones como el uso de las lenguas vernaculas 
en la liturgia (y no solo el latin), que se estimaba una cuestion de gran importancia 
para lograr los fines de la reforma liturgica; también se debatié sobre la concelebra- 
cidn y la comunién bajo las dos especies. Igualmente importante era para los padres 
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de Africa y Asia la cuestion de la «adaptacién» de los ritos a las culturas locales (lo 
que hoy llamariamos «inculturacién»). Se llegé a un equilibrio entre quienes aspira- 
ban a una gran flexibilidad —-con cambios algo aventurados en ocasiones-— y quienes 
deseaban los minimos cambios en el rito romano. Al término de los debates, se llevé 
a cabo una primera votacién de sondeo sobre el conjunto del esquema (el 14-XI- 
1962). Los padres lo consideraron apropiado como base para la discusién (2.162 
placet, 46 non placet). Posteriormente la comisién conciliar de liturgia estudié las 
enmiendas, y el texto qued6 preparado para su definitiva aprobacion en la segunda 
sesion del concilio el 4 de diciembre de 1963, por 2.158 votos a favor y 4 en contra. 

Enteramente otro fue el destino del esquema sobre la Revelacién, que venia 
acompaniado por serias criticas. Tenia el siguiente titulo: De fontibus Revelationis; 
y el primer capitulo: De duplice fonte Revelationis, reiteraba la cuestién de las «dos 
fuentes» (Escritura y Tradicién), lo que planteaba un problema dogmiatico de al- 
cance ecuménico. El P. Congar resumia el problema de este modo: «Tenia un titulo 
evidentemente mal escrito, porque la Revelacién es la fuente, y lo que se llama ahi 
“fuentes de la revelacion’, a saber, la Escritura y la Tradicién, no son fuentes mas 
que para nosotros, para nuestro conocimiento de lo revelado. Pero en cuanto a la 
Revelacién misma son unos canales, unos caminos 0 modos de transmision. Los re- 
formadores del s. xvi las han separado desastrosamente e incluso las han opuesto la 
una a la otra, cuando todo el sentido de la Teologia catélica tradicional es el de unir- 
las. En verdad, la Iglesia no mantiene un dogma por la Escritura solamente, ni otro 
por la Tradicidn unicamente. Ambas se conjugan»*’. Otras deficiencias pastorales 
y teoldgicas del texto fueron puestas de relieve en algunas conferencias de tedlogos 
celebradas en Roma en esos dias, con numerosa asistencia de padres. El ambiente 
presagiaba el resultado. Cuando el 13 de noviembre fue presentado el texto a debate 
por el card. Ottaviani y mons. Garofalo, encontré una oposicion «rapida y devas- 
tadora» (R. M. Wiltgen) por parte de los cardenales Alfrink, Frings, Bea, Konig, 
Liénart, Suenens, Léger, Ritter y el patriarca Maximos IV, aunque fue defendido por 
los card. Siri, Quiroga Palacios y Ruffini. 

El] 21-XI-1962 Juan XXIII decidio la suspension del debate, a la vista de la posi- 
cién mayoritaria del Aula sobre el esquema, y confié la reelaboracion del texto a una 
Comisién mixta co-presidida por el presidente de la Comision doctrinal, card. Ot- 
taviani, y por el card. A. Bea, presidente del Secretariado para la Unidad de los Cris- 
tianos. Ambos personajes representaban las dos posiciones enfrentadas. El debate 
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evidencid, desde este primer momento del concilio, la existencia de dos tendencias 
teoldgicas, que describid entonces G. Philips*’, y que emergeran reiteradamente al 
tratar de los diversos temas. 

Los organos dirigentes del concilio decidieron serenar los animos —algo agita- 
dos con el debate anterior- sometiendo a discusién un texto previsiblemente pa- 
cifico. El 23 de noviembre, en efecto, se presentd el esquema sobre los medios de 
comunicacién social (que habria de ser el decreto Inter mirifica). Con este texto el 
concilio tomaba nota de la novedad y la importancia de los medios de comunica- 
cidn en el mundo actual, aunque no se considera uno de los documentos mas logra- 
dos del concilio. Después de tres dias de debate sin especial entusiasmo —fue escasa 
la presencia de padres y de oradores— parecié aceptable el texto, y quedé dispuesto 
para su aprobacidn tras algunos cambios: en lugar de constitucién habria de lla- 
marse decreto, y sus 114 parrafos iniciales quedarian reducidos a 24. En la segunda 
sesion conciliar fue aprobado por 1.960 votos a favor y 164 negativos, y promulgado 
por Pablo VI el 5 de diciembre de 1963. 

La comision preparatoria sobre las Iglesias orientales habia redactado un es- 
quema sobre la unidad de los cristianos, titulado Ut omnes unum sint, que se referia 
sdlo a las relaciones con las Iglesias ortodoxas, sin tener en cuenta a las comunida- 
des protestantes. En él se trataba de la reconciliacién con los orientales y la cuestion 
de la communicatio in sacris. Cuando fue sometido a debate, algunas intervenciones 
significativas (las de Maximos IV y Elias Zoghby) obligaban a revisar la perspectiva 
del decreto. Por otra parte, el Secretariado para la unidad de los cristianos también 
habia preparado un borrador sobre el tema. Ademas, el esquema de Ecclesia incluia 
un cap. XI, De oecumenismo. Era esperable la peticion de los padres de fundir todos 
los textos en un unico documento, que fue encomendado al Secretariado para la 
unidad, y cuyo debate se remitié a la segunda sesion de 1963. 

En el verano de 1962 la comision preparatoria habia entregado el esquema de 
Ecclesia con 11 capitulos y un anexo dedicado a la Virgen. Del 1 al 7 de diciembre 
se dedicaron seis sesiones a discutir el texto, que encontro serias reservas de los pa- 
dres conciliares sobre la escasa articulacién de las cuestiones, su estilo escolastico y 
apologético, y sin apenas aliento biblico, ecuménico y pastoral. También los padres 
echaban en falta importantes temas, que resumia Mons. Elchinger, obispo de Es- 
trasburgo, en una célebre intervencion: «Ayer se consideraba a la Iglesia sobre todo 
como una institucién; hoy se la ve mucho mas claramente como una comunidn. 


39. Cf. G.Purxips, «Deux tendances dans la théologie contemporaine. En marge du Ilé Concile du 
Vatican»: Nouvelle Revue Théologique 85 (1963) 225-238. 
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Ayer se veia sobre todo al Papa; hoy estamos en presencia de los obispos unidos al 
Papa. Ayer se consideraba al obispo solo; hoy a los obispos como conjunto. Ayer 
la teologia afirmaba el valor de la jerarquia; hoy descubre al pueblo de Dios. Ayer 
ponia en primer plano lo que separa; hoy lo que une. Ayer la eclesiologia estudiaba 
sobre todo la vida interna de la Iglesia; hoy la ve vuelta hacia el exterior». Al término 
del debate era claro que el esquema debia ser profundamente renovado. También 
qued6 pendiente la decision sobre la inclusion en el esquema o el tratamiento auté- 
nomo del texto sobre la Virgen Maria. 

Asi pues, no se aprob6 texto alguno en esta sesi6n, salvo el Mensaje del concilio 
al mundo. El estilo de los esquemas, a juicio de los padres, no respondia a las orien- 
taciones de Juan XXIII. Era claro que no iba a cumplirse la expectativa de una breve 
duracién del concilio. Ademas, esta primera sesion conciliar mostr6 la voluntad de 
los padres de ser protagonistas del concilio como proyecto colectivo. Como se ha 
observado con acierto, el Vaticano II se iba a diferenciar de otros concilios «en que 
sus documentos eran realmente del Concilio y no textos papales aprobados por 
el Concilio»*®. Se inicid la formacién visible de una mayoria conciliar en torno a 
los episcopados centroeuropeos, al que se fueron sumando episcopados de Asia y 
Africa. De hecho, el 5 de diciembre Juan XXIII decidié que la Comision conciliar de 
coordinacién, que supervisaria los trabajos durante las intersesiones, contara entre 
sus miembros con Liénart, Dopfner y Suenens. 


b) El plan Suenens 


Por otra parte, existia una cierta desorientacién sobre el rumbo conciliar. Al- 
gunos padres habian manifestado esta inquietud meses antes del inicio del concilio. 
Concretamente, el card. Suenens habia confiado al Papa su preocupacién por la 
dispersion del trabajo, sin que fuera facil identificar unas coordenadas comunes en 
el material de la fase preparatoria. El Papa le pidié que propusiera un plan. El car- 
denal belga lo present6 y, por sugerencia del Papa, lo comunicé a otros cardenales 
como Montini, Liénart, Dépfner, Siri, Lercaro, etc., que estuvieron de acuerdo con 
su colega, que esperaba darle publicidad en el momento oportuno, con el acuerdo 
de Juan XXIII. 

Ese momento fue el 4 de diciembre, cuando Suenens propuso lo siguiente: «Sea 
el Concilio un Concilio de Ecclesia y tenga dos partes: de Ecclesia ad intra - de Ec- 
clesia ad extra». En primer lugar, el concilio deberia preguntarse: Iglesia, «;qué di- 
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ces de ti misma?», exponiendo su naturaleza. Después deberia tratar de su misién, 
conforme al mandato de Jesus: Id y ensefiad a todas las gentes, bautizandolas en el 
nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo (Mt 28,19), texto evangélico que 
contiene las tareas evangelizadora, docente y santificadora. El plan tenia como ejes 
la Ecclesia ad intra, su naturaleza y lugar en el plan de Dios, y la Ecclesia ad extra, su 
mision en las actuales circunstancias del mundo. Primero, pues, exponer la Iglesia 
ad intra, y luego ad extra, es decir, «la Iglesia en cuanto entabla dialogo con el mun- 
do», y abordando los problemas actuales sobre los cuales la Iglesia deberia proponer 
su respuesta (la persona humana, la justicia social, la evangelizacién de los pobres, 
la paz internacional y la guerra). 

Tras la intervencion de Suenens, bien acogida por los padres, el card. Montini 
manifest6é al dia siguiente su adhesidn al proyecto con las siguientes palabras: «la 
cuestion de Ecclesia sea el argumento primario de este concilio ecuménico». Y afia- 
dia: «;Qué es la Iglesia? ;Qué hace la Iglesia? Estos son como los quicios en torno a 
los cuales deben disponerse todas las cuestiones del concilio. El misterio de la Igle- 
sia y la mision de la Iglesia, a ella confiada y por ella a realizar: He aqui el argumento 
sobre el cual debe girar el concilio». Su discurso posterior, ya como Pablo VI, en la 
apertura del segundo periodo reafirmara la idea: «Esta fuera de duda que es deseo, 
necesidad y deber de la Iglesia que se dé finalmente una mas meditada definicién 
de si misma [...]. Nos parece que ha llegado la hora en la que la verdad acerca de la 
Iglesia de Cristo debe ser estudiada, organizada y formulada, no quiza con los so- 
lemnes enunciados que se llaman definiciones dogmaticas, sino con declaraciones 
que dicen a la misma Iglesia con el magisterio mas vario, pero no por eso menos 
explicito y autorizado, lo que ella piensa de si misma». Este proyecto, algo germinal 
todavia, seria precisado posteriormente por las aportaciones de los padres, ayuda- 
dos por los periti. Con él, el concilio encontraba un horizonte que articulaba los 
diversos temas, superando las incertidumbres iniciales. 


c) Unconcilio eclesioldgico 


Asi pues, la Iglesia debia ser el tema central del concilio. En realidad, el Vati- 
cano II ha sido el primer concilio ecuménico que ha centrado su ensefianza en la 
exposicion del misterio de la Iglesia. No se trataba de un «eclesiocentrismo», que 
desplazaria el centro de la fe de Dios al hombre. «No se piense —afirmaba Pablo 
VI en la apertura del tercer periodo- que la Iglesia [...] se detiene en un acto de 
complacencia en si misma, olvidando, de un lado, a Cristo, de quien todo recibe 
y a quien todo debe, y de otro, a la humanidad, a cuyo servicio esta destinada. La 
Iglesia esta situada entre Cristo y el mundo, no pagada de si, ni como un diafragma 
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opaco, ni como fin de si misma, sino fervientemente solicita de ser toda de Cristo, 
en Cristo y para Cristo, y toda igualmente de los hombres, entre los hombres y para 
los hombres». 

El Papa, al clausurar el concilio, insistid en el caracter «teocéntrico» de sus do- 
cumentos: el concilio «se ha ocupado sobre todo de la Iglesia, de su naturaleza, de 
su composicion, de su vocacién ecuménica, de su actividad apostolica y misionera». 
La Iglesia «ha realizado un acto reflejo sobre si misma, para conocerse mejor y para 
disponer consiguientemente sus sentimientos y sus preceptos». Pero afadira que 
«la Iglesia se ha recogido en su intima conciencia espiritual, no para complacerse en 
eruditos analisis de psicologia religiosa, o de historia de su experiencia, 0 para dedi- 
carse a reafirmar sus derechos, o a formular sus leyes, sino para hallar en si misma, 
viviente y operante en el Espiritu Santo, la palabra de Cristo y sondear mas a fondo 
el misterio, o sea el designio y la presencia de Dios por encima y dentro de si, y para 
reavivar en si la fe, que es el secreto de su seguridad y de su sabiduria». 


d) La intersesidn de 1963: una nueva preparacion 


El esquema sobre la Iglesia habia cobrado una importancia central. Pero no era 
facil reconducir el esquema preparatorio en el sentido deseado por los padres, de 
modo que se decidié tomar como punto de partida un borrador preparado por el 
tedlogo de Lovaina, Gérard Philips. En octubre de 1962, el card. Suenens -previen- 
do el naufragio del esquema preparatorio— habia encargado a Philips que mejora- 
se su borrador, que recogia el contenido mas aprovechable del texto preparatorio, 
pero con otro estilo y en un orden diferente de temas. Philips sometié su borrador 
a la consideracion de otros tedlogos. También se reunid con el card. Bea, que re- 
tocé algun detalle. A finales de noviembre Philips tenia terminado el texto, que 
queria inspirarse -segun decia su autor- en cuatro principios del discurso Gau- 
det Mater Ecclesia: no queria proponer doctrina infalible e irreformable, a no ser 
cuando exista intencién clara y manifiesta; deseaba evitar el lenguaje escolastico; 
una presentacién pastoral de la verdad en un lenguaje didactico, claro, capaz de 
ganar la inteligencia y el corazon; con preocupacién ecuménica, que no significaba 
presentar la doctrina de modo incompleto, sino con un equilibrio que evite mal- 
entendidos. 

En estos meses primeros de 1963 se quebranté seriamente la salud de Juan 
XXIII, si bien pudo publicar la Enc. Pacem in terris (11-IV-1963), y seguir los tra- 
bajos de la intersesion, hasta que el «Papa bueno» fallecié el 3 de junio, suscitando 
una gran conmocion en buena parte del mundo. El concilio quedaba suspendido 
hasta que el nuevo Papa, Giovanni Battista Montini, confirm6 su intencién de con- 
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tinuarlo, como ya se dijo. Pablo VI modificé el Reglamento (entre otras cosas, cred 
la importante figura de los cuatro Moderadores). Ademas, anuncio la reduccién de 
los 69 esquemas preparatorios a sdlo 17, que habian de ser redactados segun el si- 
guiente criterio: exponer principios generales, dejando aparte cuestiones de detalle, 
y responder al caracter pastoral del Vaticano II. 

Tras las aprobaciones de las distintas instancias, el esquema de Ecclesia habia 
quedado dispuesto para que Pablo VI aprobase su envio a los padres en la primera 
quincena de julio. Llevaba el titulo Lumen gentium, que se habia tomado de un ra- 
diomensaje de Juan XXIII. Esas palabras anunciaban la finalidad del texto: describir 
a la Iglesia como resplandor de Cristo, cuya luz brilla sobre el mundo para iluminar 
a todos los hombres. El centro es, pues, Dios revelado en Cristo, y no la Iglesia, 
como afirmara la constitucién definitiva: «Por ser Cristo la luz de las gentes, este 
sagrado Concilio, reunido en el Espiritu Santo, desea vivamente iluminar a todos 
los hombres con Su claridad, que resplandece en la faz de la Iglesia, anunciando el 
Evangelio a todo el universo» (n.1). 


2. La segunda etapa (29-IX-1963/4-XIl-1963) 


El discurso de Pablo VI en la apertura del segundo periodo conciliar el dia 29 
contenia algunas ideas principales para la tarea que ahora retomaba el concilio: el 
dialogo con el hombre y con el mundo, la Iglesia como misterio, y el cristocentris- 
mo. Especialmente subray6 las dos ultimas ideas: «Cristo es nuestro principio, Cris- 
to es nuestro guia y nuestra vida, Cristo es nuestra esperanza y nuestra meta [...]. 
Parece que ha Ilegado el tiempo en que debemos examinar, reordenar y manifestar 
mas profundamente la verdad de la Iglesia de Cristo quiza no con aquellos enun- 
ciados solemnes llamados definiciones dogmiaticas, sino mas bien haciendo uso de 
las declaraciones en las que, con un magisterio mas claro y autorizado, la Iglesia se 
pronuncia sobre lo que piensa de si misma». 

También mencion6 la necesidad de proceder a una renovacion de la Iglesia: 
«Como hemos dicho, la Iglesia quiere buscar su imagen en Cristo. Si después de este 
examen encuentra alguna sombra, algun defecto en su rostro, en su traje nupcial, 
squé debera hacer voluntaria y valientemente? Evidentemente, esta busqueda no 
tendra otro objetivo que renovarse a si misma, corregirse, aspirar a aquella confor- 
midad con su divino modelo al que esta obligada a parecerse». El Papa no olvid6 
la promocion de la unidad de los cristianos, y del dialogo con el hombre contem- 
poraneo: «Seguimos con la maxima simpatia esta época nuestra y sus varias y con- 
tradictorias manifestaciones, y nos hallamos poseidos por la voluntad incontenible 


54 DICCIONARIO TEOLOGICO DEL CONCILIO VATICANO II 


de comunicar a los hombres contemporaneos el mensaje de amor, de salvacion y de 
esperanza que Cristo ha traido al mundo». En esta clave se dirigié finalmente a los 
hombres de ciencia y cultura, a los artistas, a trabajadores, gobernantes y jovenes, y 
a los creyentes de otras religiones, cuestidn ésta que merecié una atencién especial 
por parte de Pablo VI, que posteriormente cred un Secretariado para los no cristia- 
nos. 

En esta etapa, Pablo VI promulg6 la const. Sacrosanctum Concilium sobre la Sa- 
grada Liturgia, y el Decreto Inter mirifica sobre los medios de comunicacion social, 
que ya estaban bien trabajados desde la sesidn anterior. De manera que el protago- 
nista de esta sesidn iba a ser el esquema de Ecclesia. 


a) Elesquema de Ecclesia 


El texto preparatorio de Ecclesia, profundamente renovado durante la interse- 
sion, constaba de cuatro capitulos: I. El misterio de la Iglesia. II. La estructura jerar- 
quica de la Iglesia y especialmente el episcopado. III. El pueblo de Dios y especial- 
mente los laicos. IV. La vocacion a la santidad en la Iglesia. La singularidad del texto 
no era tanto la materia, que en parte procedia del borrador preparatorio, sino sobre 
todo su disposicién y perspectiva de conjunto, con algunos acentos particulares. 

Esta estructura sufrira una importante modificacién en los meses siguientes. 
En efecto, existia la idea de invertir el orden de los capitulos II y II, de manera que 
se tratase primero del Pueblo de Dios en general, y sdlo después de la jerarquia. De 
ese modo, el mismo orden redaccional manifestaria la prioridad de los elementos 
comunes de la ontologia bautismal, a cuyo servicio se situa el ministerio jerarquico. 
Por otra parte, el capitulo IV, que originariamente se dedicaba a los religiosos, tra- 
taba ahora de la llamada universal a la santidad y, en su interior, consideraba a los 
religiosos. Esta perspectiva no convencia a los obispos religiosos ni a los superiores 
generales, que aspiraban a lograr un capitulo propio sobre los religiosos, como lue- 
go sucedera. 

Ademas, el 29 de octubre el Aula decidié que el borrador sobre la Virgen Maria 
se incluyese como capitulo en el esquema sobre la Iglesia, en lugar de ser objeto de 
tratamiento aut6nomo. Votaron a favor de la insercién 1.114 padres, y 1.074 en con- 
tra. La diferencia era sdlo de 40 votos. Fue uno de los momentos mas ingratos del 
concilio, porque la inclusién o no del texto mariolégico en el esquema de Ecclesia 
se habia transformado en simbolo de dos actitudes sobre la manera de exponer la 
fe, enfrentadas ahora en el campo de la mariologia, con una evidente implicacién 
ecuménica, dada la tradicional critica del protestantismo a la mariologia catdlica. 
Para un grupo de padres, la consideracién ecuménica no deberia ser un motivo de 
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contencion, sino mas bien un estimulo para presentar en toda su amplitud la ma- 
riologia pontificia desarrollada en el s. xx, y proceder incluso a nuevas definiciones 
dogmiaticas; actuar de otra manera -se pensaba- supondria caer en un irenismo 
ajeno a la presentacién integra de la fe. En cambio, para una minoria inicial de 
padres, pero que fue ganando una adhesion mayoritaria, la motivaci6n ecuménica 
representaba un motivo adicional para llevar a cabo la necesaria renovacion de la 
mariologia catdlica a partir de los datos biblicos, patristicos y dogmaticos, pondera- 
dos en sus debidas dimensiones. Fue evidente la division del Aula por la decision de 
incluir el texto marioldgico en el de Ecclesia. Sin embargo, fue mas fuerte el deseo 
de alcanzar unanimidad en torno a la amable figura de la Virgen, como finalmente 
se logré con paciencia y generosidad por parte de todos. 

No obstante, el debate central de esta sesidn fue el cap. III del esquema, sobre 
la estructura jerarquica de la Iglesia y especialmente el episcopado. La colegialidad 
episcopal fue objeto de desencuentro entre quienes estimaban (sobre todo el epis- 
copado centroeuropeo) que la doctrina del Colegio episcopal como sujeto de la 
autoridad suprema junto con el Papa era necesaria para completar la const. dogm. 
Pastor aeternus del Vaticano I sobre el primado de jurisdiccién del Romano Pon- 
tifice; y quienes entendian (sobre todo los obispos italianos, espafioles y algunos 
franceses) que esa doctrina, segtin y cOmo se presentara, amenazaba al primado 
papal. Las discusiones se prolongaron. Para conocer la opinion real de la mayoria 
de los padres, y en orden a que la comisién correspondiente tuviera unos criterios 
claros para la redaccion de este capitulo, los Moderadores sometieron al Aula cinco 
cuestiones interlocutorias que fueron votadas el 30-X por los padres en sentido fa- 
vorable a la colegialidad episcopal. Un voto de orientacion no era algo extrafio, pues 
ya se habia utilizado en la primera sesion para facilitar el debate del esquema de Li- 
turgia. En este caso la decisién de los Moderadores provocé que la minoria apelase 
al Reglamento para impugnar la votacion. Fue necesaria la mediacién de Pablo VI 
para solucionar el conflicto, y llevar adelante el cap. III. Apoyé a los Moderadores, 
pero permitiendo que también la minoria pudiera dejarse oir. 

En la primera quincena de noviembre, los padres debatieron el decreto sobre 
los obispos y el gobierno de las didcesis, es decir, el borrador del decreto Christus 
Dominus. En la fase antepreparatoria, la comision sobre los obispos y el gobierno 
de las didcesis habia clasificado las numerosas propuestas sobre el tema. La comi- 
sion preparatoria llegd a redactar hasta siete esquemas diversos, luego resumidos 
en dos, titulados de episcopis ac de dioecesium regimine, de indole mas juridica, y 
otro de cura animarum, de indole mas pastoral. El primero fue debatido en Aula 
en esta segunda sesién del concilio, del 5 al 15 de diciembre. Tras la discusion, la 
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comisi6n incluyé las observaciones de los padres; ademas, recibio la indicacién de 
la Comision coordinadora de integrar en este esquema de episcopis el contenido 
esencial del texto de cura animarum, que todavia no habia sido discutido, dejando 
las concreciones juridicas a la revisibn del Codigo de derecho canénico. De todos 
modos, el decreto quedaba a la espera de la determinacion de los principios sobre el 
episcopado en el esquema de Ecclesia. 


b) Elesquema de Ecumenismo 


Los padres también debatieron los tres primeros capitulos del texto refundido 
sobre ecumenismo, preparado por una comision mixta del Secretariado para la uni- 
dad y de la Comision doctrinal, y que agrupaba en cinco capitulos los textos previos 
de la comisién para las Iglesias orientales, la comision de Ecclesia, y del Secretariado. 
Este esquema tnico, con el titulo De oecumenismo, trataba de los principios del ecu- 
menismo catdlico, de la practica del ecumenismo, y de los cristianos separados de la 
Iglesia catolica. Trataba también de las relaciones con los no cristianos, en especial 
con los judios, y sobre la libertad religiosa. El examen general del esquema de ecu- 
menismo termin6o con la votacion de sus tres primeros capitulos (que constituiran 
el decreto Unitatis redintegratio), y la separacion de los capitulos IV, sobre los no 
cristianos y judios, y V sobre la libertad religiosa. El 21 de noviembre el Aula aprobé 
el texto sobre ecumenismo como base de trabajo ulterior, teniendo en cuenta las 
observaciones de los padres. No hubo tiempo para debatir en Aula los dos textos se- 
parados sobre la libertad religiosa y las religiones no cristianas, que se abordarian en 
las declaraciones Dignitatis humanae y Nostra aetate. También se consideré la posi- 
bilidad —que no llegé a concretarse- de incluir la primera cuestidn, como apéndice, 
en el esquema sobre la Iglesia, en el contexrto de la mision; y la segunda cuestién en 
el esquema que llegaria a ser Gaudium et spes. 

El texto sobre los judios merece un comentario. En su origen estaba el deseo de 
Juan XXIII de hacer una declaracién sobre el pueblo judio, a la vista de la tragedia 
del holocausto sufrido en el s. xx. Juan XXIII pidio al card. Bea y al Secretariado 
para la unidad la preparacion de ese texto, que ya estaba listo en mayo de 1962. 
Pero la firme oposicién de los obispos de los paises arabes, impidié su envio a la 
Comision central preparatoria. Eran evidentes los problemas que podia plantear esa 
declaracion a las comunidades cristianas arabes si ese texto se interpretaba, como 
parecia inevitable, como un apoyo politico al joven Estado de Israel. No obstante, 
habia fuertes razones de principio para proceder a esa declaracion, y el texto llegd 
al Aula en esa forma de capitulo IV del esquema sobre ecumenismo. Pero los pa- 
dres decidieron plantear su presentacién en un contexto mas amplio de didlogo y 


INTRODUCCION 57 


colaboracion de los catélicos con los no cristianos que dan culto a Dios o cumplen 
la ley natural. No se contemplaban todavia las religiones no cristianas en cuanto 
tales, y el nucleo lo constituia la relaci6n con el pueblo judio (el parrafo que sera el 
n.4 de la Declaracién definitiva). Sin embargo, los patriarcas y obispos de oriente 
medio renovaron sus fundados temores, y pidieron que el concilio se centrara en los 
fieles catdlicos; y si se citaban otras religiones, se hiciera sin enfatizar una religion 
mas que otra. Por otra parte, los padres de Asia y Africa proponian ampliar el trata- 
miento de las religiones no cristianas en cuanto tales, porque contienen semillas de 
verdad que preparan para el Evangelio. 

No hubo tiempo para debatir el decreto sobre el apostolado de los seglares. En 
su discurso de clausura, Pablo VI enumeré los trabajos pendientes, que no eran 
pocos. 


c) Laintersesién de 1964 


Durante la intersesién, sucedieron dos hechos de gran significado. Pablo VI rea- 
liz6 un viaje a Tierra Santa, del 4 al 6 de enero; y, ademas, se encontré en Jerusalén 
con Atenagoras I, patriarca de Constantinopla. La fraterna relacién que surgid entre 
ambos -calificada como «dialogo de la caridad»- fue decisiva para la promocién 
del entendimiento entre catdlicos y ortodoxos. Una manifestacion histdrica de este 
acercamiento sera el levantamiento mutuo de las excomuniones que estaban vigen- 
tes desde el afio 1054, cosa que se llevé a cabo en 1965, con la clausura del concilio. 

La Comisién coordinadora, para acelerar los trabajos, tom6 una importante 
decision: que 7 de los esquemas previstos para debatir fuesen sintetizados en unas 
simples Proposiciones, destinadas a ser votadas por el concilio sin previa discusidn; 
y asi se comunico a las comisiones correspondientes. Habia sido una idea puesta 
en circulacién por un grupo de padres (especialmente alemanes, como Dopfner, 
Hengsbach, etc.). El plan era que el concilio se ocupara de unos pocos documentos, 
y que, una vez terminado el concilio, unas comisiones postconciliares, con miem- 
bros elegidos por los padres, prolongaran las Proposiciones sobre los distintos temas 
en forma de directorios 0 manuales. Eso suponia acordar los temas importantes de 
los que se ocuparia el concilio, y determinar cuales eran los secundarios, lo que no 
era cosa facil. Ademas, implicaba abandonar el trabajo realizado esforzadamente en 
los afios previos. 

Por otra parte, era obvio deducir de esa decision el deseo de concluir el concilio 
en la siguiente etapa. Pablo VI, saliendo al paso de un cierto clima de decepcién, 
sereno los animos en el mes de abril con ocasién de un discurso a la conferencia 
episcopal italiana: «Se ha querido activar y hacer mas eficaces los trabajos del con- 
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cilio, sin imponerle limites ni decisiones». Quedaba, pues, en manos de los padres 
el ritmo del concilio. En efecto, la realidad fue que los padres, como veremos, se 
resistieron a acortar los documentos. 

Hay que anotar en estos meses otros dos hechos. En mayo, Pablo VI anuncié 
la creacion del Secretariado para los no cristianos. El 6 de agosto el Papa publicé su 
primera enciclica programatica Ecclesiam suam. En ella dedicaba la tercera parte al 
dialogo, concretado «a manera de circulos concéntricos en torno al centro en que 
nos ha puesto la mano de Dios»: la humanidad entera, los que creen en Dios, el 
«mundo que se llama cristiano», y «finalmente, nuestro didlogo se ofrece a los hijos 
de la casa de Dios, la Iglesia una, santa, catdlica y apostélica». La enciclica tuvo gran 
incidencia en la sensibilidad de los padres por el didlogo, e influira en los textos 
todavia en elaboracion. 


3. La tercera etapa (14-IX-1964/21-XI-1964) 


La agenda conciliar pendiente era abundante: aprobar los esquemas sobre la 
Iglesia, la Revelacién, la funcién de los obispos, y sobre ecumenismo; votar los es- 
quemas que habian sido resumidos en pocas Proposiciones (Iglesias catdlicas orien- 
tales, misiones, religiosos, sacerdotes, apostolado de los laicos, formacién sacerdo- 
tal, escuelas catélicas); iniciar el debate del esquema XIII, asi llamado por el puesto 
que ocupaba en la lista, sobre la mision de la Iglesia en el mundo actual, es decir, el 
borrador de Gaudium et spes. (El esquema preparado sobre el matrimonio pasaria 
ala comision para la reforma del Cddigo de derecho canénico). No pudo llevarse a 
cabo todo lo previsto, pero fue un tiempo de trabajo intenso y rapido, que dejé pre- 
parada en gran parte la ultima sesién conciliar. Fue «probablemente la sesién mas 
decisiva y fecunda del Concilio, por la altura de las discusiones, la responsabilidad 
eclesial de los padres, y la viveza y libertad de los debates. [...] En esta sesion se pro- 
ducen debates, reacciones y desenlaces que van a configurar el resultado conciliar 
en aspectos decisivos. Las denominadas mayoria y minoria han tomado conciencia 
de su existencia»*'. 


a) Laconst.dogm. Lumen gentium 


Durante esta sesién no se habia apagado la tensién sobre la colegialidad epis- 
copal. La minoria estimaba que las formulaciones del capitulo III reducian la auto- 


41. Ibid., 123.143. 
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ridad del Romano Pontifice. No faltaron iniciativas —a veces auténticas presiones-, 
para que el Papa interviniera personalmente sobre el texto ya aprobado por los pa- 
dres. Es sabido que Pablo VI tenia una honda conciencia de la funcién primacial, 
y de modo alguno estaba dispuesto a que sufrieran detrimento las prerrogativas 
papales. De hecho, en mayo y junio habia enviado trece sugerencias a la Comision 
doctrinal para perfilar el texto conciliar, especialmente sobre los efectos de la con- 
sagracion episcopal -en relacién con el llamado poder de jurisdiccién-, y sobre 
los sujetos del poder supremo en la Iglesia (pero dejé libertad a la comisién para 
no aceptarlas, como sucedid). En todo caso, no compartia las criticas extremosas 
de la minoria, pues estaba convencido del caracter tradicional de la colegialidad 
episcopal. Con todo, estimé necesario precisar algunas cuestiones del texto para 
serenar las inquietudes. Mando preparar y publicar la Nota explicativa praevia que 
habria de acompanar al capitulo III como su interpretacién auténtica, y lograr asi 
la mayor unanimidad posible, como de hecho sucedié. Sobre todo, Pablo VI tenia 
la preocupacion de que quedara claro que la autoridad del Colegio episcopal sdlo 
puede ejercerse con el consentimiento del Romano Pontifice. Como veremos, esta 
Nota no fue bien comprendida por el Aula en un primer momento. 

En los primeros dias de septiembre terminaron los debates sobre los dos ul- 
timos capitulos del esquema de Ecclesia «sobre la indole escatoldgica de nuestra 
vocacion y union con la Iglesia celestial» (cap.VII), y «sobre la Virgen Maria en el 
misterio de Cristo y de la Iglesia» (cap. VIII). El primer texto tenia su origen en un 
deseo de Juan XXIII de que el concilio tratara sobre la veneracién a los santos. Se 
redact6 un texto auténomo que finalmente se incorporé al esquema de Ecclesia, 
convenientemente desarrollado. En realidad, la const. dogm. Lumen gentium habria 
quedado incompleta sin la consideracion de la Iglesia glorificada en sus santos, que 
pertenecen esencialmente a su «misterio». Ademas, la colocacién de este capitulo 
VII antes del capitulo mariolégico mostraba a la Virgen como realizacion cumplida 
del misterio de la Iglesia. En este capitulo se discutié la inclusién o no de titulos 
como mediadora de todas las gracias y Madre de la Iglesia. El primero fue incluido 
de modo indirecto, al referir las invocaciones con que el pueblo cristiano se dirige 
a Maria; el segundo titulo no se incluy6, si bien Pablo VI, como acto propio de su 
ministerio primacial, proclam6 a Maria Madre de la Iglesia en la sesidn de clausura 
en la que promulg6 la const. dogm. Lumen gentium, el 21 de noviembre. 


b) Las Iglesias orientales catélicas 


A mediados de octubre se estudié el esquema sobre las Iglesias orientales ca- 
tolicas. Su historia se remontaba a junio de 1960, cuando Juan XXIII encomend6é 
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a la comisién preparatoria de las Iglesias orientales la tarea de «examinar las su- 
gerencias y las propuestas referentes a las Iglesias orientales, tanto catdélicas como 
no catdlicas». Entre esas cuestiones estaban, por ej., el paso de un Rito a otro; la 
communicatio in sacris con los cristianos orientales no catdlicos; los medios para 
reconciliar a los orientales «disidentes»; cuestiones de disciplina encomendadas a 
otras comisiones, en la medida que afectasen a las Iglesias orientales. A finales de 
octubre de 1961 la comisién presentéd 15 esquemas, que la Comision central prepa- 
ratoria redujo a 9. Uno de ellos, titulado De Ecclesiae unitate: ut omnes unum sint, 
fue el unico presentado en el Aula durante la primera sesidn, y que, como sabemos, 
se decidié fundir con el decreto De oecumenismo, preparado por el Secretariado 
para la unidad, y con el capitulo XII, De oecumenismo, del esquema de Ecclesia. En 
la intersesidn de 1963, la comisién conciliar fusiond todos los esquemas sobre las 
Iglesias orientales en uno, titulado Decretum de Ecclesiis Orientalibus, que fue re- 
mitido a los padres en mayo de 1963, pero que no llegé a presentarse en el Aula, si 
bien llegaron por escrito a la comisién numerosas observaciones. En enero de 1964 
la comisién coordinadora orden6 abreviar en Proposiciones el esquema, que habia 
corrido el riesgo de ser suprimido, aunque se conserv6 «por respeto a las venerables 
tradiciones del Oriente cristiano», pero debia quedar «reducido a algunos puntos 
fundamentales». En mayo fue enviado a los padres. Se incorporaron dos enmiendas 
importantes sobre el restablecimiento de los derechos de los patriarcas, y sobre la 
autonomia canonica de las Iglesias orientales. Este era el texto que se discutia ahora 
a partir del 15 de octubre. Necesitd algunas reformas en su segunda parte, relativas a 
las Iglesias particulares 0 Ritos, pues bastantes padres se habian mostrado en contra 
de la obligacion de permanecer en su rito de origen los orientales no catdlicos que 
se incorporasen a la Iglesia Catdlica. El 21 de noviembre de 1964 fue aprobado con 
2.149 votos favorables y 39 en contra, y promulgado por el Papa. 


c) Eldecreto de Ecumenismo 


En esas mismas fechas se procedio a la votacién del decreto sobre el ecume- 
nismo, tras las numerosas observaciones hechas el afo anterior. El Secretariado 
concluy6 su trabajo en la primavera de 1964, con la colaboracién de la Comision 
doctrinal y la Comision de Iglesias orientales. El esquema conservaba ahora sdlo 
los tres capitulos iniciales, sin aquellos que iban a ser las declaraciones Nostra aetate 
(sobre las religiones no cristianas) y Dignitatis humanae (sobre la libertad religiosa). 
En la votacion se propusieron hasta 1.069 modi, de los que se aceptaron 29. El Secre- 
tariado anuncié ademas la inclusion de 19 «sugerencias benévolas autorizadamente 
expresadas», es decir, de Pablo VI, para mayor precision del texto. Volveremos sobre 
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este asunto. El decreto fue aprobado el 20 de noviembre de 1964 con 2.054 votos a 
favor, 64 votos en contra, 6 votos iuxta modum, y 5 votos nulos. 


d) El resto de esquemas 


Los demas esquemas no pudieron todavia ser aprobados. 

1. El decreto sobre los obispos habia recibido muchas propuestas de mejora. La 
comision tuvo que preparar una nueva redaccion, con el titulo de pastorali episco- 
porum munere in Ecclesia, que fue debatida del 18 al 23 de septiembre. La discusién 
evidencié de nuevo las diferencias entre los padres sobre la relacién del episcopado 
con la Iglesia universal; en realidad, se prolongaban los debates sobre la colegialidad 
episcopal ya tenidos durante el esquema de Ecclesia. También se discutio la relacion 
entre obispos y religiosos, tema que con frecuencia habia sido causa de dificultades 
tanto para unos como para otros. Las propuestas de enmiendas obligaron a remitir 
la votacion a la ultima sesion conciliar de 1965, en la que fue aprobado el decreto 
con practica unanimidad. 

2. El esquema que llegaria a ser el decreto Perfectae caritatis sobre la reno- 
vacion de la vida religiosa fue presentado ahora por vez primera. En razon de la 
materia, su redaccion habia estado condicionada por la decision del Aula sobre la 
division del capitulo sobre la llamada universal a la santidad para dedicar un capi- 
tulo propio a los religiosos, como finalmente sucedid. Los padres presentaron hasta 
catorce mil modi, y hubo que remitir su aprobacién a la ultima sesién. 

3. El esquema sobre la formacién sacerdotal, que sera el decr. Optatam totius, 
provenia de la Comisién preparatoria de estudios y seminarios, que habia preparado, 
entre 1960 y 1962, tres borradores sobre «el fomento de las vocaciones eclesiasticas», 
«el cultivo de la lengua latina en los estudios eclesidsticos» y «la formacién de los 
candidatos a las érdenes sagradas». En marzo de 1963, la Comision central ordend 
que se refundieran en un Unico esquema «sobre la formacion sacerdotal». Todavia 
en vida de Juan XXIII se envio a los padres, pero no se debatid. Las observaciones 
llegadas por escrito provocaron una nueva redaccién, que tampoco se llegé a enviar, 
pues entretanto la Comisidén central coordinadora habia ordenado, como sabemos, 
la reduccién a Proposiciones de éste y otros esquemas, que se enviaron en abril de 
1964. Los padres hicieron nuevas observaciones que llevaron a un texto enmendado 
de esas Proposiciones, y que fue entregado a los padres en octubre de 1964. Fue de- 
batido del 12 al 17 de noviembre, y logré ser aprobado como texto base, pero hubo 
de ser ulteriormente enmendado. Asi pues, quedo pendiente de aprobacion. 

4, En cuanto al esquema sobre los presbiteros, provenia de tres borradores re- 
dactados en 1961 por la comisi6n preparatoria de disciplina cleri et populi christiani, 
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sobre las siguientes cuestiones: de distributione cleri, de clericorum vita et sanctitate 
y de officiis et beneficiis ecclesiasticis deque bonorum ecclesiasticorum. En diciembre 
de 1962 se fusionaron en un solo texto que, reelaborado por la comision hasta fe- 
brero de 1963, fue llamado de clericis. Tras la aprobacion de Juan XXIII fue enviado 
a los padres en mayo. El borrador trataba fundamentalmente de cuestiones disci- 
plinares y de la santidad sacerdotal, siguiendo las enciclicas pontificias del s. xx. 
Las numerosas enmiendas escritas llevaron a un replanteamiento menos juridico, 
incluso en el titulo. El nuevo texto, ahora titulado de sacerdotibus, fue sometido a 
la reduccién en Proposiciones, enviadas a los padres en abril de 1964. Las Proposi- 
ciones se centraban en materia ascética, a la vista de que el n.28 de Lumen gentium 
trataba de la indole teolégica del sacerdocio. Cuando se presenté en el Aula el 12 de 
noviembre de 1964, los padres decidieron que el texto tuviera un desarrollo mayor, 
pues se temia, y con razon, que diez breves Proposiciones decepcionasen las expec- 
tativas de los sacerdotes. La comisién estudidé las nuevas enmiendas, y preparé un 
nuevo texto titulado De ministerio et vita presbyterorum, que quedo remitido a la 
ultima sesion conciliar. 

5. El esquema sobre la Revelacion tuvo un largo recorrido después del rechazo 
inicial del borrador preparatorio. La comisidn mixta encargada de su redaccién, 
formada por el Secretariado para la unidad y la Comisi6n doctrinal, habia enviado 
un borrador a los padres en el mes de marzo de 1963, al que contestaron con obser- 
vaciones por escrito. Ya no hablaba de «las fuentes de la revelacién», sino simple- 
mente «de la revelacion divina»; pero seguian existiendo reservas que aconsejaron 
no someterlo a debate en la segunda sesion. El texto fue reelaborado y ampliado 
con un capitulo introductorio sobre la Revelacién en si misma; y la cuestién de 
la Escritura y la Tradicion se pas6 al capitulo posterior, sobre la transmisién de la 
Revelacién. Este texto fue debatido ahora, en la tercera sesidn, del 30 de septiembre 
al 6 de octubre. Fue bien recibido, en general, y se propusieron enmiendas sobre 
la relacion entre Escritura y Tradici6n, la veracidad de la Escritura, la historicidad 
de los Evangelios, etc. No hubo tiempo de examinar el texto enmendado, y quedé 
pendiente de aprobacidén. 

6. El decreto Gravissimum educationis sobre la educacion cristiana, presentado 
al Aula en noviembre de 1964, tenia su origen en siete redacciones previas, desde el 
primer borrador De scholis catholicis, redactado en marzo de 1962 por la comisién 
preparatoria de seminarios, de estudios y de centros catdélicos de ensefanza. Tras 
una serie de reelaboraciones fue enviado a los padres en mayo de 1963 un texto mas 
breve que el original sobre la educacion, las escuelas, y las universidades catdlicas. El 
mandato de la Comisién coordinadora de enero de 1964 lo redujo a 17 Proposicio- 
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nes breves, enviadas a los padres en mayo de 1964. Como en otros casos, los padres 
decidieron que se ampliara ese texto excesivamente breve, con el titulo: Declaratio 
de educatione christiana, con una perspectiva menos institucional, situando la edu- 
cacion cristiana en su contexto social y cultural, tanto en escuelas catélicas como en 
otras; y teniendo en cuenta las politicas de los Estados, los derechos de los padres y 
la Iglesia, la aportacion de la sociedad, etc. Esta séptima redaccién fue debatida del 
17 al 19 de noviembre, y qued6 pendiente de enmienda segun las propuestas orales 
y escritas. 

7. El decreto Apostolicam actuositatem sobre el apostolado de los laicos se re- 
montaba al borrador de constitucién redactado en 1962 por la comision preparato- 
ria para el apostolado de los laicos. Era muy extenso, y trataba de algunas nociones 
generales, de la participacion apostolica de los laicos en la accion evangelizadora, de 
la accion caritativa y de la accién social. El texto no fue distribuido entre los padres, 
pero fue el punto de partida. Las nuevas orientaciones sobre el trabajo conciliar 
dadas por Juan XXIII en diciembre de 1962, y las afiadidas después por Pablo VI, 
hicieron necesario revisar el texto, reduciendo su extension y variando su rango: 
paso a ser decreto. El nuevo proyecto, que mantuvo la estructura u orden expositivo 
del precedente, fue remitido a los padres en junio de 1963. Se presento en el Aula el 
2 de diciembre de 1963, pero no se pudo debatir. Los padres enviaron observacio- 
nes, sobre todo a la luz de los criterios e ideas aflorados durante la discusién sobre 
los laicos en el esquema sobre la Iglesia, lo cual llevé a una reelaboracion profunda 
del texto en 1964, que ahora trataba de la vocacién de los laicos al apostolado, los 
ambientes en que se ejerce, fines, formas asociativas y orden que debe observarse (es 
decir, las relaciones con la Jerarquia eclesidstica, la cooperacion entre asociaciones, 
etc.). Se debatié en el Aula del 6 al 13 de octubre. Los padres manifestaron un jui- 
cio favorable, aunque solicitaron diversas mejoras: entre otras, que se desarrollara 
la fundamentacion teoldgica, que se tratara mas ampliamente de la vida espiritual 
en su relacién con el apostolado, que se subrayara la importancia del apostolado 
individual, que se incluyera un apartado o capitulo sobre la formacién. Uno de los 
temas mas debatidos fue el estatuto de la Accién catélica, pues un buen grupo de 
padres, entre ellos el card. Suenens, abogaban por flexibilizar el monopolio que pa- 
recia concedérsele en el apostolado laical asociado, e insistian en la responsabilidad 
apostolica de los laicos en virtud del Bautismo, no a causa de un mandato episcopal. 
La aprobacion del texto enmendado con estas propuestas quedo pendiente para la 
cuarta sesiOn. 

8. El decreto Ad gentes habia comenzado su itinerario en la comisién prepara- 
toria De missionibus. A principios de 1962, la Comision central preparatoria recibidé 
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un borrador de missionibus, reducido a dos temas: el régimen de las misiones y la 
cooperacion misional. Una vez iniciado el concilio, la comisién conciliar de misio- 
nes apenas se reunio durante la primera sesi6n, a la vista de la critica generalizada 
de los padres a los documentos preparatorios. El texto se reformé profundamente, 
superando el contraste de opiniones, y se envid a la Comision de coordinacién y 
a los padres conciliares. Las observaciones escritas de los padres provocaron una 
nueva reelaboracién del esquema de missionibus, en diciembre de 1963, que fue 
enviado a los padres en enero de 1964. Pero la reduccion ordenada por la Comisién 
de coordinacién central llevé a redactar 13 Proposiciones con un nuevo titulo: De 
activitate missionali ecclesiae. El dia 16 de noviembre se inicié el debate sobre las 
Proposiciones, que conté con la presencia excepcional —fue la unica vez— de Pablo 
VI. Quiza, seguin algunos, quiso evitar de ese modo las excesivas criticas a la Cong. 
de Propaganda fide**. El Papa, ademas, se comprometi6 personalmente con el tex- 
to, en el que decia haber encontrado «muchas cosas dignas de alabanza, tanto en 
lo referente al contenido como a su exposicion ordenada. Por tanto, creemos que 
lo aprobaréis sin dificultad, una vez hayais sehalado donde son necesarias algunas 
mejoras». Como en otros casos, la libertad de los padres qued6 constatada cuando 
también ahora estimaron que el tema de la mision no podia quedar reducido a esas 
breves frases. Especialmente los obispos de tierras de misién se mostraron adversos. 
De manera que se pidid un esquema totalmente ampliado, que tuvo forma definiti- 
va en el ultimo periodo de 1965. 

9. Siguiendo la decision de los padres en la sesidn anterior, el 25 de septiem- 
bre el card. Bea presenté la declaracién sobre los judios y los no cristianos, Nostra 
aetate. El texto, concebido inicialmente como apéndice al decreto de ecumenis- 
mo, trataba del patrimonio comtn a judios y cristianos, la paternidad universal de 
Dios, y la condena de toda especie de discriminacién. Siguiendo la decision de los 
padres, ahora la referencia a los judios se completaba con la menci6n expresa del 
Islam y de las religiones no cristianas y el germen de verdad que pueden contener. 
Semanas mas tarde, se presentd el texto ya enmendado, con el titulo: «de la rela- 
cidn de la Iglesia con las religiones no cristianas», ahora con la idea de que fuese 
un apéndice de Lumen gentium. La redaccion ampliaba la perspectiva, y el parrafo 
sobre los judios, donde se condena con mayor fuerza el antisemitismo, es ahora 
uno mas entre otros. El texto parecié bien a una amplia mayoria de padres, y qued6 
pendiente de incluir algunas enmiendas. Con ello, un breve texto que inicialmente 
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trataba sdlo de los judios, se transformé en un documento sobre las religiones no 
cristianas en general. 

10. En la segunda sesién de 1963, se adopté como borrador sobre la libertad 
religiosa el texto que habia elaborado el Secretariado para la unidad como cap. V 
del texto sobre ecumenismo, y que no se lleg6 a tocar en la primera sesién conciliar. 
Este texto fue «el que origind los debates mas dificiles y los incidentes mas nume- 
rosos. Este esquema representa la contribucién norteamericana mas importante y 
original a la produccion doctrinal del concilio. Este pensamiento se halla en sinto- 
nia con las ideas desarrolladas al respecto por el italiano Pietro Pavan, colaborador 
de Juan XXIII. Las ensefianzas de doctrina social tanto en Roma como en Milan 
ejerceron una influencia decisiva, junto a la aportacion americana»®’. A lo largo del 
texto se refleja, en efecto, la aportacién del episcopado americano, y de su perito 
John Courtney Murray. La tesis principal del esquema sobre la libertad religiosa se 
ira haciendo mayoritaria, con la oposicién de un buen grupo de padres que obliga- 
ran a precisar cada vez mejor el contenido. 

La intensidad del debate se debia a estar en juego las posiciones doctrinales 
del magisterio pontificio de los Ultimos siglos sobre la verdad religiosa, la toleran- 
cia ante el error, las relaciones entre el Estado y la Iglesia (separacién 0 confesio- 
nalidad), etc. «La doctrina sobre la tolerancia, tal como habia sido elaborada en 
sus detalles por Pio XII, no resultaba suficiente ante la evolucién del pensamiento 
filosdfico y la autocomprensién del Estado moderno. Se trataba de la libertad de 
elegir y de practicar la religion, y de la libertad de cambiarla, como derechos a las 
libertades fundamentales del hombre». Para algunos episcopados (como el esta- 
dounidense, entre otros) era una cuestion vital mostrar que la Iglesia Catdlica acep- 
taba sinceramente la libertad religiosa. Otros episcopados (italiano, espafiol, etc.) se 
encontraban algo perplejos, pues la doctrina comun habia sostenido que lo ideal era 
la confesionalidad catélica y la mera tolerancia de las demas religiones, como se po- 
nia de relieve en concordatos con varios paises, todavia vigentes en el momento del 
concilio; ademas, era tradicional afirmar que el error no tiene los mismos derechos 
que la verdad, y estos padres temian que la afirmacién de la libertad religiosa se in- 
terpretase en términos de indiferentismo religioso. Un grupo de padres era incluso 
partidario de sacar este complejo tema de la agenda del concilio. 

Fue importante la intervencion, el 25 de septiembre, de mons. Carlo Colombo, 
tedlogo personal del Papa, al que se consideraba —no sin fundamento-portavoz de 
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la posicién de Pablo VI sobre diversas cuestiones. Colombo afirm6 «que la decla- 
racion sobre la libertad religiosa era “de la maxima importancia’, tanto por las con- 
secuencias practicas como por lo que supondria para el dialogo entre la doctrina 
catdlica y la mentalidad moderna. El texto presentado era “una aplicacién nueva de 
principios inmutables’, aunque atin estuviera necesitada de mas fundamentacién 
doctrinal»*. 

Por deseo de Pablo VI, una comisién mixta de miembros del Secretariado para 
la unidad y de la Comision doctrinal se encargé de redactar un borrador, que fue 
laborioso. Seguido de cerca por Pablo VI, pudo distribuirse el texto a los padres el 
17 de noviembre de 1964. Se anuncio la votacién para dos dias mas tarde. Pero un 
grupo de padres argument6 que la redaccion era muy distinta de la anterior, y por 
eso deberia discutirse de nuevo antes votar. La peticién fue aceptada por el Consejo 
de Presidencia, a tenor del Reglamento. Algunos cientos de padres partidarios de 
una votacion inmediata solicitaron al Papa que autorizase la votacidn, pues estima- 
ban, entre otras cosas, que la opinion publica malinterpretaria el retraso. Pero Pablo 
VI confirmé la decisién del Consejo de Presidencia, lo cual, si bien decepcioné a 
esos padres, se revel6 una medida prudente, pues el texto pudo ser afinado con ma- 
yor detalle. «La decision de reenviar la votacién del texto al cuarto periodo -opina 
J. Grootaers— fue mantenida por Pablo VI contra viento y marea. Puede decirse que 
fue por su sabiduria como se logr6 el resultado equilibrado de la Declaracion final 
sobre la libertad religiosa»*. 

11. Finalmente, el esquema XIII sobre la Iglesia en el mundo actual (la futura 
Gaudium et spes), fue debatido en el Aula, pero no hubo tiempo para terminar la 
tarea. Era uno de los documentos mas caracteristicos del concilio. Su origen se re- 
montaba a la célebre intervencion del card. Suenens en diciembre de 1962, en la que 
habia apuntado el didlogo con el mundo actual con la expresion Ecclesia ad extra; es 
decir, el concilio deberia tener como ejes el misterio de la Iglesia (Iglesia ad intra), 
y ocuparse también de las cuestiones que preocupan al mundo y sobre las que la 
Iglesia deberia ofrecer una palabra desde la fe. Juan XXIII se mostré de acuerdo, y 
también Pablo VI, entonces todavia cardenal, se habia adherido al plan, y de hecho 
lo condujo a término, ya como Papa. 

El cardenal belga habia propuesto que se creara un «Secretariado para los pro- 
blemas del mundo actual» para tratar de esas cuestiones «de modo mas directo y 
amplio, como ya se ha hecho en el ecumenismo por su propio Secretariado». Entre 
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los materiales de la fase preparatoria, se encontraban dos esquemas, uno «sobre la 
comunidad internacional», de tono tedrico, elaborado por la Comision doctrinal; 
y otro «sobre el orden social», de la Comision sobre el apostolado de los seglares, 
que tenia una parte dedicada a la accion social de los seglares, de tipo practico y 
pastoral. Para no complicar la organizacién del concilio, mas que crear el nuevo 
Secretariado sugerido por Suenens, en enero de 1963 se prefirid nombrar una co- 
misién mixta de miembros de aquellas comisiones para elaborar un borrador, que 
estara redactado en marzo. En abril se solicité la opinion a una treintena de asesores 
laicos, reunidos en Roma. En julio, la Comision de coordinacion aprecié el trabajo, 
pero no lo consideré maduro para ser presentado a los padres. Este borrador sobre 
«los principios y la accion de la Iglesia para el bien de la sociedad», reflejaba el doble 
enfoque, tedrico y practico, de los textos originarios, enfoque que se mantendra a lo 
largo del proceso redaccional. 

La insatisfaccion con el borrador llevé a elaborar un texto alternativo en Mali- 
nas (Bélgica) en septiembre de 1963; estaba patrocinado por el card. Suenens, y era 
mas doctrinal y menos atenido a problemas concretos de la humanidad. Durante 
la segunda etapa, de septiembre a diciembre de 1963, otros temas absorbieron la 
atencion del concilio. Por otra parte, se habia producido cierta confusion entre los 
padres al contar con dos textos: el primer borrador y el de Malinas. En febrero de 
1964, una subcomision restringida, presidida por el italiano mons. Guano y como 
secretario el redentorista B. Haring, se reunid con algunos peritos en Ziirich, y 
propuso, entre otras cosas, situar las partes mas practicas como apéndices (ad- 
nexa). Este texto de Ziirich fue enviado a los padres en julio, y se debatidé en el 
Aula entre octubre y noviembre de 1964. Los padres discutieron vivamente so- 
bre algunos temas, como la regulacion de la natalidad y sobre la guerra. Sobre el 
ateismo se pidid una condena formal del comunismo; pero muchos padres, y el 
propio Pablo VI, simplemente preferian una censura del ateismo antirreligioso, y 
evitar una interpretacion politica (también los observadores de la Ortodoxia rusa 
presentes en Roma no deseaban complicaciones en la Union Soviética, y habian 
recibido garantias del card. Bea al respecto). En general, el texto fue considerado 
todavia incompleto y optimista en exceso. En particular, algunos padres criticaban 
la falta de distincion entre el orden natural y el sobrenatural; otros veian dibujada 
a la Iglesia como una organizacion de sola accién caritativa. En todo caso, el texto 
fue aceptado como base, pero era evidente la necesidad de un profunda reformula- 
cin. Mons. Guano reconoci6é con franqueza al Aula que el texto «tiene graves im- 
perfecciones, pero estas observaciones permitiran mejorarlo. Sera necesario mas 
tiempo. Es imposible terminar inmediatamente». También mencion6 la creacién 
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de una comision de expertos para tratar del tema de la natalidad, que Pablo VI 
habia ya anunciado a los cardenales en junio de 1964. El texto qued6 asi pendiente 
para el siguiente periodo. 

En la ultima semana de la sesi6n coincidieron varias intervenciones de Pablo 
VI, que provocaron el disgusto de un bueno numero de padres, que las juzgaban 
excesivamente condescendientes con la «minoria» conciliar. La tensién creada con 
la decision pontificia de retrasar la votacién sobre la libertad religiosa se juntd, el 
mismo dia 19, con la comunicacién al Aula del mandato del Papa de incluir cam- 
bios en el decreto sobre ecumenismo ad maiorem claritatem textus. Como no habia 
sido posible imprimir los cambios, el Secretario general procedio a su lectura, y 
al dia siguiente se distribuyeron por escrito. Esos cambios rebajaban afirmaciones 
categoricas, en algtin caso, del texto conciliar, que habian suscitado reservas en al- 
gunos tedlogos cercanos a Pablo VI, y que él asumid. Hay que decir que el Papa dejé 
libertad al Secretariado de incorporar los cambios, que afectaban sobre todo a la 
consideracién que hacia el texto conciliar de los protestantes, que reaccionaron muy 
negativamente (lo que puso en riesgo la continuidad de los observadores en la si- 
guiente sesidn); pero también se enrarecio el clima entre padres y peritos. Todo ello 
coincidié en esa misma semana con la publicacién por la comisién doctrinal, por 
mandato pontificio, de la Nota explicativa praevia al cap. III de Lumen gentium, que 
no pocos padres interpretaron como una concesion a las reservas de la minoria so- 
bre la colegialidad episcopal. Finalmente, como ya adelantamos, Pablo VI procedié 
ala proclamacion de Maria, Madre de la Iglesia, un titulo cuya exclusion por el con- 
cilio Pablo VI siempre aceptd. Pero las peticiones que se le habian dirigido, desde 
dentro y desde fuera del Aula, sobre ese titulo, unido a su sensibilidad personal, le 
llev6 a realizar una proclamacion papal, como acto propio de su ministerio, respe- 
tando la opinion del concilio. Todos estos sucesos, que merecerian un tratamiento 
detallado, fueron vividos por los padres con una agitacién comprensible. Algunos 
la legaron a denominar la «semana negra»*’. Pasado el pathos del momento, una 
mayor objetividad llevé a que, por ej., «algunos tedlogos de la mayoria, como Schi- 
llebeeckx y Courtnay Murray, defendieron la prudencia del Papa en las decisiones 
que tom6 sobre la colegialidad episcopal y la libertad religiosa»®. 


47. «La expresion “semana negra’ deriva probablemente de la prensa que informaba sobre el conclio, 
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4. La cuarta etapa (14-IX-1965/8-XII-1965) 


Es ilustrativo el testimonio de mons. N. Edelby sobre la ceremonia de apertura 
de esta etapa, que evidenciaba el nuevo estilo que el concilio habia provocado en 
breve tiempo. «La Misa, extremadamente sencilla: se desea evitar la pompa inutil. 
El Papa no ha utilizado la silla gestatoria, aunque estaba preparada y prevista por el 
ceremonial. No endosaba la tiara. Llevaba como pastoral un sencillo bast6n rema- 
tado con un crucifijo. No hubo procesion de entrada, como en la apertura de otras 
sesiones. Se ha suprimido definitivamente el beso del pie: se besara solo la mano 
del Papa, tanto por los cardenales como por los sacerdotes. Se ha abolido el desfile 
de cardenales que van a saludar al Papa: bastan dos cardenales, dos patriarcas, dos 
arzobispos, dos obispos [...]»*”. 

En el discurso de apertura, Pablo VI anunci6 la creacién del Sinodo de los Obis- 
pos, institucién que se contemplaba en el decr. Christus Dominus, como expresi6n de 
la colaboracién episcopal en el gobierno de la Iglesia universal. También anuncio su 
proximo viaje a Nueva York, donde pronunciaria un importante discurso en la sede 
la Organizacién de las Naciones Unidas, y que influy6 en el texto de Gaudium et spes. 

El trabajo pendiente para esta Ultima etapa era abundante, a causa del numero 
de documentos que habia que retocar, aprobar y promulgar. 

1. En la séptima sesion publica, el 28 de octubre de 1965, fueron aprobados y 
promulgados los decretos Christus Dominus sobre los obispos, Perfectae caritatis so- 
bre la renovacion de la vida religiosa, Optatam totius sobre la formacion sacerdotal, 
y las declaraciones Gravissimum educationis sobre la educacion cristiana y Nostra 
aetate sobre las religiones no cristianas. 

El decreto Christus Dominus fue aprobado con 2.319 votos a favor, 2 en contra 
y 1 nulo, si bien entré en vigor en junio de 1966. Los padres también aprobaron el 
decreto Perfectae caritatis sobre la renovacién de la vida religiosa, con 2.321 vo- 
tos positivos de 2.325 padres. Las Proposiciones de sacrorum alumnis formandis de 
1964 se transformaron en un texto amplio sobre la formacién sacerdotal, que ahora 
comenzaba con las palabras Optatam totius, que mencionaba, entre otras cosas, la 
importancia de santo Tomas de Aquino en los estudios eclesidsticos. Fue aprobado 
por 2.318 votos positivos, con sdlo tres votos en contra. Tenia una vacatio legis hasta 
el 29 de junio de 1966. En la intersesi6n de 1965 se habia preparado la séptima ver- 
sion de la declaracién Gravisssium educationis, que fue aprobada con 2.290 placet 
y 35 non placet. Los dias 14 y 15 de octubre se presenté Nostra aetate como Decla- 
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racion independiente, enmendada de acuerdo con los modi presentados. Trataba 
ahora de la religidn en general, con unas consideraciones sobre el hinduismo, el 
budismo, el islam y el judaismo. El 28 de octubre fue aprobada con 2.221 favora- 
bles, pero obtuvo 88 contrarios, y 3 votos nulos. Vale la pena recoger el juicio de 
Benedicto XVI sobre el itinerario y significado de este documento: «Inicialmente se 
tenia la intencidn de preparar una declaracién sobre las relaciones entre la Iglesia y 
el judaismo, texto que resultaba intrinsecamente necesario después de los horrores 
de la Shoah. Los padres conciliares de los paises arabes no se opusieron a ese texto, 
pero explicaron que, si se queria hablar del judaismo, también se debia hablar del 
islam. Hasta qué punto tenian razon al respecto, lo hemos ido comprendiendo en 
Occidente sdlo poco a poco. Por ultimo, crecid la intuicién de que era justo hablar 
también de otras dos grandes religiones —el hinduismo y el budismo-, asi como del 
tema de la religidn en general. A eso se afiadid luego espontaneamente una breve 
instruccién sobre el dialogo y la colaboracion con las religiones, cuyos valores espi- 
rituales, morales y socioculturales debian ser reconocidos, conservados y desarro- 
llados. Asi, en un documento preciso y extraordinariamente denso, se inauguré un 
tema cuya importancia todavia no era previsible en aquel momento»”. 

2. En la octava sesién publica, el 18 de noviembre de 1965, se promulgo el de- 
creto Apostolicam actuositatem sobre el apostolado de los laicos. En mayo de 1965 
habia sido distribuido a los padres un nuevo texto, aligerado de algunos temas que 
pasaron a formar parte del esquema de Gaudium et spes. El decreto fue aprobado 
por practica unanimidad: 2.340 padres sobre 2.342 votantes. 

El texto sobre la Revelacién divina habia sido debatido de septiembre a octubre 
de 1964, pero no hubo tiempo de proceder a su votacion. Pablo VI seguia de cerca al- 
gunas cuestiones delicadas, con efectos sobre la exégesis y el ecumenismo. En octubre 
el Papa comunicé a la comisién redactora y a los Moderadores su insatisfaccién sobre 
las relaciones entre Escritura y Tradicion (n.9) —uno de los temas mas debatidos-, 
sobre la verdad de la Escritura (n.11), y sobre la historicidad de los Evangelios (n.19). 
Se introdujeron unas frases, explicadas por el card. Bea, a instancias del Papa: que «la 
Iglesia no deriva exclusivamente de la Escritura la certeza de todo lo revelado» (n.9), 
es decir, se afirma la insuficiencia de la Escritura sola; se cambié la expresion «verdad 
salvadora» (veritas salutaris), como ambito de la inerrancia de la Escritura, que podia 
interpretarse restringida a sdlo las cosas de fe y moral, por la expresion: «la verdad 
que Dios quiso consignar en dichos libros sagrados para nuestra salvacién» (n.11), 
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que ampliaba la veracidad a todo lo que ensefia la Escritura en orden a la salvacion; 
donde el n.19 afirmaba que los Evangelios comunican de modo verdadero y sincero 
lo relativo a Jesus, se afadié que la Iglesia afirma sin dudar su historicidad. 

La const. dogm. Dei Verbum fue aprobada por 2.115 votos a favor, 27 en contra 
y 7 nulos. En esta misma sesién publica, Pablo VI anuncio a los padres la apertura 
de los procesos de beatificacién de Pio XII y de Juan XXIII. 

3. En la novena sesién publica, el 7 de diciembre de 1965, fueron aprobados 
y promulgados el resto de los documentos: los decretos Ad gentes y Presbyterorum 
ordinis, la decl. Dignitatis humanae, y la const. past. Gaudium et spes. 

El 7 de octubre comenzé el debate del esquema de activitate missionali eccle- 
siae, que era totalmente nuevo, una vez rechazada la reducci6n a Proposiciones de 
1964. Entre los protagonistas de su redaccion se contaban el P. Schiitte, superior de 
los misioneros del Verbo Divino, y los peritos Y. Congar y J. Ratzinger. El texto te- 
nia una mejor fundamentacion teoldgica de la misién, y acentuaba el tono biblico, 
pastoral y ecuménico. Los padres pidieron resaltar la dimension misionera de toda 
la Iglesia, la implicacion de los laicos y el didlogo con los no cristianos. Algunos 
padres habian propuesto la desaparicién del dicasterio Propaganda fide (la actual 
Congr. para la Evangelizacién de los Pueblos), del que dependian los Ilamados 
«territorios de misién», y que las Iglesias «j6venes» pasaran al régimen ordinario 
de las demas Iglesias de antigua tradicién. La sugerencia no prospero. Tras la in- 
clusion de unos cambios ultimos, el decr. Ad gentes fue aprobado por 2.394 votos 
a favor y 5 negativos. 

En mayo de 1965, Pablo VI dio su conformidad al texto titulado Presbyteratus 
ordinis - De ministerio et vita presbyterorum, que sustituia a las breves Proposicio- 
nes, que los padres habian juzgado poco consonantes con la importancia de los 
sacerdotes en la Iglesia. En la segunda quincena de octubre se cambiaron las pala- 
bras iniciales por Presbyterorum ordinis. En octubre, se intensificaron las presiones 
externas para revisar el celibato sacerdotal en la Iglesia latina. «Eran bastantes los 
que esperaban que la institucién de un celibato opcional para los presbiteros podria 
ser una de las reformas disciplinares mas importantes y espectaculares del conci- 
lio. [...] Los adversarios del celibato obligatorio se pronunciaban cada vez con mas 
claridad y frecuencia, apoyados siempre por amplios sectores de la prensa y de la 
opinion publica general. Al mismo tiempo los érganos de opinién solian exagerar 
habitualmente el ambiente de resistencia al celibato»*'. Algunos padres tenian la 
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intencion de plantear el tema en el Aula. La situacion lleg6é a tal punto que Pablo VI 
lo excluyé de la discusién conciliar. «En una comunicacion al concilio el 11 de octu- 
bre, el Papa decia que le habian llegado noticias de que algunos padres se proponian 
someter a debate en el aula conciliar la cuestion del celibato del clero del rito latino. 
No le parecia conveniente hacerlo porque tratar un tema tan delicado en el aula 
conciliar equivaldria a tratarlo ante la opinion publica y por la extrema importancia 
que el tema tenia para la Iglesia. Personalmente él estaba resuelto a que el celibato 
no solo se mantuviese, sino que su observancia se reforzase. El Papa pedia a quie- 
nes tuviesen algo que decir sobre el tema que lo hiciesen por escrito y remitiesen 
sus opiniones a la Presidencia del concilio, que se las haria llegar a él. Por su parte, 
prometia “examinarlas atentamente delante de Dios”»*. La reaccién de los padres 
fue positiva, pues la gran mayoria era favorable a mantener el celibato obligatorio. El 
texto mismo del decreto Presbyterorum ordinis era claro al respecto. Por lo demas, 
resultaba evidente que el ambiente que se habia creado era el menos indicado para 
tratar tan delicada cuestidn. El decreto entré en el Aula el 2 de diciembre para las 
votaciones, y asi llegé a término un texto en el que se habia precisado la doctrina 
sobre el ministerio sacerdotal en contexto eclesioldgico. Fue aprobado por 2.390 
votos a favor y 4 negativos. 

Continuaban las discusiones sobre la libertad religiosa, y las sucesivas enmien- 
das al texto de Dignitatis humanae. Pablo VI intervino para desbloquear la situa- 
cidn, y lograr una votacion de orientacion el 21 de septiembre sobre el cuarto texto, 
como «base de la definitiva declaracién, que habra de perfeccionarse ulteriormente, 
de acuerdo con la doctrina catdlica sobre la verdadera religion, y seguin las enmien- 
das propuestas por los Padres». Fue aprobado por 1.997 votos a favor y 224 en con- 
tra. Eran favorables sobre todo los obispos procedentes de los paises comunistas y 
de mayoria musulmana. La votacion ilustraba la resistencia, entre otros, del Coetus 
Internationalis Patrum. Tras la votacion, la comisi6n mixta revis6 el texto, con el 
animo de satisfacer las inquietudes de esos padres, y se afadieron al subtitulo unas 
palabras que precisaban el objeto del esquema: De iure personae et communitatum 
ad libertatem socialem et civilem in re religiosa. El cambio subrayaba que el texto 
trataba del derecho civil a la libertad religiosa, sin aminorar la obligacién de con- 
ciencia de buscar la verdad religiosa y abrazarla. Tras numerosas enmiendas, esti- 
muladas por Pablo VI, la Declaracion fue aprobada con 2.308 votos a favor y 70 en 
contra (entre ellos, mons. M. Lefebvre). 
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El protagonismo de la ultima sesién lo tuvo el esquema XIII, la const. past. 
Gaudium et spes. A la vista de las numerosas observaciones orales y escritas de los 
padres durante la tercera sesidn y en los meses siguientes, la comisi6n mixta pidid 
la ayuda de otros padres y de peritos laicos para redactar un nuevo texto, en Ariccia, 
en febrero de 1965. Se habia abandonado la idea de los apéndices, y el texto de Aric- 
cia se redact6 a partir de los apéndices de Ziirich, que se conviertieron asi en texto 
conciliar como una segunda parte que aplica la doctrina a los problemas urgentes 
del mundo de hoy. El 11 de mayo la Comisién de coordinacién aprob6 el texto, y 
recibio el visto bueno de Pablo VI el 28 de mayo. 

El nuevo texto, presentado en el Aula en septiembre de 1965, era mas largo y 
distinto del anterior. Se debatid desde el 21 de septiembre hasta el 8 de octubre. El 
episcopado aleman manifest6 sus reservas ante lo que juzgaban un excesivo opti- 
mismo en relacién con el mundo, y el olvido del efecto dramatico del pecado. El 
debate fue intenso a causa de la premura del tiempo y por la actualidad de los temas: 
el matrimonio, la familia, la comunidad politica, el ateismo, el hambre en el mundo, 
la guerra, etc. Se produjo un momento de grave tension a propésito del matrimonio, 
cuando Pablo VI envié a la comisi6n unos cambios al texto ya aprobado por los 
padres, que se incluyeron sin cambiar la sustancia del parrafo; y se aprobo incluir 
la nota 14 del n.51, para reafirmar con claridad la doctrina tradicional sobre el ma- 
trimonio. En otro orden de cosas, Ilam6 la atencién el discurso del card. Ottaviani 
a favor de la paz. También sobre la paz «fueron importantes las intervenciones de 
los obispos de Estados Unidos, la potencia que, junto con la URSS, eran los prota- 
gonistas principales de la guerra fria, en la que la armas nucleares desempenaban 
un importante papel como forma amenazante de disuasién. En cuanto al ateismo, 
se reelaboraron totalmente los numeros que le estaban dedicados. El intento de nu- 
merosos padres de que el concilio condenase explicitamente el ateismo marxista 
y el comunismo no tuvo éxito, aunque se recogian en las notas del texto los docu- 
mentos en los que los Papas lo habian hecho. Finalmente se abordo el capitulo del 
matrimonio pero de manera mas breve a como aparecia en los esquemas previos ya 
que el Papa se habia reservado para si el tema del control de natalidad, sobre el que 
anuncidé que nombraria una comision de estudio. Los demas temas pasaron sin ma- 
yores dificultades»*’. En efecto, Pablo VI se reservé algunas cuestiones relacionadas 
con el matrimonio y la natalidad, que llevaria a la publicacién en 1968 de la Enc. 
Humanae vitae. 


53. Ibid., 68. 
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El 4 de diciembre Pablo VI pronuncié su discurso en la sede de las Naciones 
Unidas (recogido en las Actas del concilio). Finalmente, Gaudium et spes fue apro- 
bada el 7 de diciembre, con 2.309 votos a favor, 75 negativos y 7 nulos. 

La clausura del concilio tuvo lugar al dia siguiente, 8 de diciembre, festividad 
de la Inmaculada Concepcién, con una Misa solemne celebrada por Pablo VI en 
la plaza de san Pedro. Después fueron leidos ocho mensajes a diversas categorias 
de personas. En uno de ellos, dirigido a los mismos padres por Pablo VI, les decia: 
«Ha llegado la hora de la partida y de la separacién. Dentro de poco abandonaréis 
la asamblea conciliar y partiréis al encuentro de la humanidad para llevarle la buena 
noticia del evangelio de Cristo y de la renovacion de su Iglesia, sobre la que hemos 
trabajado juntos durante cuatro afos». Los demas mensajes fueron leidos por varios 
padres conciliares, y estaban dirigidos a los hombres de Estado, a los intelectuales, 
a los trabajadores, a los artistas, a las mujeres, a la juventud, a los enfermos y a los 
pobres. 

Antes de la Misa se habia leido la declaraci6n comun de Pablo VI y del Patriar- 
ca Atenagoras de Constantinopla en la que destinaban al olvido las excomuniones 
mutuas del afio 1054. 

El Seretario general del concilio, mons. Pericle Felici, leyé el documento oficial 
de clausura recibido del Papa: «El segundo concilio ecuménico del Vaticano, reu- 
nido en el Espiritu Santo y bajo la proteccién de la Bienaventurada Virgen Maria, a 
la que Nos hemos declarado Madre de la Iglesia, y de san José, su glorioso esposo, y 
de los apdstoles san Pedro y san Pablo, debera ser contado sin duda alguna entre los 
grandes acontecimientos de la historia de la Iglesia [...]. Nos, ademas, hemos deci- 
dido que todo lo que ha sido establecido por el concilio debera ser religiosamente 
observado por todos los fieles, para la gloria de Dios, la dignidad de la Iglesia y la 
tranquilidad y la paz de todos los hombres». 


5. Los documentos conciliares 


A continuacién no pretendemos describir el contenido de cada uno de los do- 
cumentos del concilio. En las Voces de este Diccionario se precisan las diversas 
cuestiones tratadas en ellos. Basten ahora unas consideraciones generales. 


a) Descripcidn de conjunto 


Los dieciséis textos conciliares aprobados son cuatro constituciones, nueve 
decretos, y tres declaraciones. Como hemos visto, fueron promulgados en cinco 
sesiones publicas, en el siguiente orden cronoldgico: const. Sacrosantum concilium 
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y decr. Inter mirifica (sesion 3: 4-XII-1963); const. dogm. Lumen gentium; decr. 
Orientalium ecclesiarum; decr. Unitatis redintegratio (sesién 5: 21-XI-1964); decr. 
Christus dominus. decr. Perfectae caritatis; decr. Optatam totius; decl. Gravissimum 
educationis; decl. Nostra aetate (sesion 7: 28-X-1965); const. dogm. Dei verbum; 
decr. Apostolicam actuositatem (sesi6n 8: 18-XI-1965); decl. Dignitatis humanae; 
decr. Ad gentes; decr. Presbyterorum ordinis; const. past. Gaudium et spes (sesion 9: 
7-XII-1965). 

El conjunto de documentos del concilio es muy diferente de los emanados por 
anteriores concilios tanto en estilo como en extension. La indole pastoral de su ma- 
gisterio requeria, en efecto, no limitarse a breves conceptos técnicos en funcién de 
unas determinadas cuestiones, sino ofrecer una perspectiva abarcante de los temas 
tratados. En general, la forma del discurso difiere del habitual de la teologia escolas- 
tica, y es mas cercana a la exposicién catequética, muy proxima a la Palabra de Dios 
leida en la tradicion viva de la Iglesia, sin perder por ello rigor conceptual. Hay pa- 
rrafos expositivos, o parenéticos; otras veces, la redaccién es mas narrativa y pegada 
a textos biblicos citados por extenso; otras veces, se hace mas densa e intencionada; 
o se hacen indicaciones de reforma, etc. 

Al igual que Trento y Vaticano I, también el concilio Vaticano II tiene un do- 
cumento sobre la Revelacién, la const. dogm. Dei Verbum, que establece la fuente 
donde la Iglesia encuentra el saber que tiene acerca de si misma. Dei Verbum recibe 
y prolonga la const. Dei Filius del Concilio Vaticano I. 

La const. Sacrosanctum concilium sobre la Sagrada Liturgia expone la vida reli- 
giosa mas profunda de la Iglesia, para facilitar la percepcidn del misterio de Cristo 
actualizado en la Iglesia. Para ello, la constitucion indica los principios de la renova- 
cion liturgica, que fue el primer fruto del concilio. 

Sobre esta base, los documentos conciliares pueden estructurarse del modo si- 
guiente. En el centro se situa la const. Lumen gentium, que completa la exposicion 
sobre la Iglesia iniciada en la const. Pastor aeternus del Vaticano I; y desde ella de- 
ben interpretarse los demas documentos del concilio, pues de ella dependen, como 
se lee en Gaudium et spes 2. En la const. dogm. Lumen gentium la Iglesia declara 
su propia naturaleza, su origen, su estructura, su fin y su mision. Tras exponer el 
caracter intimo del misterio de la Iglesia (cap. I), aborda el tema de los miembros 
de la Iglesia (cap. II), ensefiando la igualdad radical de todos los fieles que por el 
Bautismo son incorporados al Cuerpo Mistico de Cristo. Se detiene luego en la 
exposicion de la doctrina sobre la constitucién jerarquica de la Iglesia y particu- 
larmente sobre el oficio de los obispos (cap. III), esclareciendo la doctrina sobre 
la sacramentalidad del episcopado, su potestad y funcion en el seno de la Iglesia, 
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y las caracteristicas del Colegio episcopal. Luego trata de esa gran muchedumbre 
del Pueblo de Dios que son los laicos (cap. IV), sefalando su mision especifica en 
la Iglesia, y ensefia que todos los fieles estan llamados a alcanzar la santidad, en lo 
cual consiste la perfeccién de la vida cristiana (cap. V). Los siguientes capitulos 
tratan de los religiosos (cap. VI), de la indole escatoldgica de la Iglesia peregrina 
y su union con la triunfante (cap. VII), y del lugar de la Virgen en la Iglesia (cap. 
VIII). Este documento marioldgico, el mas amplio sobre la Virgen emanado por 
el magisterio solemne, senala la misién de la Madre de Dios en la economia de la 
salvacion. 

Como prolongacién de Lumen gentium cabe considerar el decr. Orientalium 
Ecclesiarum, sobre las Iglesias de rito oriental en comunion con la Sede Apostolica; 
el decr. Ad gentes, sobre la actividad misionera; Unitatis redintegratio, sobre la activi- 
dad ecuménica con las comunidades separadas de la Sede romana; y la decl. Nostra 
aetate, sobre las relaciones con las religiones no cristianas. 

Los distintos capitulos de Lumen gentium sobre la estructura de la Iglesia en- 
cuentran un desarrollo doctrinal y pastoral en los correspondientes decretos: Chris- 
tus Dominus considera el oficio pastoral de los Obispos; Presbyterorum ordinis, el 
ministerio y la vida de los sacerdotes (junto con Optatum totius dedicado a la for- 
macion de los candidatos al sacerdocio); Perfectae caritatis sobre la renovacion de la 
vida religiosa; Apostolicam actuositatem desarrolla los principios de Lumen gentium 
sobre el apostolado de los laicos. 

El fin y la mision de la Iglesia, ya considerados en el decr. Ad gentes, son con- 
templados en otra perspectiva en la const. pastoral Gaudium et spes, que hace una 
detenida consideracién sobre la presencia de la Iglesia en el mundo contemporaneo. 
Gaudium et spes consta de dos partes. La primera es una exposicion de la doctri- 
na catdlica sobre la dignidad de la persona, la comunidad humana, el trabajo y la 
mision de la Iglesia en el mundo contemporaneo. En la segunda parte se recogen 
algunos principios sobre cuestiones concretas: la dignidad del matrimonio y de la 
familia, la cultura, la vida econdémico-social, la comunidad politica y la promocién 
de la paz. La Iglesia se ve como un instrumento al servicio del proyecto de Dios en el 
mundo, y reconoce la autonomia de las realidades temporales y el pluralismo de las 
sociedades modernas. Gaudium et spes fue el ultimo de los documentos aprobados 
en el concilio, y presupone lo expuesto en los anteriores, especialmente en Lumen 
gentium, a cuya luz hay que leerla. Enlazan con Gaudium et spes las declaraciones 
Dignitatis humanae, sobre el derecho de la persona y de las comunidades a la liber- 
tad social y civil en materia religiosa; Inter mirifica sobre los medios de comunica- 
cion social, y Gravissimum educationis, sobre la educaci6n cristiana. 
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b) Autoridad magisterial 


No es posible deducir una neta diferencia doctrinal entre los documentos cali- 
ficados como constituciones, decretos y declaraciones. Sin duda, las cuatro «consti- 
tuciones» contienen afirmaciones de orden doctrinal, y las orientaciones pastorales 
caracteristicas del Vaticano II. La constitucién sobre la Sagrada Liturgia carece de 
calificacion. En cambio, otras dos son calificadas como «dogmaticas», pues expo- 
nen afirmaciones de esa indole (que frecuentemente ya habian sido propuestas por 
el magisterio). Una constitucién, Gaudium et spes, es «pastoral», y no por ello ca- 
rece de base dogmatica. Los «decretos» desarrollan las constituciones, pero no son 
simples aplicaciones, pues ofrecen elementos doctrinales. Las «declaraciones» son 
manifestaciones de la posicién catdlica sobre algunas cuestiones, basada también en 
fundamentos doctrinales. 

Una Notificacion de la Secretaria general del concilio, transmitida antes de 
proceder a la votacién definitiva de la constitucién sobre la Iglesia, aclaré la cali- 
ficacion teoldgica de la doctrina expuesta en los documentos conciliares. «Como 
salta a la vista -se dice- el texto del concilio debe interpretarse siempre de acuer- 
do con las normas generales de todos conocidas»; es decir, «solamente han de 
mantenerse como materia de fe o costumbres aquellas cosas que él declara ma- 
nifiestamente como tales. Todo lo demas que el Santo Sinodo propone, por ser 
doctrina del Magisterio supremo de la Iglesia, debe ser recibido y aceptado por 
todos y cada uno de los fieles de acuerdo con la mente del Santo Sinodo». No era 
intencién o mente del Vaticano I proponer alguna nueva verdad de fe, dotada de 
la infalibilidad formal. Pero al renunciar a declarar nuevos dogmas, su ensefianza 
no queda reducida a meras orientaciones «pastorales» no vinculantes. Quienes 
estiman que sdlo es «dogmatico» el enunciado declarado infaliblemente por el 
magisterio, parecen pensar que el Magisterio debe hablar sdlo de modo infalible, 
o guardar silencio. Los documentos conciliares, en palabras de san Juan Pablo 
II, son «textos cualificados y normativos del Magisterio»™. Constituyen actos del 
magisterio solemne y universal del Colegio episcopal con su Cabeza, y exigen de 
todos los fieles un obsequio religioso de la voluntad y del entendimiento (cf. LG 


54. Carta ap. Novo millennio ineunte (6-1-2001) n.57. Sobre el tema: G. TURBANTI, «Autorité et qua- 
lification des documents conciliaires»: Revue d'histoire ecclésiastique 95 (2000) 175-195; D. IrurRioz, «La 
autoridad doctrinal de las constituciones y decretos del Concilio Vaticano IH»: Estudios eclesidsticos 40 
(1965) 283-300; H. E. Ernst, «The theological notes and the interpretation of doctrine»: Theological stu- 
dies 63 (2002) 813-825; J. GzuR, Die rechtliche Qualifikation der Beschliisse des Zweiten Vatikanischen Kon- 
zils (St. Ottilien 1997). 
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25), como corresponde a lo que técnicamente se llama «doctrina catdélica» o «ma- 
gisterio auténtico». 

No todas las afirmaciones del concilio tienen ciertamente el mismo valor ni re- 
claman la misma adhesién, que depende de la importancia atribuida por el concilio 
a cada una de sus afirmaciones, «la cual se conoce bien por el tema tratado, bien por 
el tenor de la expresion verbal, de acuerdo con las reglas de la interpretacion teold- 
gica», segun la citada Notificacidn. Concretamente: 1) las verdades de fe reveladas, 
ensefiadas como tales en el magisterio precedente mediante un juicio solemne o 
por el magisterio ordinario y universal; y las doctrinas propuestas con acto defini- 
tivo, requieren respectivamente la adhesion de fe teologal o asentimiento pleno y 
definitivo; 2) las demas ensefianzas requieren un religiosum voluntatis et intellectus 
obsequium (cf. LG 25), fundado en la asistencia divina al Magisterio auténtico; 3) las 
formulaciones circunstanciales (descripciones, exhortaciones, disposiciones practi- 
cas, etc.) han de acogerse con el respeto que merece un juicio conciliar, si bien en la 
medida en que contemplan situaciones cambiantes, son ellas mismas cambiantes”’. 
Ademias, hay que tener en cuenta que el magisterio postconciliar ha ofrecido inter- 
pretaciones auténticas sobre algunas cuestiones tratadas en el concilio, principal- 
mente mediante documentos de la Congregacion para la Doctrina de la Fe. 


II]. LA HERMENEUTICA CONCILIAR 


Desde la clausura del concilio hasta la actualidad, la discusién sobre la inter- 
pretacion del magisterio conciliar —que va unida a la cuestién de su recepcion**— ha 


55. Cf. K OcAriz, «Sobre la adhesin al Concilio Vaticano II»: LOsservatore Romano (2-XII-2011); 
vid. también LG 25 y formula de Professio fidei de 1989. 

56. Vid. FE. S. VenuTo, La recezione del Concilio Vaticano II nel dibattito storiografico dal 1965 al 1985. 
Riforma o discontinuita (Cantalupo, Torino 2011) 374; Ip., Il Concilio Vaticano II: storia e recezione a cin- 
quantanni dallapertura (Cantalupo, Torino 2013); V. BoTELLA, «Balance de la recepcién conciliar y futu- 
ro del Vaticano II»: Ciencia Tomista 132 (2005) 443-472; S. MADRIGAL, «Recepcién del Concilio Vatica- 
no Il a 40 afios de su clausura»: Revista de Espiritualidad 66 (2007) 191-221; E SEBASTIAN, «Una mirada al 
postconcilio en Espaiia»: Estudios eclesidsticos 81 (2006) 457-483; J. A. DOMINGUEZ, «Vaticano II: La Igle- 
sia entre un “antes” y un “después” »: Isidorianum 9 (2000) 313-337; G ALBERIGO-]J. P. Jossua (eds.), La re- 
cepcion del Vaticano II (Cristiandad, Madrid 1987); G. TeyERINA (ed.), Concilio Vaticano II, acontecimiento 
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(1962-1987) (Sigueme, Salamanca 1990); F. X BiscHor-St. LEIMGRUBER (Hg.), Vierzig Jahre II. Vatikanum. 
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girado principalmente en torno a su continuidad o discontinuidad con la tradicién 
y el magisterio precedente”. 

Para unos, solo cabria hablar de continuidad, pues el concilio habria querido 
una simple renovacion pastoral, dado que renuncié a elaborar un magisterio doc- 
trinal. Al respecto de esta opinion observaba Walter Kasper que la «obligatorie- 
dad existe incluso cuando no se dan decisiones infalibles, que el Vaticano II evité a 
ciencia y conciencia. Seria completamente desatinada la pretensién de subrayar el 
lenguaje e intencién pastorales del concilio en detrimento de su significacién doc- 
trinal, formulada de forma expresa en diversas ocasiones y corroborada incesan- 
temente»°*. Otros sostienen, en cambio, la sola discontinuidad, si bien en un caso 
la lamentan, como funesto error (cisma lefebvriano); 0, por el contrario, otros la 
saludan como una venturosa ruptura®. Finalmente, para el sentir mayoritario, ha- 
blar de sola discontinuidad o de sola continuidad «son abstracciones, y seria dificil 
encontrar a alguien [entre autores solventes] que mantenga una u otra posicién»®. 


Zur Wirkungsgeschichte der Konzilstexte (Echter, Wurzburg 2004); M. L. Lamsp-M. LEVERING, Vatican II. 
Renewal within Tradition (Oxford University Press, Oxford 2008). 
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Communio 34 (2005) 630-640; F. X. BrscHog, «Steinbruch Konzil? Zu Kontinuitat und Diskontinuitat kir- 
chlicher Lehrentscheidungen»: Miinchener Theologische Zeitschrift 59 (2008) 194-210; G. NarcissE, «In- 
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(2010) 609-636; G. Mucci, «Continuita e discontinuita del Vaticano II»: La Civilta cattolica 161 (2010) 
n.3834, 579-584; B. GHERARDINI, Concilio Ecumenico Vaticano II. Un discorso da fare (Casa Mariana Edi- 
trice, Frigento 2009); G. Ricu1, «A propdsito de la “hermenéutica de la continuidad”»: Scripta theologica 
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logia e Iglesia (Herder, Barcelona 1989) 403. 
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Frente a la alternativa entre continuidad 0 ruptura, Benedicto XVI tom6 la pa- 
labra en su célebre alocucién de 2005 a la Curia romana para afirmar una «“herme- 
néutica de la reforma’, de la renovacion en la continuidad del unico sujeto-Iglesia, 
que el Senor nos ha dado; es un sujeto que crece en el tiempo y se desarrolla, per- 
maneciendo siempre, no obstante, el mismo y Unico sujeto del Pueblo de Dios en 
camino»*'. Afirmar la sola continuidad no refleja la fisonomia de un concilio que 
«ha revisado o también corregido algunas decisiones histéricas»®. Las «decisiones 
de la Iglesia relativas a cosas contingentes —por ejemplo, ciertas formas concretas de 
liberalismo o de interpretacion liberal de la Biblia— debian ser necesariamente ellas 
mismas contingentes, precisamente por cuanto referidas a una determinada reali- 
dad mudable en si misma». Sin embargo, tampoco es acertada la sola afirmacién 
de la discontinuidad: «en esa aparente discontinuidad [la Iglesia] ha mantenido y 
profundizado, en cambio, su naturaleza intima y su verdadera identidad»™. Con 
sus decisiones, el concilio no rompi6 con los principios de la tradicion catdélica. «En 
tales decisiones, sdlo los principios expresan el aspecto duradero, permaneciendo 
en el trasfondo y motivando la decisién desde dentro»®. Precisamente la fidelidad a 
los principios permanentes («el patrimonio mas profundo de la Iglesia») reclamaba 
una «reforma» de las expresiones de vida y doctrina condicionadas por las situacio- 
nes cambiantes. De manera que «a la hermenéutica de la discontinuidad se opone 
la hermenéutica de la reforma»®, que implica continuidad en los principios, pero 
discontinuidad en las formas histéricas de comprenderlos y de llevarlos a la prac- 
tica. «Precisamente en este conjuncién de continuidad y discontinuidad en niveles 
diferentes consiste la verdadera naturaleza de la reforma»”. 

Es indudable que los padres conciliares «no podian y no querian crear una 
Iglesia nueva, diversa. No tenian ni el mandato ni el encargo de hacerlo. Eran pa- 
dres del concilio con una voz y un derecho de decision sdlo en cuanto obispos, es 
decir, en virtud del Sacramento y en la Iglesia del Sacramento. Por eso no podian y 
no querian crear una fe distinta o una Iglesia nueva, sino comprenderlas de modo 
mas profundo y, por consiguiente, realmente “renovarlas”. Por eso una hermenéu- 
tica de la ruptura es absurda, contraria al espiritu y a la voluntad de los padres 
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conciliares»®. Como es también indudable la intencién renovadora que caracteriz6 
al concilio, la cuestion no es tanto reconocer que el concilio quiso una renovacién 
-cosa evidente-, sino mas bien su alcance teoldgico, que sdlo es posible precisar a 
partir de la interpretacién de sus documentos”. 


1. Lacentralidad de los textos y de su interpretacion 


En su célebre discurso, Benedicto XVI afirmaba que, para la recepcion ple- 
na del magisterio conciliar, «todo depende de la justa interpretacién del concilio 
o -como diriamos hoy- de su justa hermenéutica, de la clave justa de lectura y de 
aplicacién»”’. Es una conviccién hoy ampliamente compartida. «La recepcién del 
Vaticano II -constataba Pottmeyer en 1985- es un proceso que, hasta el presente, 
y como toda recepcion, es, al mismo tiempo, un proceso de interpretacién»”’. Una 
adecuada lectura del concilio es el presupuesto para su recepcidn eficaz. «Si lo lee- 
mos y acogemos guiados por una hermenéutica correcta —decia el Papa— puede ser 
y llegar a ser cada vez mas una gran fuerza para la renovacion siempre necesaria de 
la Iglesia»”. 

A medida que transcurre el tiempo desde su celebracion, se evidencia que la 
herencia principal del concilio son sus documentos. Esta observacion puede resul- 
tar una obviedad; pero no lo es tanto si se recuerdan los primeros afos postconci- 
liares, cuando no pocos consideraban «superados» los textos aprobados, sustituidos 
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por una dinamica de ruptura total, presuntamente auspiciada por el acontecimiento 
conciliar. «Mas que en sus contenidos especificos, en lo que habia dicho, el conci- 
lio era entonces considerado y presentado, especialmente en las introducciones a 
los primeros comentarios, como “acontecimiento, apertura, movimiento’»”. O. H. 
Pesch observaba al respecto: «Apenas concluido el concilio, se afirmé durante casi 
media década una interpretacion euforica del mismo, que en sustancia consideraba 
los textos conciliares como ya superados en el acto de su promulgacién y compren- 
dia el concilio simplemente como una factor que habria puesto a la Iglesia en mo- 
vimiento hacia un nuevo inicio radical en el futuro; [...] una actitud semejante no 
esta justificada ni por la letra ni por el asi llamado “espiritu” de los textos conciliares. 
Por ese motivo, la primera regla [hermenéutica] suena asi: Ningun concilio puede 
ser interpretado por principio contra la tradicién de la Iglesia»”*. 

Algunas corrientes de opinion aspiraban, en efecto, a prolongar el Vaticano II 
en una especie de permanente «estado de concilio» de la entera Iglesia. En 1969, 
Henri de Lubac, entre otros, tomaba nota de la aparicién de una dialéctica entre 
espiritu y texto, con la que se pretendia justificar una relativizacion de las decisiones 
conciliares, o unas aplicaciones incluso en contra de los textos mismos”. El llamado 
«para-concilio» sostuvo interpretaciones e iniciativas ajenas al texto conciliar, si bien 
apelaban a su espiritu («superar el Concilio, por fidelidad al Concilio», se afirmaba). 
Surgio asi la imperiosa necesidad de retornar a lo que «habia dicho» el concilio, y 
no lo que «habia querido decir», segun el sentir de unos 0 de otros. Asi lo proponia 
J. Ratzinger en 1985: «Creo que el tiempo verdadero del Vaticano II no ha llegado 
todavia, que su acogida auténtica atin no ha comenzado; sus documentos fueron en 
seguida sepultados bajo un alud de publicaciones con frecuencia superficiales o fran- 
camente inexactas. La lectura de la letra de los documentos nos hara descubrir de 
nuevo su verdadero espiritu. Si se descubren en su verdad, estos grandes documentos 
nos permitiran comprender lo que ha sucedido y reaccionar con nuevo vigor»”®. 

No obstante, desde los primeros momentos tras el concilio se habia hecho pro- 
blematica también la interpretacién de «lo que» habia dicho el concilio. «Muchos 
conflictos postconciliares, constataba Pottmeyer, tienen su raiz en las dificultades e 
incertidumbres inherentes a la interpretacién del Concilio»”’. Es cierto que una lec- 
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tura directa de los textos es por si misma expresiva de lo que dicen. El concilio quiso 
exponer la fe de modo accesible a todos (también a los no creyentes), y resultaria 
paraddjico que la lectura de sus documentos sélo fuese comprensible con la ayuda 
de un aparato de erudicion histérico-teolégica 0 que quedase reservada a solo ini- 
ciados. Pero es también cierto que una simple lectura del texto no explicita el con- 
texto, los motivos y los objetivos de los textos. Tampoco logra evitar, como prueban 
los hechos, la seleccién subjetiva de algunos enunciados, postergando otros, segun 
la precomprension del lector acerca del significado del concilio. 

Por otra parte, el texto prout iacet no informa del concilio en cuanto proceso 0 
acontecimiento histdrico. La reciente historiografia ha puesto de relieve que el con- 
cilio, como todo gran acontecimiento, abarcé una compleja convergencia de fac- 
tores (iniciativas de los padres 0 del Papa; concertaciones episcopales de tipologia 
variada; actividades e influencia de peritos y de observadores no catolicos, grupos y 
medios de comunicacion, etc.). Una dinamica que esta testificada —e interpretada— 
en fuentes de diverso caracter (diarios, cronicas, escritos y conferencias, etc.). La 
experiencia conciliar fue de enorme relevancia para sus protagonistas, y el historia- 
dor la intenta reconstruir, de forma mas 0 menos aproximada”. El historiador debe 
valorar esa amplitud de expectativas y reacciones, pues pertenecen a la realidad 
acontecida, y permiten situar en todas sus dimensiones el lugar del Vaticano I en 
la historia de la Iglesia. 

No obstante, hay que usar de gran cautela antes de afirmar una presunta distan- 
cia entre el concilio como «acontecimiento» 0 proceso histérico, y sus «decisiones» 
recogidas en los documentos promulgados”. Tal contraste no parece bien planteado, 
especialmente si con él se relativiza lo que el concilio decidio de facto en sus textos. En 
realidad, los textos forman parte del acontecimiento del concilio de manera princi- 
palisima, en cuanto constituyen el contenido del proceso conciliar. Los textos acotan 
el acontecimiento a los limites establecidos por los padres conciliares con sus deci- 
siones. El texto posee una prioridad hermenéutica en virtud de su connatural obje- 
tividad*®. Proponer como criterio interpretativo una prioridad cualitativa del evento 
frente a sus decisiones es una idea que, cuando menos, debe ser bien explicada. Si con 
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el término evento se designa la dinamica conciliar que gener6 los textos, resulta un 
criterio hermenéutico ineludible; pero, en ese caso, no hay razon alguna para atribuir 
prioridad a los procesos intermedios —con sus tensiones y conflictos— frente al con- 
senso final. «El fruto del consenso puede ser un compromiso entre las llamadas “ma- 
yoria y minoria’. Pero esto no significa que dicho consenso pierda valor o que haya 
que considerarlo como un “mal menor”. Sobre todo no significa que se deba conce- 
der mayor peso al proceso a través del cual se ha llegado hasta el consenso -lo cual 
implicaria que es el proceso mismo lo que hay que considerar prioritariamente para 
la elaboracién de una correcta hermenéutica de los textos— que al mismo consenso 
formulado en los textos aprobados»*!. Si el término evento, en cambio, designa cua- 
lesquiera expectativas abrigadas durante el proceso conciliar, mas o menos acertadas 
o legitimas, pero sin acogida final en los textos, entonces estamos ante un util dato 
hermenéutico, pero con un sentido diferente del que a menudo se le atribuye: la uti- 
lidad de conocer aquello que podria haber sido acogido, pero que de hecho no lo fue. 


2. Orientaciones para la hermenéutica textual 


Tras dos milenios de historia, la tradicién catélica posee una hermenéutica 
consolidada del magisterio. No pocos de esos criterios son aplicables naturalmente 
al Vaticano II, como por ej: leer la doctrina en su contexto histérico; leer los textos a 
la luz de los concilios precedentes; leer los concilios precedentes a la luz de la inter- 
pretacidn de los recientes; y tener en cuenta la interpretacidn auténtica de los docu- 
mentos magisteriales posteriores. Hay un criterio, sin embargo, que resulta inapli- 
cable al Vaticano II: la interpretacion de sus textos desde la exacta contraposicién 
con el error que querian rechazar, pues el concilio no fue convocado para salir al 
paso de errores o herejias. Renuncio a formular condenas o nuevas definiciones. No 
quiso decidir cuestiones teoldgicas de libre opinion. Quiso ofrecer una exposicién 
de la fe en orden a la evangelizacién del mundo contemporaneo. Asumié un nuevo 
estilo de lenguaje y de perspectiva inspirada en la Escritura y en los Padres. Abordé 
los temas de mayor incidencia para la existencia cristiana y para la mision de la Igle- 
sia con una finalidad renovadora. Evité en lo posible el lenguaje técnico y juridico 
de los concilios precedentes y la proliferacidn de prescripciones. Sobre todo, la op- 
cin de abandonar la distincion clasica entre textos «dogmaticos» y «disciplinares», 
para pasar a un magisterio «principalmente pastoral», segun la intencién de Juan 
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XXIII, pudo llevar a pensar a algunos que, al faltar la nitidez tipica de las definicio- 
nes formales, el concilio pecaba de imprecisién o de ambigiiedad. La realidad, por 
el contrario, es que esta peculiar fisonomia del magisterio conciliar reclama una 
hermenéutica también especifica. A continuacion, glosamos solo algunos criterios 
formales de interpretacion, dejando aparte otros de caracter material. 


a) La historia del texto: espiritu y letra 


El conocimiento del iter redaccional de los documentos constituye el paso ne- 
cesario para toda hermenéutica solvente del concilio. El tedlogo tiene «el derecho y 
el deber de prever que la historia posterior se hard alrededor de los textos», y en su 
interpretaci6n «tendra necesidad, no tanto de la historia del Concilio como acon- 
tecimiento, sino de la historia de los textos producidos, de su génesis, del peso que 
el Concilio entendia otorgarles»*’. Es el método que fue predominante, por ej., en 
los primeros comentarios de los textos conciliares. Hay que reconocer, sin embargo, 
que las discusiones recientes se han centrado sobre el significado general del conci- 
lio, y se ha descuidado la lectura de sus textos y su historia, al menos en compara- 
cidn con lo que sucedia en los afios iniciales tras el Concilio*’. La exégesis del texto, 
ala luz de su formacion, es ineludible para la interpretacién de cualquier concilio, y 
con mayor razon en el caso del Vaticano II, cuya doctrina no puede interpretarse a 
partir del contraste con determinadas controversias o eventuales errores del tiempo 
a los que aspirase a contrarrestar. Lo cual significa que solo es posible comprender 
los textos en todo su alcance a partir de su propia génesis y desarrollo interno, y en 
el horizonte renovador del Vaticano II. Del analisis de la documentacién conciliar 
oficial se deduce la dinamica peculiar del Vaticano II, el origen y los objetivos de sus 
textos, en los que convergen ideas de los primeros borradores y otras que provienen 
de las discusiones posteriores; emergen las incidencias de su redaccion, la evolucién 
de las ideas, los desarrollos novedosos a la luz del contexto histérico-teoldgico; se 
evidencia lo que los Padres quisieron afirmar u obviar, o exponer de otro modo, etc. 
La documentaci6n oficial posee una objetividad de la que carecen otras fuentes del 
proceso conciliar (diarios, memorias etc.)**. 
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Con frecuencia, ademas, la historia redaccional informa de los motivos de las 
opciones redaccionales (expuestos en relationes, en expensiones modorum, etc.), 
unos datos que resultan decisivos a la hora de documentar la intentio docendi, evi- 
tando avanzar hipotesis no probadas o ajenas a la historia textual. «En principio - 
observaba Gustave Thils-, la fidelidad al Vaticano II consistira: a) en recoger, sobre 
una cuestion discutida, el conjunto de las doctrinas aceptadas y promulgadas, en una 
proporcion justa; b) en indicar la trayectoria seguida por esas doctrinas en el curso 
de los debates, para permitir dar cuenta de aquellas que adquirian mas y mas peso y 
de aquellas que lo perdian progresivamente. Sin ser determinantes, estos dos crite- 
rios pueden ayudar a mantener una lealtad fundamental»*. Pottmeyer propone una 
interpretacion fiel a la intencion y al método de los textos; para ello, hay que conocer: 
la prehistoria de los textos, la evolucion de las ideas en su iter redaccional, y su influjo 
posterior. «Una interpretacién como la que se pide aqui exige un estudio detallado 
de las actas del Concilio, sin excluir los debates conciliares. [...] Merecen igualmen- 
te atencidn los informes personales de los padres y de los tedlogos, como los que 
ya existen en forma de diarios, de correspondencia epistolar y de consultas, y otros 
cuya publicacién se espera. [...] hoy seria muy valiosa una segunda generacion de 
comentarios que, ademas de un conocimiento minucioso de las actas, incluyera en 
su campo de observacion critica la historia de su influencia hasta el presente. Estos 
comentarios constituiran la base para una nueva fase de recepcion del Vaticano II»**. 

Junto a esa tarea, la interpretacién de los documentos conciliares ha de tener 
en cuenta la legislacién postconciliar, las declaraciones autorizadas del magisterio 
postconciliar, sin obviar las reformas eclesiales llevadas a cabo que, en principio, 
quieren ser una interpretacion in actu de las directrices conciliares. 

El corpus conciliar, ademas, ha de ser interpretado en su integridad, leyendo los 
enunciados particulares en el contexto de los parrafos y capitulos de un documento, 
y en el conjunto de todos los documentos del concilio, sin aislar unas u otras afirma- 
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ciones o perspectivas. Seguin Kasper, «hay que entender y practicar de forma integra 
los textos del concilio Vaticano I. No se trata de destacar aisladamente determina- 
das afirmaciones y aspectos»*”, 

Los documentos conciliares no son fruto de una previa planificacién sistema- 
tica del concilio. Los textos combinan diversas perspectivas teoldgicas, ordenadas 
lo mejor posible por las distintas comisiones conciliares, pues el método de trabajo 
comportaba una distribucién de materias, sin que siempre fuese posible una coordi- 
nacion entre las comisiones redactoras. Por eso, también convendra tener en cuenta 
estudios tematicos transversales a los textos, que muestren la progresion de las ideas 
propiciadas por el concilio y que dan coherencia al conjunto: «Esta proposicién no 
parte de la historia de los textos, sino de una lectura de los textos conciliares mismos. 
Me pregunto si el examen de los textos no nos conduce a identificar las ideas 0 los 
temas que atraviesan el conjunto de los documentos del Vaticano II»**. Los primeros 
comentarios a los documentos aparecidos tras el concilio eran todavia herederos del 
método analitico, muy atenido a los enunciados particulares y a los textos conside- 
rados independientes unos de otros. En cambio, la atencién por el «conjunto de la 
obra [conciliar] mas que alos enunciados particulares, no se interesa en primer lugar 
por las posiciones contradictorias, sino por las constantes, por los temas recurrentes 
o por las perspectivas retomadas sin cesar», pues uno de los criterios hermenéuticos 
tradicionales del magisterio es la reiteracin con que propone ensefnanzas”. 

Naturalmente, una interpretacion atenida a los historia redaccional nada tiene 
que ver con un estrecho literalismo. «Regresar a los textos» no supone una oculta 
estrategia de neutralizar la novedad del concilio. En el tiempo previo a la celebra- 
cién de la Asamblea extraordinaria del Sinodo de los Obispos sobre el concilio Va- 
ticano II (1985), el card. Ratzinger estimaba en su Informe sobre la fe que la idea de 
que el concilio representaria una ruptura entre una Iglesia de «antes» y de «después» 
estaria enraizada, a su juicio, en las interpretaciones que apelaban al «espiritu» con- 
ciliar en contra de la «letra» de sus documentos; por eso, proponia una vuelta a los 
textos conciliares, cuya lectura permitiria descubrir su verdadero espiritu”. 
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Precisamente el texto y su iter conciliar revelan el «espiritu». El «espiritu con- 
ciliar» es la intentio del concilio tal como se explicita, por ej., en los prdlogos de los 
documentos, en sus mismo titulos, en la estructura expositiva de la materia -con 
frecuencia, muy pensada-, o en las conexiones internas, opciones, silencios, etc. El 
espiritu se objetiva en la letra y los términos queridos por el concilio; y la letra, a su 
vez, ha de ser comprendida en ese espiritu, sin hacer una lectura minimalista del 
impulso renovador del concilio. El texto es «espiritu y letra» de manera indivisible: 
«Hay que entender, estima Kasper, como una unidad la letra y el espiritu del con- 
cilio. De suyo, ésta es una regla sencilla de toda hermenéutica, a la que se suele ca- 
lificar como el circulo hermenéutico. En definitiva, sdlo se puede interpretar cada 
afirmacién concreta teniendo presente el espiritu del conjunto, e inversamente, el 
espiritu del todo sdlo se desprende de una interpretacién concienzuda de cada tex- 
to concreto. Por consiguiente, no es posible practicar una exégesis literal y legalista 
de los textos conciliares, sin dejarse empujar por el espiritu de ellos. Y tampoco se 
puede acentuar entusidsticamente el llamado espiritu del concilio en detrimento 
de los textos concretos que han emanado de éste. Por consiguiente, no basta una 
fidelidad textual que no pase de eso. La fidelidad pura al texto levaria a la aporia, 
al callejon sin salida, pues casi siempre es posible oponer un texto a otro. Sdlo se 
puede averiguar el espiritu del conjunto y, con ello, el sentido del texto concreto 
rastreando la historia del texto en cuestion y captando en ella la intencién del con- 
cilio, la renovacion de toda la tradicién, que es tanto como decir la renovacién de 
lo catdélico para nuestro tiempo»*!. Pottmeyer juzga que es un error hermenéutico 
«tratar de separar el “espiritu” del concilio de su letra para abandonar ésta. Dicha 
tentativa no es, por tanto, fiel al concilio. [...] el “espiritu” del concilio no es inde- 
pendiente [de los textos], porque sin ellos careceria de orientacidn. Ahora bien: 
cuando se habla del “espiritu” del concilio se trata precisamente de la orientacién 
de los textos. A la inversa, los textos sdlo pueden comprenderse correctamente en 
este “espiritu”»”. 
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Estos criterios fueron recogidos en el Informe final de la II Asamblea extraor- 
dinaria del Sinodo de los Obispos, destinada a realizar una balance del concilio Va- 
ticano II (1985): «La interpretacién teoldgica de la doctrina del concilio tiene que 
tener en cuenta todos los documentos en si mismos y en su conexi6n entre si, para 
que de este modo sea posible exponer cuidadosamente el sentido integro de todas 
las afirmaciones del concilio, las cuales frecuentemente estan muy implicadas entre 
si. Atribuyase especial atencidn a las cuatro constituciones mayores del concilio, que 
son la clave de interpretacién de los otros decretos y declaraciones. No se puede se- 
parar la indole pastoral de la fuerza doctrinal de los documentos, como tampoco es 
legitimo separar el espiritu y la letra del concilio. Ulteriormente hay que entender el 
concilio en continuidad con la gran tradicién de la Iglesia; a la vez debemos recibir 
del mismo concilio luz para la Iglesia actual y para los hombres de nuestro tiempo. 
La Iglesia es la misma en todos los concilios» (Informe final, I, 5)*’. 


b) El texto como decision del unico Sujeto conciliar 


En el Vaticano II se dieron cita -como en otros concilios— una tendencia ma- 
yoritaria y otra minoritaria, bien identificables. La relacidn entre mayoria y minoria 
posee un valor historiografico para comprender la dinamica del Vaticano II, si bien 
en ocasiones se cargan las tintas al contraponer ambas corrientes, pues no siempre 
formaban grupos monoliticos en todos los temas”. En efecto, «verdaderamente se- 
ria muy injusto -observaba Juan Pablo II- en relacién con toda la obra conciliar 
quien quisiera reducir aquel acontecimiento histdrico a una contraposicion y lucha 
entre grupos rivales. La verdad interna del concilio es bien diversa»”. 

Es sabido que Pablo VI aspiraba a lograr un consenso lo mas amplio posible en- 
tre los padres conciliares, como también lo deseaban no pocos padres de la mayoria 
(aspecto éste que quiza no se ha valorado debidamente). En este sentido, no debe ex- 
trafar que la historia redaccional refleje la convergencia y consenso entre mayoria y 
minoria en el texto final. Es habitual observar al respecto que algunos textos del con- 
cilio son enunciados de «compromiso», que conjugan unas afirmaciones queridas 
por la mayoria, con otras afirmaciones concedidas a la minoria. «Asi, no sdlo se man- 
tiene, sino que se repite varias veces, la doctrina del Vaticano I respecto del primado 
y de la infalibilidad del Papa. Pero se la integra en la doctrina sobre la Iglesia total, 
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responsabilidad de todos los fieles, y en la doctrina de la colegialidad de los obispos. 
Pero los textos conciliares no aclaran cdmo hay que entender y practicar concreta- 
mente esa integracion. Por eso se ha hablado frecuentemente de una yuxtaposicion, 
de una duplicidad de estratos, de una dialéctica, incluso de una contradiccién entre 
dos eclesiologias en los textos conciliares: por un lado, una eclesiologia jerarquica 
tradicional, y, por el otro, una eclesiologia nueva, 0, por mejor decir, una renovada 
eclesiologia de la communio inspirada en el espiritu de la Iglesia antigua. Por consi- 
guiente, los conservadores y los progresistas tienen parecidos motivos para invocar 
determinadas aseveraciones conciliares. Y esto hace que sea atin mas urgente la ne- 
cesidad de encontrar unas reglas de validez general para interpretar el concilio»”®. 

Se aducen ciertos textos como yuxtaposiciones entre lo «nuevo» (la mayoria) 
y lo «antiguo» (la minoria), «ambigiiedades» provocadas por las tensiones que el 
concilio no fue capaz de superar, como huellas de conflictos irresueltos, llegando 
incluso a propiciar un «pluralismo contradictorio». Estas ambivalencias habrian 
sido transformadas en verdaderas oposiciones en ciertas interpretaciones postcon- 
ciliares. Para algunos, en Lumen gentium se reflejaria una yuxtaposicion de la ecle- 
siologia del Pueblo de Dios (cap. II) con el ministerio jerarquico (cap. III); una con- 
traposicion entre el Primado papal con el Colegio episcopal; una contraposicion de 
la perspectiva juridica con la comunional. En estos casos, estiman algunos, habria 
que dar mas relieve al contenido querido por la mayoria, que habria cedido en sus 
pretensiones para facilitar la aceptacién de la minoria. De ese modo, el verdadero 
espiritu conciliar se deduciria de la voluntad mayoritaria sobre todo cuando la mi- 
noria hubiese «debilitado» el contenido inicialmente pretendido. Las tesis defendi- 
das por la minoria no representarian la intencidn del concilio con el mismo peso 
que las tesis de la mayoria; o bien se deberian minimizar los pasajes procedentes de 
los esquemas preparatorios: «Utilizar sobre todo, y sobrevalorandolas, [...] lo que 
permanecié de los esquemas preparatorios, y obviar o minimizar el alcance de los 
cambios y de las nuevas aportaciones obtenidas por la mayoria al término de las 
discusiones conciliares supondria, en una medida que habria que determinar en 
cada caso, una manipulacion en el sentido peyorativo del término»”’. 

A primera vista, esa posicién parece plausible, pero suscita interrogantes. 

En primer lugar, la palabra compromiso puede tener el sentido amplio de 
acuerdo, consenso, convergencia, etc. Ahora bien, en rigor, un compromiso es 
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diverso de un consenso. Sucede un compromiso cuando dos voluntades, perma- 
neciendo como voluntades «distintas», pactan concesiones mutuas. En cambio, el 
consenso 0 convenire in unum tradicional de los concilios es la convergencia en una 
«unica» voluntad. La busqueda de la unanimidad es un elemento estructural de los 
concilios. Tal consenso es el proceso habitual del que emerge la decisién unitaria 
de un concilio”’. Las tendencias conciliares se constituyen en sujeto magisterial 
indivisible cuando los padres hacen suyas las decisiones al aprobarlas. Como sefiala 
Hiinermann, «un texto conciliar tampoco se puede entender sencillamente como 
una yuxtaposicion de distintas opiniones, pues la preparacion del texto, su proceso 
histdrico o empirico de formacién, adquiere en el resultado una cualidad nueva: el 
texto se convierte en texto del Concilio, con la pretension de ser una interpretacion 
auténtica y vinculante de la fe»””. 

En segundo lugar, privilegiar el sentir de la mayoria como criterio metodoldgi- 
co, no siempre evita el riesgo de unilateralidad. Por ej., no seria dificil imaginar lo 
que ese criterio supondria aplicado al concilio Vaticano I, si hubiese que interpretar 
(como de facto hizo gran parte de la teologia posterior) la definicion del primado de 
jurisdiccién del Romano Pontifice y la infalibilidad de su magisterio segtn el sentir 
(ultramontano) de la mayoria, y minimizando el equilibrio que la minoria aporté 
al texto definitivo'™. 

En tercer lugar, hay que tener en cuenta que el concilio Vaticano II no quiso to- 
mar partido por escuelas 0 tendencias teoldgicas particulares, y dejé las cuestiones 
disputadas a la reflexion teoldgica. En estos casos, optar por la tendencia sostenida 
por la mayoria paraddjicamente supondria ir en contra de la voluntad del concilio, 
que decidié dejar indeterminada una cuesti6n, sin inclinarse por una u otra opi- 
nidn, aunque fuese mayoritaria. «Fue un acierto en mi opinién —-observa Dulles- 
por parte del concilio no adherirse a ninguna escuela teoldgica en particular. Traté 
mas bien de alcanzar y formular un amplio consenso catdlico y dejar abiertas todas 


98. Cf. H. J. SIEBEN, Die Konzilsidee der Alten Kirche (Schoningh, Paderborn 1979). 

99. P. HUNERMANN, «El “texto” pasado por alto. Sobre la hermenéutica del Concilio Vaticano II»: 
Concilium 139 (2005) 588. «Luso dei termini ‘maggioranza e ‘minoranza a proposito del faticoso iter di re- 
dazione dei documenti puo avere valore storiografico per la comprensione delle dinamiche conciliari, ma 
risulta sviante agli effetti della recezione dei documenti: questi ormai stanno come corpus, che puo essere 
certo frutto di ‘compromessi, ma é quanto il Vaticano II ci ha lasciato come eredita per modellare la vita e il 
volto della Chiesa» (G. CANoBBIO, «Lattualita delllecclesiologia del Vaticano II e i limiti della sua recezio- 
ne»: Teologia 36 [2011] 183). 

100. Cf. G. Tums, «Lapport de la “minorité” a Vatican I»: Ephemerides theologicae Lovanienses 65 
(1989) 412-419; H. J. Porrmeyer, «Ultramontanismo ed ecclesiologia»: Cristianesimo nella storia 12 
(1991) 527-552. 


92 DICCIONARIO TEOLOGICO DEL CONCILIO VATICANO II 


las cuestiones que atin no parecian suficientemente maduras para tomar una deci- 
sion. En este sentido, el Vaticano II se comportd como otros muchos concilios an- 
teriores, incluidos los de Constantinopla, Efeso, Calcedonia y Trento. Las conocidas 
ambigiiedades del Vaticano II no pueden entenderse como oscuros compromisos 
a modo de componendas entre unos partidos rivales, sino que, en su mayor parte, 
son decisiones comunes con vistas a proteger la libertad de los catélicos en la labor 
de profundizar en unas materias atin necesitadas de clarificacién»'”. 

Sobre todo, y en cuarto lugar, el concilio decidiéd aunar varias perspectivas ver- 
daderas sobre un mismo tema. Por ej., el concilio hace una recuperacion decidida 
del sacerdocio comutn, y lo sittia en relacién con el sacerdocio ministerial, que se 
expone en continuidad con la tradicién dogmatica (cf. LG 10). Tampoco la igual 
dignidad de todos los bautizados aminora la funcién especifica de los pastores. La 
comunion cristiana no es contradictoria con la autoridad jerarquica. La compren- 
sion de la Iglesia como Pueblo de Dios, que ocupa un lugar central, no se presenta 
en oposicion a su consideracién como Cuerpo de Cristo. El reconocimiento de los 
elementa Ecclesiae que existen en las demas Iglesias y Comunidades eclesiales no 
esta en contradiccién con la afirmacién de que la Iglesia de Cristo subsistit in la 
Iglesia Catolica. La «jerarquia de verdades» no anula la obligacién de creer todas las 
verdades reveladas. La mision de la Iglesia en el mundo, con sus aspectos mudables 
(Gaudium et spes), no se opone a la identidad y autoconciencia de la Iglesia (Lumen 
gentium), ni al anuncio explicito del Evangelio (Ad gentes). 

Podrian multiplicarse los ejemplos en que convergen elementos de tradicién 
y de novedad. La afirmacién conjunta de unos y de otros representa el esfuerzo 
conciliar por conjugar la renovacion con la continuidad. Es cierto que el concilio 
quiso introducir elementos de novedad en la vida y praxis eclesial; pero eso no jus- 
tifica polarizaciones unilaterales. Los elementos precedentes iluminan los nuevos, 
y los precedentes se comprenden mejor a la luz de los nuevos, pues no pocas veces 
los concilios posteriores completan a los anteriores, y hacen una relectura de los 
elementos tradicionales. Esta convergencia de aspectos verdaderos nada tiene que 
ver con yuxtaposiciones. Pottmeyer insiste en superar la falsa contraposicion entre 
el concilio de 1870 y el concilio del Vaticano II, que es un desarrollo en continuidad 
con el primero: «Existe [...] una legitima interpretacién —comprobable histérica- 
mente- de los dogmas vaticanos [del Vaticano I] en el marco de una eclesiologia de 
comunion y con ello no hay una oposicion de principio, no hay discontinuidad de 
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principio entre tales dogmas y la eclesiologia de comunién»'”. Lo decisivo es que 
los diversos aspectos son complementarios entre si. La verdad se percibe de manera 
sinfonica, y es inverosimil que una mayoria conciliar acepte como «concesién» a 
una minoria aspectos dogmaticos que no fuesen también verdaderos. 

Una aproximacion sdlo histdrica al concilio detecta primariamente lo nuevo 
frente a lo anterior, y la relativa tension entre ambos. En cambio, una aproximacioén 
teoldgica capta ambos aspectos como realmente verdaderos y sin tensidn innecesa- 
ria’. El método de yuxtaponer es justamente el esfuerzo del concilio para expresar 
la conjuncién de tradicién y renovacion. En realidad, el «reproche de ambigiiedad 
podria dirigirse menos al concilio mismo que al uso que se ha hecho posteriormen- 
te de sus textos»'™. Si se reflexiona sobre la indole de esas llamadas yuxtaposiciones, 
es posible verlas no tanto como compromisos entre dos partes -mayoria y mino- 
ria—, sino como «reglas de interpretacién»: todas las afirmaciones conciliares han 
de ser sostenidas juntas; y juntas fijan el espacio dogmatico que el concilio quiso 
determinar, y en el que ha de moverse la reflexion teoldgica ulterior’”. «El Vaticano 
I solucioné su cometido como la inmensa mayoria de los concilios precedentes: no 
mediante una teoria global, sino trazando los limites de la posicion eclesial. Asi se 
mantuvo la linea de la tradicion conciliar en la yuxtaposicién. Compete a la teologia 
posterior a cada concilio la tarea de tender los puentes tedricos»'®°. Fijé los limites 
negativos del espacio en el que hay que moverse, mas que ofrecer una sintesis teolé- 
gica. El contraste posible entre diversos textos puede y debe ser armonizado y uni- 
ficado por el trabajo teoldgico posterior. «Un concilio, afirma Kasper, fija los “datos 
angulares” irrenunciables. La sintesis sera asunto de la subsiguiente teologia»!””. 

La articulacion de los dos niveles de continuidad y de novedad «en que consis- 
te la naturaleza de la verdadera reforma», segun Benedicto XVI, fue dejada por el 
concilio a la teologia. Para esa tarea resulta razonable acercarse a los textos con la 
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conviccién de que es posible integrar los aparentes contrastes. Si en los afios recien- 
tes ha dado resultados en el dialogo ecuménico catélico-luterano una aproximacién 
a las diferencias confesionales a partir del método de la «diversidad reconciliada», 
resultaria extrafio que fuese imposible reconciliar la diversidad (el contraste, la yu- 
xtaposicion) en el interior del magisterio catdlico. 

Finalmente, a veces se estima que el espiritu conciliar pediria hacer avanzar 
las reformas «mas alld» de los textos, mediante la superacion de lo caduco (tole- 
rado en sus textos), y estimulando la novedad auspiciada por la mayoria conciliar 
(amortiguada por el «compromiso» con la minoria). Este planteamiento conlleva 
el riesgo de la arbitrariedad de aceptar sdlo aquellos aspectos que correspondan 
a la «apertura» deseada, y postergando lo que previamente se ha calificado como 
caduco segtin criterios subjetivos. Benedicto XVI describe la consecuencia de tal 
actitud: «los textos del concilio como tales no serian todavia la verdadera expre- 
sion del espiritu del concilio. Serian el resultado de compromisos en los que, para 
alcanzar la unanimidad, todavia hubo que retroceder y reconfirmar muchas cosas 
viejas ya inutiles. Pero el verdadero espiritu del concilio no se manifestaria en esos 
compromisos, sino en los impulsos hacia lo nuevo que estan sobreentendidos en los 
textos: sdlo aquellos representarian el verdadero espiritu del concilio, y partiendo de 
ellos y en conformidad con ellos habria que avanzar. Precisamente porque los textos 
reflejarian sdlo de modo imperfecto el verdadero espiritu del concilio y su novedad, 
seria necesario ir audazmente mas alla de los textos, dejando espacio a la novedad 
en la que se expresaria la intencidn mas profunda, si bien todavia indistinta, del 
concilio. En una palabra: serian necesario seguir, no los textos del concilio, sino su 
espiritu. De esta manera, obviamente, queda un margen amplio para la pregunta 
sobre como se defina entonces este espiritu y, en consecuencia, se concede espacio 
a cualquier extravagancia»’™. 

Cosa enteramente diversa es reconocer que la historia no se ha parado con el 
concilio Vaticano II, y que es legitimo «ir mas alla» de los enunciados conciliares 
(no «contra» ellos)'®. Y esto no tanto por apelacion al concilio mismo -que no 
afirm6 mas de lo que dijo-, como mas bien por fidelidad al unico sujeto-Iglesia que, 
segun Benedicto XVI, crece en el tiempo y se desarrolla como Pueblo de Dios en 
camino, tanto en la época del concilio como en el presente y en el futuro. 
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c) Progreso enlacontinuidad 


El concilio situé su ensefanza en continuidad con la precedente (cf. DV 1; LG 
1), y ha de ser interpretada a la luz de la Tradicion (profesiones de fe, concilios 
anteriores, etc.). «El Vaticano II debe ser entendido -sefiala Kasper- a la luz de 
la tradicién global de la Iglesia. Esa es la intencién que preside al Vaticano II. Por 
consiguiente, seria absurdo distinguir entre la Iglesia preconciliar y la postconciliar, 
como si ésta fuera una Iglesia completamente nueva o como si, tras un prolongado 
periodo de oscuridad en la historia de la Iglesia, el ultimo concilio hubiera redes- 
cubierto el evangelio original. Al contrario, el Vaticano II mismo se encuentra en 
la tradicion de todos los concilios precedentes y quiso renovarla. Asi, pues, hay que 
interpretar el Vaticano II en el contexto de esa tradicién, especialmente de la confe- 
sion trinitaria y cristoldgica de la Iglesia antigua»'””. 

Pero la continuidad no es la mera repeticion del pasado, ni implica leer los tex- 
tos conciliares en los términos previos al concilio. La «reforma en la continuidad» 
supone un progreso en la comprension de la fe, fruto del discernimiento de la mi- 
sion de la Iglesia en el contexto de una nueva época. «Los contenidos esenciales que 
desde siglos constituyen el patrimonio de todos los creyentes —afirmé Benedicto 
XVI- tienen necesidad de ser confirmados, comprendidos y profundizados de ma- 
nera siempre nueva, con el fin de dar un testimonio coherente en condiciones histé- 
ricas distintas a las del pasado»''’. La sola continuidad no da cuenta de la dinamica 
caracteristica de la Tradicion catélica, que progresa por integracién de lo nuevo en 
lo antiguo, no por exclusién de lo antiguo por lo nuevo'””. Un progreso verdadero 
supone que la novedad entra en simbiosis con la tradicion, y se desarrolla desde ella 
misma'!’. Este progreso significa pasar de una afirmacion verdadera a una afirma- 
cién mds verdadera, si vale la expresi6n. 

Durante siglos el progreso dogmatico implicé, primero, una transicién desde 
el mundo lingiiistico del Nuevo Testamento a un lenguaje técnico mas preciso, con 
ayuda del pensamiento de cada época con el fin de delimitar la expresion de la fe. 
Posteriormente el desarrollo doctrinal se entendid como el desenvolvimiento ex- 
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plicito de lo implicito contenido en la fe y vida de la Iglesia (el progreso dogmatico 
como enunciados de nuevos dogmas homogéneos con la fe transmitida y vivida). 
En cambio, el progreso dogmatico en el Vaticano II tiene una nota caracteristica, 
pues el concilio no pretendié explicitar nuevos dogmas. En consecuencia, la nove- 
dad del concilio no se situa en el plano dogmatico definitorio. 

La novedad conciliar, en cambio, consistid ante todo en una lectura teoldgica 
renovada -fruto de los desarrollos de la teologia en el s. xx- que restablecia la ade- 
cuada interrelacioén y proporciones entre todos los elementos dogmaticos de la Tra- 
dicion, tras un tiempo de acentuacion, tedrica y practica, de sdlo algunos de ellos. 
Como es natural, el concilio fue posible por la convergencia de numerosos factores 
de indole diversa (sin olvidar la accién siempre nueva del Espiritu, de los Papas del 
concilio, etc.). En el orden teoldgico, la renovacién previa al concilio posibilité la 
recuperaciOn de aquellos aspectos de la Tradicién preteridos 0 menos explicitados 
en la teologia y praxis de los siglos anteriores (la centralidad de la Escritura, la na- 
turaleza de la Liturgia, el sacerdocio comun, la sacramentalidad del episcopado, el 
colegio episcopal, el diaconado, la Iglesia local, etc.). La eclesiologia conciliar, por 
ej., ofrece una discontinuidad que, en rigor, no se situa en el nivel dogmatico («nue- 
vos» dogmas), sino en la visidn teolégica renovada de la Iglesia que subyace en la 
ensefianza conciliar. Es una lectura nueva de la Tradicién, no tanto y sdlo a causa 
de algunas afirmaciones materiales puntuales, sino principalmente en virtud del 
nuevo marco teoldgico en que se comprende la Tradicién que, sin abandonarla, se 
ensancha y completa. 

Entiéndase la cuestion: los documentos conciliares son textos magisteriales, no 
paginas de teologia académica. Pero ese magisterio suponia una aproximacion teo- 
logica diversa de la inmediata precedente. Es comprensible que algunos estimasen 
que el concilio habia cambiado la doctrina catdlica. En realidad, en el concilio no se 
dié una discontinuidad dogmatica, sino una mayor penetracion teoldgica y pastoral 
en el interior de la tradicién misma y sin recusar sus elementos permanentes. El 
concilio no cambio la doctrina, sino que, como efecto de la impresionante renova- 
cidn de la teologia del s. xx, desarroll6 la potencialidad de la tradicién en orden a la 
vida de la Iglesia y al anuncio del Evangelio en la época contemporanea. 
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cia de un excelente sitio web, creado por Santiago Casas Rabasa, profesor de Histo- 
ria de la Iglesia en la Facultad de Teologia de la Universidad de Navarra. En él puede 
encontrarse cumplida informacién sobre el concilio. Mencionamos las secciones 
que el lector puede encontrar en http://www.vaticano2.com/ 

Base de datos bibliografica. Con mas de 6.000 registros, contiene articulos en 
revistas cientificas, en obras colectivas y libros sobre el concilio Vaticano I desde 
1965 hasta el afio 2014, que sigue actualizandose. 

Fuentes y bibliografia. Ofrece una bibliografia basica organizada en torno a 
los siguientes temas: fuentes, cronicas de periddicos y revistas, historias generales, 
comentarios doctrinales, historia de las constituciones, decretos y declaraciones, 
diarios de padres conciliares y peritos, los papas del concilio. Los Boletines biblio- 
graficos (descargables) con la bibliografia de los ultimos quince afos, publicados 
en Cristianesimo nella Storia y Laval théologique et philosophique. Una breve des- 
cripcién del contenido de las cajas de la seccién Archivio del concilio Vaticano II del 
Archivo Secreto Vaticano. Un apartado con las guias de Archivos sobre el concilio 
editadas y links a paginas donde se describen esos fondos. Los enlaces con las pa- 
ginas principales de Centros de estudios sobre el concilio. Las paginas web sobre el 
concilio. 

Protagonistas del concilio. Informacion sobre las personas que participaron. En 
primer lugar los Papas, tanto los dos que guiaron el concilio como los que partici- 
paron como cardenales o peritos en el mismo. De cada Papa se ofrece una biografia 
oficial, los textos de sus intervenciones en el concilio, como padres conciliares; y 
una bibliografia sobre su participacién. Las intervenciones de los papas, en cuanto 
papas, en el concilio pueden encontrarse en el apartado Cronologia del concilio 0 
Documentos conciliares. En segundo lugar, los padres conciliares, distribuidos en 
cada una de las etapas conciliares. En tercer lugar, la lista de peritos oficiales del 
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concilio, por orden alfabético y nombre latino, con los periodos del concilio en que 
estuvieron presentes. En cuarto lugar, los auditores que fueron llamados a participar 
en el concilio. Finalmente, los observadores delegados y huéspedes del Secretariado 
para la Unidad de los Cristianos. 

Cronologia del concilio. Cronologia del periodo preparatorio y de los cuatro 
periodos conciliares con sus intersesiones. Se sigue un orden cronoldgico, por pe- 
riodos conciliares y dentro de ellos por afios. En cada uno se ofrecen las fechas de 
los eventos mas destacados asi como los enlaces a los documentos citados 0 a los 
resumenes de las reuniones de las distintas comisiones 0 actos celebrados: discur- 
sos, alocuciones, motu proprio, cartas apostdlicas, anuncios... De cada una de las 
Congregaciones generales se ofrece un breve resumen en latin, extraido de las actas 
conciliares. 

Timeline del concilio. Linea del tiempo interactiva del periodo preparatorio y los 
cuatro periodos conciliares. 

Organismos preconciliares (miembros). Se ofrecen los nombres de los miembros 
de los organismos encargados de preparar el concilio. La comisién antepreparato- 
ria (1959-1960); la comisién central preparatoria (1960-1962); las once comisiones 
preparatorias (1960-1962); las subcomisiones (Reglamento, Materias mixtas, En- 
miendas, Técnico-organizativa); los Secretariados (Prensa y espectaculos; Adminis- 
trativo; para la Unidad de los Cristianos). 

Organizacién del concilio. Se ofrece el texto del Reglamento conciliar (con sus 
reformas y afiadidos); los componentes del Ufficio Stampa; los miembros de la Co- 
mision Técnico-Organizativa; un mapa de los alojamientos de los padres conciliares 
en Roma, ateneos romanos, y los principales lugares de reunion extra-aula durante 
el concilio; una lista de las Legaciones Gubernamentales presentes en la inaugura- 
cidn del concilio. 

Organismos conciliares (miembros). Se ofrecen los nombres de los miembros 
que formaron parte de los organismos que funcionaron durante el concilio. Bajo 
el epigrafe Secretaria General aparecen todos las personas que dependian de ella 
con el nombre latino y los periodos conciliares en que ocuparon esos cargos (se- 
cretario general, subsecretarios, de sacris ritibus, de negotiis peragendis, promotores, 
scrutatores, estendgrafos, traductores, latinistas, tecnicos, nobles custodios del con- 
cilio, encargados de dar los avisos conciliares). Luego, el Consejo de Presidencia, 
los miembros de las diez Comisiones conciliares y los dos secretariados (negocios 
extraordinarios y unidad de los cristianos). Ademas, los integrantes de la Comisién 
de Coordinacion, los cuatro cardenales moderadores y los miembros del tribunal 
administrativo. 
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Documentos conciliares. Se ofrecen los textos oficiales de una gran variedad de 
documentos emanados durante el concilio, en orden cronoldgico. En primer lugar 
las Constituciones, Decretos y Declaraciones con enlace a la pagina del Vaticano (en 
latin y otros idiomas). Luego las enciclicas aparecidas durante el concilio. Después 
los anuncios, alocuciones, discursos y homilias de Juan XXIII y Pablo VI referentes 
al concilio. Las de Juan XXIII anteriores al concilio estan solo si tratan exclusiva- 
mente del concilio (para ver el resto hay que acudir a las actas Serie II: Praepara- 
toria: Vol. I: «Acta Summi Pontificis loannis XXIII», 1964, 390 p.). Finalmente, los 
motu proprio, cartas y constituciones apostolicas. 

Actas conciliares. Se ofrece la descripcién de cada uno de los volimenes de las 
actas conciliares (contenido, afo de edicién, numero de paginas) y se ofrece en pdf 
el indice general de eso volimenes. Los voltimenes se agrupan por sus diversas se- 
ries Praeparatoria, Antepraeparatoria y Periodos conciliares. 

Congregaciones generales. Se ofrecen en orden cronoldgico las sesiones y con- 
gregaciones generales con su contenido (pdf extraido de las actas). 

Synopsis histbrica. Se ofrecen las synopsis historica de las constituciones, decre- 
tos y declaraciones del concilio. Se trata del estudio basado en las actas conciliares 
del iter de los distintos esquemas hasta la elaboracién del documento definitivo. 
Estas sinopsis han sido publicadas por mons. Francisco Gil Hellin (que ha dado 
su aquiescencia para su utilizacién). Acompanian a las sinopsis unos documentos 
introductorios que sirven para interpretarlas, y donde se establece también la cro- 
nologia de los documentos. 


Voces 


Actividad humana 


SuMARIO.—Introduccién. 1. La actividad humana a la luz del capitulo II de Gaudium et spes. 
a) Sentido y fin de la actividad humana. b) La autonomia de la realidad creada. c) La amenaza 
del pecado y la pascua salvifica de Cristo. d) Actividad humana y escatologia. 2. La tradicién 
magisterial y teologica precedente. a) La concepcion del trabajo. b) La autonomia de la realidad 
creada. c) El pecado y el progreso del mundo. 3. El tiempo posterior al concilio. a) Una perspec- 
tiva unitaria de la vocacion del hombre. b) Una autonomia abierta a Dios. c) El valor presente de 
la escatologia. d) La actividad humana comprendida desde la «creacion en Cristo». Bibliografia. 


Introduccién 


EI concilio Vaticano II trata directamente de la actividad humana en el capitulo Ill de 
la constituci6n pastoral Gaudium et spes, e indirectamente en muchos otros lugares. Por 
este motivo, el desarrollo de este tema se llevara a cabo siguiendo la estructura de los 
n.33-39 de GS, sin perjuicio de referirnos a otros textos conciliares cuando sea preciso. Por 
otra parte, el tratamiento que el concilio hace del concepto de actividad humana guarda 
estrecha relaci6n con conceptos como «trabajo» y «laicos». El primero de ellos sera tenido 
en cuenta al tratar del sentido y fin de la actividad humana en si, mientras que las refe- 
rencias al segundo seran esporadicas, al existir una voz en este diccionario que trata de 
la centralidad de los laicos en la ordenaci6n del trabajo y los asuntos temporales a Dios. 

La historia de la redacci6n del tercer capitulo de GS hasta llegar a su configuraci6n 
definitiva es relativamente breve y, ciertamente, menos compleja que la de toda la cons- 
titucion. El lector interesado en conocer los sucesivos textos de las comisiones prepara- 
torias puede acudir a los excelentes trabajos que presentan y resumen dicha historia. No 
obstante, hay que decir que fue necesario esperar hasta comienzos del afo 1965 (texto de 
Ariccia) para tener lo que hoy conocemos como capitulo Ill. Este capitulo estaba destina- 
do a precisar el sentido de la acci6n del hombre en el mundo y representaba un esfuerzo 
por comprender el significado de la actividad humana creadora de valores, civilizacién y 
técnica. El texto de Ariccia queria determinar en qué sentido el hombre hace la historia y 
remodela el mundo. Aunque la segunda parte del capitulo result6 muy modificada en la 
fase final del concilio, suprimiéndose varios numeros, permanecidé su enfoque general. El 
capitulo fue finalmente aprobado el 16 de noviembre de 1965, después de tener en cuen- 
ta las enmiendas introducidas por los padres conciliares. 

El tratamiento de la actividad humana se encuadra asi dentro de la primera parte 
de GS, cuando se formulan por vez primera, en un contexto conciliar, las lineas esencia- 
les de la vision cristiana del mundo que serviran de horizonte para los problemas que se 
abordan en la segunda parte. Toda la primera parte de la constitucidn trata de la vocaci6n 
humana mediante una exposicién serena de la antropologia cristiana, dirigida al mundo 
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entero con un espiritu optimista y un lenguaje evangélico. Pero en el capitulo tercero, mas 
especificamente, el concilio estudia al hombre desde el angulo de su dinamismo creador, 
de su accion individual y colectiva y de su historia. En una palabra, trata del sentido de su 
actividad en el mundo, como esperada respuesta al interrogante ya planteado en el n.11 
de GS: «;Qué sentido ultimo tiene la acci6n humana en el universo?». 


1. La actividad humana a la luz del capitulo III de Gaudium et spes 


El tercer capitulo de GS trata de la navitas humana, término que en latin clasico evoca 
la actividad humana, con las connotaciones de esfuerzo y aplicaci6n, seriedad y continui- 
dad. Con esta expresidn, se indica el esfuerzo con que los hombres, a lo largo de los siglos, 
buscan mejorar las propias condiciones de vida. Con ella el concilio se esta refiriendo al 
valor de la actividad externa o terrena, individual o colectivamente considerada. 

Después de una inicial constatacidn socioldgica de los hechos, que subraya el avan- 
ce de la capacidad del hombre para perfeccionar su vida y dominar la naturaleza, el texto 
conciliar plantea el estado de la cuestidn de todo este capitulo en tres preguntas, que 
indican los puntos clave que se van a desarrollar: «;Qué sentido y valor tiene esa activi- 
dad? ;Cual es el uso que hay que hacer de todas estas cosas? ;A qué fin deben tender los 
esfuerzos de individuos y colectividades?» (GS 33). 

Ciertamente, a lo largo del capitulo se expresa la vision positiva de la Iglesia respecto 
del valor del trabajo y de la actividad del hombre. Se habla de su legitima autonomia, 
pero también de su profundo significado teoldgico, pues junto ala cuestidn del valor de 
la actividad humana a la luz de la fe, el concilio expondra qué aporta la fe al esfuerzo y 
actividad del hombre. 

No hay que olvidar que, en cada capitulo de GS, la doctrina propuesta tiene un fun- 
damento cristolégico. Cristo se presenta como coronacidén de la exposicidn, pero en rea- 
lidad es también la fuente. El poder y el amor creador del Padre en el Hijo por el Espiritu 
Santo se manifiestan en la facultad concedida al hombre de cooperar al desarrollo del 
mundo y realizar su propia vocacion personal mediante su actividad libre y responsable 
en el universo. 


a) Sentido y fin de la actividad humana 


El n. 34 de GS comienza a mostrar el fundamento de la respuesta cristiana al primero 
de los interrogantes. Asi, la actividad humana individual o colectiva, considerada en si mis- 
ma, responde a la voluntad de Dios. Este numero trata por tanto de la bondad intrinseca 
del esfuerzo humano. Ahora bien, dicha bondad tiene su fundamento en la creacién del 
hombre a imagen y semejanza de Dios. Esa es la verdad fundamental a partir de la que 
«recibid el mandato de gobernar el mundo en justicia y santidad, sometiendo a si la tierra 
y cuanto en ella se contiene, y de orientar a Dios la propia persona y el universo entero, 
reconociendo a Dios como Creador de todo, de modo que con el sometimiento de todas 
las cosas al hombre sea admirable el nombre de Dios en el mundo» (GS 34). 
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Nos encontramos ante una vision de la actividad humana como continuacion de la 
obra creadora, pues todo el proceso de humanizacién que comporta responde al plan 
de Dios. El progreso técnico es considerado como el desarrollo normal de la creaci6n de 
Dios. No solo la naturaleza, sino la naturaleza transformada por los hombres es buena. No 
tendria sentido entonces pensar que existe una competencia entre la accion de Dios y la 
del hombre. Los esfuerzos del hombre para conseguir un dominio cada vez mas extenso y 
profundo de la naturaleza no tienen entonces nada de condenable en si mismo. Seria pue- 
ril y erréneo ver en las conquistas técnicas y cientificas del hombre una especie de compe- 
tencia desleal y sacrilega hecha a Dios, 0 incluso derrotas de su poder. Por contraposicién 
al mito de Prometeo, la fe cristiana muestra a un Dios deseoso de que el ser humano conti- 
nue su obra creadora y la perfeccione, pues el éxito y el progreso constante del hombre es 
un signo de la grandeza de Dios, el fruto de su designio respecto de él. Dios llama, invita y 
ordena al hombre que vuelque sobre la naturaleza toda la fuerza de su inteligencia, de su 
voluntad y de sus manos para dominarla, espiritualizarla y ponerla a su servicio. Porque, 
en definitiva, todas las conquistas del progreso humano son gesta Dei per homines. 

EI mensaje evangélico estimula, por tanto, a una actividad terrena mas intensa. No 
solo no aparta a los hombres de la edificacidn del mundo, «sino que, al contrario, les im- 
pone como deber el hacerlo» (GS 34). No estamos ante un reconocimiento «tactico» de la 
actividad humana. La Iglesia la toma en serio porque concuerda con la voluntad de Dios, 
quien da al hombre la misién de gobernar la tierra y de referir a El todas las cosas. Esto lo 
consigue el hombre con sus labores ordinarias, mediante las que prolonga la obra de la 
creacion, colabora con la sociedad y contribuye al designio salvifico. Para ser fiel al querer 
de Dios, es imprescindible que el hombre contribuya con su esfuerzo al desarrollo de la 
creacion. 

EI trabajo y la actividad son el camino del hombre, que recibe la misidn divina de 
transformar la propia condicion de vida y el mundo en que habita. Al decir que Dios le ha 
hecho a su imagen y semejanza, el cristiano afirma que le ha sido comunicado algo del 
poder creador de Dios y de su dominio sobre el universo. Perfeccionando lo creado, se 
convierte en un colaborador de Dios, que continua, perfecciona y embellece la creaci6n. 
Refleja asi la accidn misma del Creador del mundo, extendiendo la sefhoria de Dios y glori- 
ficando su nombre por toda la tierra. Si el misterio de la Encarnacion es el gesto del amor 
divino que viene a retomar al hombre creado para conducirlo a la plenitud de su vocaci6n 
divina, este misterio no atahe Unicamente a la persona humana, sino a toda la creacion, a 
través de la cual se perfecciona. Es por tanto un deber para los cristianos, segun la diversi- 
dad de sus vocaciones, llevar a cabo en la creacion el misterio de la comunicacion de Dios, 
para que la misma creacién pueda ser transformada. 

Asi pues, el valor de la actividad humana tiene origen divino. Procede del hombre 
en cuanto imagen de Dios, pero «asi como procede del hombre, asi también se ordena al 
hombre. Pues éste con su accidn no solo transforma las cosas y la sociedad, sino que se 
perfecciona a si mismo» (GS 35). Es el efecto inmanente de dicha actividad, que se ordena 
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al servicio de la persona humana. Indudablemente, el trabajo cobra aqui un protagonis- 
mo particular, pues el hombre, trabajando, modifica y perfecciona su propia naturaleza. El 
trabajo es sobre todo un factor de humanizaci6én para el que trabaja; posee una conexi6én 
intima con el perfeccionamiento personal, al desarrollar las facultades del hombre y su 
personalidad. 

La persona debe tener entonces el primado sobre los factores puramente instru- 
mentales del trabajo. Este contribuye a la nobleza del hombre y a su titulo de gloria a 
condicién de no estar cerrado a las necesidades de todos los hombres 0 a las realidades 
mas altas del espiritu, hasta llegar a poder asociarse con la propia obra redentora de Jesu- 
cristo, como recordara mas adelante el n.67 de la Constituci6n. El hombre sigue siendo un 
valor absoluto en el mundo creado; ley para el hombre y norma universal para las relacio- 
nes interpersonales y sociales. Por eso «esta es la norma de la actividad humana: que, de 
acuerdo con los designios y voluntad divinos, sea conforme al auténtico bien del género 
humano y permita al hombre, como individuo y como miembro de la sociedad, cultivar 
y realizar integramente su plena vocacidn» (GS 35). Se deja traslucir aqui que la ambiva- 
lencia de la técnica y especialmente el poder extraordinario que ella pone en manos del 
hombre debe estar debidamente garantizada por este sentido de responsabilidad, a fin 
de conseguir todos los beneficios que de ella se pueden esperar y evitar todos los males 
que de su mal uso se seguirian para la humanidad. 

Por otro lado, es también evidente que el trabajo realizado de manera acorde con 
su vocacion, injerta al hombre en la vida social y le hace participar mas intensamente de 
ella. El trabajo crea entre los hombres una comunicacién especial que jamas puede surgir 
entre el hombre y la pura materia, entre el hombre y la maquina, entre el hombre y el ani- 
mal. Hay una solidaridad que nace del trabajo y que contrarresta los efectos del egoismo 
individual. Y es que, con su trabajo, el hombre pone las bases materiales y espirituales de 
la vida social, la hace posible, la sostiene, la enriquece y perfecciona. En si misma, esta acti- 
vidad humana es una de las formas mas justas y eficaces de recompensar a la sociedad por 
los bienes que cada persona recibe de ella. La equidad demanda que cada uno responda 
con su propia aportaci6n personal alo que los demas hacen por él trabajando. 

Como resumen de esta primera parte de la reflexién conciliar sobre la actividad hu- 
mana, podemos decir que se toma conciencia de que el mundo y la actividad humana no 
son una mera abstraccion. Son una realidad para los cristianos. El ethos cristiano ante las 
realidades terrenas no puede derivar de un concepto inicialmente negativo del mundo o 
de la actividad humana. El mundo es parte integrante de cada hombre. También del cris- 
tiano. La pregunta por la actividad humana del cristiano es, en el fondo, la pregunta por la 
polarizacion interior de la existencia cristiana, es decir, la pregunta por el modo segun el 
cual han de relacionarse entre si en la vida del cristiano los dos polos de la configuracién 
de su existencia terrena y de su concentracién en lo eterno. 

La respuesta que da inicialmente el concilio puede sintetizarse diciendo que la acti- 
vidad humana es buena en si misma, acorde con la voluntad de Dios, que cuenta con los 
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esfuerzos individuales y comunitarios del hombre para la transformacién de su condici6n 
de vida y del mundo. En concreto, a través del trabajo se conoce, se transforma y se perfec- 
ciona la realidad creada, dandose objetivamente gloria a Dios y subjetivamente a través 
del ejercicio del sacerdocio comun de los cristianos. Ademas, por la interdependencia de 
las actividades humanas, la persona se perfecciona a si misma con su trabajo, desarrolla 
los propios talentos y su vocacidn social colaborando con el resto de sus hermanos. 


b) La autonomia de Ia realidad creada 


La valoracién positiva de la actividad humana en si misma que realiza el concilio da 
un nuevo paso: precisar el sentido en que debe entenderse la autonomia de que goza el 
hombre en sus actividades. Ciertamente, estamos ante una de las cuestiones centrales 
de GS, que aparecid en todas las versiones provisionales de la constitucién (excepto en la 
primera y tercera). 

En el n.36, como indica claramente su titulo, el concilio quiere exponer con brevedad 
y concision la justa autonomia de que deben gozar las realidades terrenas ante la Iglesia y 
la religin. Un tema que ha sido causa de lacerantes tensiones tanto en el campo tedrico 
como en el practico a lo largo de la historia. El contenido del texto definitivo es mas exten- 
so que el de los textos preliminares, si bien se prescindidé de algunas ideas que pasaron a 
la segunda parte de la constitucién y se sintetizd la exposicién sobre las relaciones entre la 
ciencia y la fe y la alusion a los defectos de tiempos pasados. Podemos decir que los redac- 
tores se esforzaron por exponer con mas claridad la verdadera naturaleza de la autonomia 
de las cosas terrenas y subrayar que lo profano, ademas de unas leyes propias, tiene sus 
valores intrinsecos que el hombre tiene que conocer, ordenar y utilizar. 

Frente al temor de muchos contemporaneos ante la vinculacion de las actividades 
humanas con la religidn -vinculacién que no se puede silenciar-, la contestacién funda- 
mental del concilio es bien clara: la auténtica reflexion cristiana no quita nada a la legitima 
autonomia de las realidades terrenas; mas bien la robustece, ya que responde también al 
querer divino: «Si por autonomia de la realidad se quiere decir que las cosas creadas y la 
sociedad misma gozan de propias leyes y valores, que el hombre ha de descubrir, emplear 
y ordenar poco a poco, es absolutamente legitima esta exigencia de autonomia. No es 
solo que la reclamen imperiosamente los hombres de nuestro tiempo. Es que ademas 
responde a la voluntad del Creador. Pues, por la propia naturaleza de la creacion, todas las 
cosas estan dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y de un propio orden regu- 
lado, que el hombre debe respetar con el reconocimiento de la metodologia particular de 
cada ciencia o arte» (GS 36). Puede verse al respecto también AA 7. 

Es decir, la autonomia de la realidad es querida por Dios como Creador de la natu- 
raleza propia de las cosas. No hay, pues, contradiccién alguna entre autonomia y caracter 
creatural, sino que ambas se requieren y complementan mutuamente. Dios es la garantia 
segura de la legitima autonomia del mundo, que no es posible desde una perspectiva mo- 
nista, en que el universo se confunde con el Absoluto. Se puede afirmar la autonomia sin 
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negar su condicién creada, mientras que desconocer las leyes y valores de las realidades 
terrestres es contrario a la voluntad de Dios. Por eso el hombre esta llamado a construir la 
sociedad con sus instituciones, actividades y ordenamientos propios, respetando el con- 
tenido de cada ambito de la realidad. 

Podemos ahadir que este reconocimiento y respeto del principio de autonomia de 
las actividades humanas es uno de los principios de base del concilio; sirve de guia para los 
textos mas relevantes y supone la acogida de la relativa centralidad del hombre -uno de 
los fundamentos de la cultura moderna- como herencia cristiana innegable. No se debe 
olvidar que la historia del cristianismo en determinados paises ha conocido periodos de 
intervencionismo eclesidstico, comprometiendo directamente a la Iglesia y a la jerarquia 
en asuntos temporales (especialmente en politica y en cuestiones sociales). 

Indudablemente, la realidad entera habra alcanzado su sentido intrinseco sdlo cuan- 
do se haya hecho conforme con Cristo y cuando haya alcanzado la disposicién de incor- 
porarse a El; pero la realidad del mundo no existe en manera alguna para ser destinada 
a constituir parte de la Iglesia como institucién. De ahi que la autoridad eclesidstica no 
pueda sustituir el conocimiento apropiado de los respectivos ambitos de la realidad, sino 
unicamente suponer y respetar ese conocimiento. En este sentido, el concilio reconoce 
la autonomia del mundo, en el que, en determinadas circunstancias, se actuia mas cristia- 
namente cuando uno se esfuerza simplemente por actuar «objetivamente» que cuando 
se siguen mandatos jerarquicos sobre ambitos claramente temporales, que corren el pe- 
ligro de «mundanizarse», convirtigndose en representacion de intereses ajenos al ambito 
espiritual. Se reconoce la autonomia del mundo y, asi, la Iglesia se abre a la realidad tal 
como efectivamente es. La Iglesia puede entonces proclamar libremente a Cristo Senor 
del mundo, porque se ha visto liberada de poderes temporales (también aquellos de las 
ciencias profanas) y resulta entonces creible en su anuncio. 

EI concilio reconoce y lamenta algunas actitudes equivocadas del pasado, especial- 
mente en lo que se refiere a las relaciones con las investigaciones cientificas. Todo ello ha 
podido provocar una manera errdnea de ver las relaciones entre la ciencia y la fe. Nada 
mas lejos de la realidad, puesto que «la investigacidn metddica en todos los campos del 
saber, si esta realizada de una forma auténticamente cientifica y conforme a las normas 
morales, nunca sera en realidad contraria a la fe, porque las realidades profanas y las de 
la fe tienen su origen en un mismo Dios. Mas aun, quien con perseverancia y humildad se 
esfuerza por penetrar en los secretos de la realidad, esta Ilevado, aun sin saberlo, como 
por la mano de Dios, quien, sosteniendo todas las cosas, da a todas ellas el ser» (GS 36). La 
investigacién, por tanto, exige respeto y goza de una especifica inviolabilidad, salvando 
siempre los derechos de la persona y de la comunidad, dentro de los limites del bien co- 
mun (cf. la referencia a la legitima autonomia de las ciencias en GS 59). 

Ahora bien, el ultimo parrafo del n.36 rechaza la autonomia entendida como absolu- 
ta independencia de Dios: «Si autonomia de lo temporal quiere decir que la realidad creada 
es independiente de Dios y que los hombres pueden usarla sin referencia al Creador, no 
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hay creyente alguno a quien se le oculte la falsedad envuelta en tales palabras». En rea- 
lidad, cualquier actividad humana tiene siempre una dimensién moral; seria por ello un 
error afirmar que las realidades terrenas y el orden moral estan separados y son ajenos en- 
tre si, de manera que aquellas no dependan para nada de éste. La Iglesia tiene entonces el 
derecho y el deber de hacer oir su voz en las cuestiones morales que afectan a la sociedad 
(cf., p. ej., AA 24), puesto que la relacidn con Dios es constitutiva de la autonomia de las 
personas y de las actividades humanas. 

Con la constituci6n pastoral, precisamente, el concilio se opone a todos los intentos 
laicistas de limitar el campo de accidn y de interés de la Iglesia a cuestiones meramente 
internas, relegandola a la sacristia (cf. la advertencia al respecto de LG 36). El secularismo 
de la sociedad seria una desviacién indeseable del proceso histérico de secularizacion 
de las actividades humanas, «naturalmente seculares». El laicismo politico se opondria a 
cualquier intervencién publica de la Iglesia y quiere restringir su relevancia al Ambito es- 
trictamente privado. Pretende tolerar a la Iglesia, pero limita sus funciones alo puramente 
sacro, sin ninguna proyeccidn sobre el orden temporal de los hombres. Es incapaz de con- 
ciliar los dos angulos de vision, distintos y complementarios, de la misma realidad. 

El n.36 de GS precisa asi el sentido en que ha de entenderse la autonomia. Se iden- 
tifican sus contenidos y se muestra lo que seria un abuso del término. Aclarar el alcance 
de la autonomia supone, en definitiva, el reconocimiento de que las cosas creadas tienen 
sus propios fines, leyes, medios y valores; y la obligaci6n que el hombre tiene de aprender 
a conocer y utilizar esas leyes y respetar esos valores en cada uno de los ambitos de su 
actividad terrena. Todo ello responde a la voluntad del Creador. No obstante, a la luz de 
la fe, todo lo que hay en este mundo es una sola realidad terrena llamada a una vocacién 
sobrenatural; se puede hablar con toda razon de leyes propias, de organizacion propia de 
las ciencias y las artes, la politica y la economia, pero hay que evitar que se pueda pensar 
en la existencia de actividades extrafas y totalmente independientes de la religion y la 
moral, ajenas por completo al destino divino del hombre. 

Por eso, la Iglesia no se acerca al mundo como algo puramente profano, porque, ya 
en su misma entidad ontoldgica, esta en relacién con Dios. Una absolutizacion de la idea 
de autonomia resulta contradictoria, porque la criatura sin el Creador desaparece (cf., p. 
ej., GS 41). Asi, el mundo al que se dirige la Iglesia no es extrafho a Dios, como tampoco ella 
se siente extraha al mundo. Esta forma de relacionarse es una imitacién mas fiel del dia- 
logo original y ejemplar entre Dios y el hombre, que el didlogo de la Iglesia con el mundo 
prolonga. 

Seran especialmente los fieles laicos -como se recalca mas adelante en GS 43 y antes 
en LG 36- los que asumen de modo mas propio la tarea de conciliar esas dos vertientes 
de la realidad, pues atendiendo al valor que las actividades humanas tienen en si mismas 
y por medio de su realizacién, pueden identificar su voluntad con la de Dios. El reconoci- 
miento de la legitima autonomia de las realidades terrenas es fundamental para la liber- 
tad de los laicos en la Iglesia. Son ellos los expertos en dichos campos, pues disponen de 
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las competencias necesarias para las que el evangelio es fuente de luz y fuerza, si bien no 
directamente de conocimiento. Por eso, la conciencia de los laicos se erige en mediadora 
insustituible para que aquellas luces y energias que provienen del fin salvifico de la Iglesia 
transformen desde dentro, desde la naturaleza intima de las cosas, las cosas de la tierra. 
En el actuar temporal del cristiano, actua la misma Iglesia en cuanto que sostiene la nue- 
va condicién cristiana, pero son los fieles los que actuan, mediando responsablemente 
esta condicion interior y ofreciendo un lugar histérico donde pueda subsistir. Asi, aquello 
que es propiamente eclesial, la comunidn con Cristo, se extiende en los cristianos cuanto 
lo hacen sus actividades, reclamando una activacidn diferenciada segun los ambitos en 
cuestion. 


c) Laamenaza del pecado y Ia pascua salvifica de Cristo 


En la historia de las vicisitudes redaccionales de GS, se suele destacar que hubo dos 
grandes discusiones a propésito de su orientacidn general: las relativas ala relaci6n entre 
el orden de la naturaleza y de la gracia, y las correspondientes al modo de conciliar el tono 
positivo de la exposicion con la realidad de la presencia del pecado en el mundo. Asi, lo 
que mas se reprochaba al texto de Ariccia (el primero que incluia el capitulo Ill) era su 
excesivo optimismo; solo en una segunda fase del debate conciliar se ahadieron los pun- 
tos de vista criticos para equilibrar su contenido. En menor medida, se reproché al texto 
de Ariccia un cierto olvido de la contemplaci6n en la actividad humana y la falta de una 
mayor referencia al misterio de la resurrecci6n de Cristo. Los efectos de estas objeciones 
aparecen en el n.37. 

La cuestidn de fondo es que toda la actividad humana en el mundo creado tiene dos 
aspectos: uno positivo, sintetizado especialmente en GS 34, y uno negativo, a causa de la 
realidad del pecado, del que se hablara en GS 37. Los tres primeros parrafos de este nu- 
mero ponen de relieve las sombras que, como consecuencia del pecado -especialmente 
del pecado original-, envuelven al mundo, y muy particularmente la actividad técnica del 
hombre. Y es que, junto a la legitima autonomia y al desarrollo completo de la persona, 
se hallan estrechamente ligados sus limites y la amenaza del pecado, que corrompe su 
actividad: «El progreso altamente beneficioso para el hombre también encierra, sin em- 
bargo, gran tentacion, pues los individuos y las colectividades, subvertida la jerarquia de 
los valores y mezclado el bien con el mal, no miran mas que a lo suyo, olvidando lo ajeno» 
(GS 37). La referencia al progreso como tentacidn para el hombre se introdujo en la ultima 
redaccion. Cf. al respecto también AA 7. 

Por esa razon, la Iglesia, en esta parte del documento, «no puede dejar de hacer oir la 
voz del Apdstol cuando dice:“No querais vivir conforme a este mundo” (Rom 12,2); es decir, 
conforme a aquel espiritu de vanidad y de malicia que transforma en instrumento de pe- 
cado la actividad humana, ordenada al servicio de Dios y de los hombres» (GS 37). Hay una 
distancia entre el mundo real y el designio de Dios a causa del pecado. En ultimo término, 
la autonomia de lo profano, fundada en su consistencia propia, sigue siendo ambivalente, 
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pues el hombre es capaz de hacer el bien y el mal. La ensefanza de la constitucién sobre 
la actividad humana en el mundo reposa entonces sobre estos dos puntos fundamentales: 
la autonomia y la ambivalencia de las realidades terrenas. La autonomia se funda en la 
ontologia; la ambivalencia es una constatacion existencial. En ese sentido, el concilio no se 
detiene en los efectos que el pecado haya tenido sobre la actividad humana, ontoldgica- 
mente considerada, sino mas bien en las consecuencias que se siguen del progreso y de la 
técnica a causa de que el nivel moral de la humanidad no siempre esta a la altura debida. 

Especialmente, la cuestidn del progreso seria una de las mas debatidas y polémicas 
en los aos posteriores al concilio. Baste recordar que, de hecho, la enciclica Populorum 
progressio aparecera solo quince meses después de la promulgacidn de GS. El tercer parra- 
fo del n.37 insiste en que el progreso humano puede servir al bienestar y felicidad de los 
hombres. El magisterio eclesial siempre ha reconocido que es un bien que corresponde 
al designio del Creador, pero no se identifica en cuanto tal con el Reino de Dios. El mito 
del progreso puede convertirse en un sucedaneo de la religidn por la autosuficiencia del 
hombre, que admira su grandeza y cierra los ojos ala grandeza de Dios. 

Ciertamente, con la postmodernidad y la caida de las ideologias, son pocos los que 
hoy dia creen en el progreso indefinido. La oposiciédn a Dios proviene mas bien de un 
nihilismo existencialista o del pesimismo absoluto que se refleja en buen numero de 
intelectuales no creyentes. Pero permanece la terrible amenaza de un progreso técnico 
descontrolado, que se usa para el mal. El concilio sera profético en estas afirmaciones. El 
uso bueno o malo del progreso cientifico y tecnico depende, en resumidas cuentas, del 
hombre. De ahi la necesidad de discernimiento y purificaci6n. 

Asi pues, el concilio no hace sino inyectar una nota de realismo al sefalar que la 
accién humana siempre estara entrelazada en una lucha monumental con el poder de 
las tinieblas. Siempre habra oposici6n cuando se trabaja por la paz y la justicia. La Unica 
solucién para los seres humanos -constantemente amenazados por el orgullo y el amor 
propio en sus actividades- es la purificacion y la perfeccidn por el poder de Cristo y la re- 
surreccion: «A la hora de saber cémo es posible superar tan deplorable miseria, la norma 
cristiana es que hay que purificar por la cruz y la resurrecci6n de Cristo y encauzar por 
caminos de perfeccién todas las actividades humanas, las cuales, a causa de la soberbia y 
el egoismo, corren diario peligro» (GS 37). 

Es interesante notar que, en la evolucién del texto de GS, se pasa de una concep- 
cidn de redencién de las cosas materiales a una concepcidn de redencidn de las accio- 
nes humanas. Cristo no sdlo purifica los deseos y propdsitos de los hombres, sino que 
sus mismas actividades deben ser purificadas por El. Entonces, contemplando el misterio 
pascual, se aprende a recibirlo todo de la misma mano de Dios con accidn de gracias (cf. 
1 Cor 10,30 y 1 Tim 4,4) y a mirar todas las cosas como portadoras del amor que Dios nos 
tiene. Contemplando la gratitud del amor de un Dios crucificado, se comprende mejor la 
gratuidad de Dios en la creacidn; se es advertido contra la tentacidn de autosuficiencia y 
se aprende a estimar la pobreza, condicién de libertad, superando todos los hechizos de la 
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materia. Esta nueva y fundamental actividad del corazon hace posible una nueva postura 
ante el mundo. Amando a Dios y al prdjimo, el hombre puede y debe amar también las 
cosas terrenas sin peligro de perderse en ellas. Con esa actitud, todas las cosas resultan 
transparentes y revelan a Dios. 

EI misterio de Cristo tiene un alcance mas extenso y profundo que el pecado. Por 
eso, la intencidn fundamental de los redactores era hacer ver como el misterio de Cristo 
-expuesto sobre todo en el capitulo | (cf. especialmente GS 22)-, influye en la actividad 
humana y proporciona el ejemplo de caridad que debe seguirse en cada una de dichas 
actividades (cf. GS 43): «El Verbo de Dios, por quien fueron hechas todas las cosas, hecho 
El mismo carne y habitando en la tierra, entré como hombre perfecto en la historia del 
mundo, asumiéndola y recapitulandola en si mismo. El es quien nos revela que Dios es 
amor (1 Jn 4,8), a la vez que nos ensefha que la ley fundamental de la perfecci6n humana, 
es el mandamiento nuevo del amor. Asi, pues, a los que creen en la caridad divina les dala 
certeza de que abrir a todos los hombres los caminos del amor y esforzarse por instaurar 
la fraternidad universal no son cosas inutiles. Al mismo tiempo advierte que esta caridad 
no hay que buscarla Unicamente en los acontecimientos importantes, sino, ante todo, en 
la vida ordinaria» (GS 38). 

Cristo repara, renueva todas las cosas, restituyéndolas a su estado primitivo. Cristo, 
Cabeza de todas las cosas y personificacién de toda la humanidad, lo reune todo bajo si. 
Tanto en el orden césmico como en el soterioldgico, Cristo es cabeza y centro, lazo vivo 
del universo, principio de armonia y unidad, de vida y reconciliacion. Su salvacion afecta 
a todo el universo y a toda la historia. Todo esta sellado por Cristo. La encarnacién, que 
para la humanidad es una consagracién, una uncidn, lo es también para todo el mundo 
material, armonizado por el nuevo orden inaugurado en la carne del Sefor. Su misterio 
pascual es un acontecimiento de alcance césmico, universal, que extiende su influencia 
sobrenatural, mas alla de la historia, a toda la creaci6n. 

Esta parte de la Constitucién resulta realmente novedosa, al vincular la gran estruc- 
tura del misterio pascual a la estructura basica de la historia de cada hombre. Ningun 
concilio lo habia hecho antes. Ciertamente, se vinculaba la muerte y la resurrecci6n a la 
vida del alma y del hombre; pero su actividad terrena, todos los valores de la cultura que 
elabora para perfeccionarse y transformar el mundo, quedaban como una ocasi6n con 
vistas al mérito. En este capitulo III eso se modifica. Todas las actividades del hombre en el 
universo resultan alcanzadas por una misteriosa estructura que le ofrece la solucidn a sus 
enigmas, rehaciendo su misma imagen terrena. 

Por tanto, la ley basica de transformacién -de verdadero progreso- del mundo es la 
caridad de Jesucristo. El libera el coraz6n del hombre del pecado y del egoismo mientras 
deja al hombre la tarea de penetrar las leyes particulares de la creacidn. La libertad del 
corazon, la gran ley de la caridad, hace aptos a penetrar una naturaleza creada buena, 
aunque el hombre ha de permanecer vigilante, porque es fragil y pecador, y pasa la figura 
de este mundo. «Cristo, al que le ha sido dada toda potestad en el cielo y en la tierra, obra 
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ya por la virtud de su Espiritu en el corazon del hombre» (GS 38); dada la diversidad de 
dones del Espiritu, seran especificamente los fieles laicos los destinados a restaurar en 
Cristo todas las actividades humanas, de modo que sean elevadas a la perfeccidn en el 
misterio pascual. Ciertamente, el poder del hombre puede constituir un peligro a causa 
de su condicién pecadora, pero hay que amar al mundo con un amor redimido. Esta es la 
manera auténtica de poseerlo. Este amor redimido es la caridad. 

Frente al problema del sentido de la actividad humana, la Iglesia ofrece la solucién 
suprema de la caridad, de la que el Verbo encarnado es la revelacién y el modelo mas 
perfecto. Cristo ha revelado que Dios es caridad, que la actividad humana ha de estar 
animada por el amor, no solo en lo grande, sino sobre todo en las cosas pequefas de la 
vida. Cristo, ensenando el camino de la caridad, ha indicado como salvar todas las activi- 
dades humanas. Es modelo y principio, pues las purifica y las perfecciona por medio de la 
resurreccion. 

En definitiva, todo acontecimiento humano tiene una significaci6n profunda desde 
que Jesucristo ha entrado en el mundo. Toda la actividad humana debe quedar integrada 
en el misterio pascual, porque solo este misterio puede ensefar al cristiano que la via ha- 
cia los demas y para la edificaci6n de una «ciudad de los hombres» no es una quimera. El 
deseo del Reino escatoldgico anima, purifica y acrecienta el deseo de hacer la vida terrena 
mas digna del hombre. Esta relaci6n mutua que une el futuro terreno y la esperanza es- 
catolégica abre la posibilidad de dos tipos de testimonio cristiano: el que es testigo de la 
espera escatoldgica y el que prepara la materia del Reino comprometiéndose en construir 
un mejor porvenir terreno. 


d) Actividad humana y escatologia 


El tratamiento sistematico que el concilio hace de la actividad humana termina con 
un numero dedicado a la escatologia. Contra lo que pudiera parecer a primera vista, el 
contenido del n.39 tiene una perfecta coherencia con el texto del capitulo. No quiere ser 
un resumen del tratado clasico de los Novisimos, sino solo dar el debido realce a la cone- 
xién existente entre nuestro esfuerzo y el mas alla. Es decir: ¢qué relacién hay entre las 
actividades humanas terrenas y el Reino escatolégico? ;En qué medida las primeras lo 
preparan y edifican? 

En el animo de los redactores de GS anidaba el deseo de no omitir, a pesar de su 
dificultad, este tema, pero consta también su propésito de no afirmar mas que verdades 
seguras: «lgnoramos el tiempo en que se hara la consumacion de la tierra y de la huma- 
nidad. Tampoco conocemos de qué manera se transformara el universo. La figura de este 
mundo, afeada por el pecado, pasa, pero Dios nos enseha que nos prepara una nueva mo- 
rada y una nueva tierra donde habita la justicia, y cuya bienaventuranza es capaz de saciar 
y rebasar todos los anhelos de paz que surgen en el coraz6n humano» (GS 39). 

Se puede decir que en esta ultima redaccién late la conviccién de que la actividad 
humana tiene que ver con el mundo futuro. No obstante, a lo largo de la historia redaccio- 
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nal puede observarse un proceso hacia enunciados cada vez mas matizados, en los que 
disminuye la percepcién «materializada» de lo que significa «nueva tierra». Esa vision inicial 
de sobrevaloracién de lo terreno estaba, en el fondo, incluida en aquel tono de optimismo 
excesivo, denunciado por numerosos padres, que inspiraba las redacciones anteriores. 

En este capitulo tercero -lo mismo que a lo largo de toda la constituci6n pastoral- se 
advierte el influjo de dos tendencias opuestas: la «encarnacionista» y la «escatologista», 
que quedaron sabiamente armonizadas en el texto. Los exégetas y tedlogos defienden 
que el fin del mundo no consistira en una aniquilaci6n o destruccidn total, sino en una 
purificaci6n. No estara producido por una evolucidn necesaria de los elementos, sino por 
la voluntad de Dios. 

Con todo, el n.39 de GS subraya mas bien la continuidad entre nuestra tierra y la 
tierra nueva que empezara con la parusia. El hombre, mediante toda su vida y, por tanto, 
también con sus actividades terrenas, prepara el advenimiento del mundo futuro sobre el 
cual reinara eternamente con Jesucristo. La materia sobre la que se proyecta la actividad 
y el trabajo del hombre no es extrafa a los horizontes ultraterrenos. Esta continuidad no 
ha de entenderse como lineal, ininterrumpida y homogénea, sin intervencién de Dios. 
El texto conciliar quiere que la transformaci6n final de las cosas aparezca esencialmente 
desligada de la progresiva evolucién del mundo. Sin embargo, el paraiso futuro sera de 
alguna manera nuestro mismo mundo presente, una vez alcanzado su fin. 

El texto conciliar sehala también el error de los que piensan que el progreso hu- 
mano coincide, en si mismo, con el progreso del Reino. Asi, la postura del concilio es: ni 
confusi6n, ni ruptura total; nuestra historia es ya el Reino y, sin embargo, todavia no lo es. 
Sera necesaria una intervencién divina que purifique al mundo de la herrumbre y escoria 
que lleva consigo, y que lo transforme maravillosamente, elevandolo a un orden sobre- 
natural, pero dejando a salvo su identidad sustancial. Una intervenci6n divina libre, pero 
congruente con la madurez y perfecci6n alcanzada por el cosmos; pues el mundo, paso a 
paso, se va haciendo mas apto para recibir la transformacién desde lo alto. 

«Los bienes de la dignidad humana, la union fraterna y la libertad; en una palabra, 
todos los frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de haberlos 
propagado por la tierra en el Espiritu del Senor y de acuerdo con su mandato, volveremos 
a encontrarlos limpios de toda mancha, iluminados y trasfigurados, cuando Cristo entre- 
gue al Padre el reino eterno y universal» (GS 39). El proceso de humanizaci6n terrestre no 
se puede identificar con el Reino de Dios pero, en la medida en que tiende a un mejor 
orden de la comunidad humana y se llena de solicitud por los demas, esta implicado en 
el crecimiento del Reino. Los frutos mas excelentes del progreso humano se volveran a 
encontrar purificados y transfigurados en el Reino final. Un Reino que esta ya misteriosa- 
mente presente sobre la tierra, y esta destinado a perfeccionarse con la parusia del Sefor. 

Indudablemente, dentro de los frutos transfigurados de nuestra naturaleza y nuestro 
esfuerzo, podemos enumerar los frutos de nuestro trabajo. Pero no queda aclarado qué 
debe entenderse por los frutos del trabajo transfigurados, si bien no es arriesgado supo- 
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ner que no se refiere al resultado material del trabajo. En esa medida, el concilio estaria 
también evitando afirmar que el mundo futuro -la tierra nueva— esta de algun modo in- 
tegrado por el resultado fisico del trabajo humano. Parece, en resumidas cuentas, que no 
fue la intencidn de los padres conciliares resolver la cuestion, sino recoger lo admitido por 
las dos corrientes antes mencionadas. 

En cualquier caso, es siempre gracias a la salvaci6n de Cristo como podremos re- 
cuperar purificados todos los bienes de nuestra actividad en los cielos nuevos y la tierra 
nueva. El mundo, creado y conservado en la existencia por el amor del Creador, aunque 
sometido a la esclavitud del pecado y deformado por él, ha sido liberado por Cristo crucifi- 
cado y resucitado, y esta destinado a ser transformado, conservando valores permanentes 
como «la dignidad humana, la union fraterna y la libertad» (GS 39). 

Por otra parte, frente a la critica de una fe cristiana excesivamente centrada en la 
escatologia y olvidada de la vida presente, el concilio afirma con rotundidad que «la es- 
pera de una tierra nueva no debe amortiguar, sino mas bien avivar, la preocupacién de 
perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana» (GS 39). Pre- 
cisamente el progreso temporal, «en cuanto puede contribuir a ordenar mejor la sociedad 
humana, interesa en gran medida al reino de Dios» (GS 39). 

Se expresa mediante estas ideas que la orientacion de la realidad al mas alla no debe 
quedar reducida al dinamismo de una realidad puramente cdsmica, que se completara 
por una intervencidn sobrenatural de Dios. Esta orientacidn debe hacerse presente en la 
vida ética del hombre. Es decir, cara al mas alla, tiene mucha importancia en el plano ético 
no solo «lo que se hace», sino sobre todo «cémo se hace». Lo que prepara directamente 
el advenimiento del Reino y lo que lo hace avanzar no es tanto lo que uno hace cuanto la 
caridad que anima dicha actividad. El cristiano tiene el imperioso deber de promover sin 
descanso la armonia entre su tarea terrena y su destino ultraterreno, realizandola en su 
accion. 

Cobra entonces particular importancia la virtud de la esperanza, como principio de 
fuerza, pureza y fortaleza para la actividad humana. La espera de una tierra nueva debe 
excitar la preocupacion por perfeccionar el mundo, encauzando correctamente las ocupa- 
ciones y actividades naturales del hombre. La adecuada concepcidn de la esperanza cris- 
tiana lleva a comprender el contenido original del trabajo, el valor de la actividad presente 
y la importancia de su buena realizacion y perfeccidn técnica. 

Contrariamente a las conclusiones de un modo de pensar dialéctico, el concilio 
muestra como la perspectiva de la transfiguracion final del mundo estimula el compro- 
miso terrestre del hombre. La humanidad, construyendo este mundo, va anticipando de 
algun modo la imagen del Reino final. Por eso el ser humano, y especialmente el cristiano, 
tiene el deber de intentar hacer rendir todos sus dones. La actividad humana asi conce- 
bida es una manifestacion de la esperanza cristiana. Dando un paso mas se puede decir 
que es un elemento de continuidad entre la historia y la escatologia, pues prepara ahora 
el universo que esta destinado a perdurar después. 
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La conexion de esta perspectiva escatoldgica integradora con la Eucaristia se hace 
explicita cuando, un poco antes, GS habla de la liberaci6n de los hombres que lleva a cabo 
el Espiritu Santo para que «con la abnegacién propia y el empleo de todas las energias 
terrenas en pro de la vida, se proyecten hacia las realidades futuras, cuando la propia hu- 
manidad se convertira en oblaci6n acepta a Dios» (GS 38). Precisamente «el Senor dejé a 
los suyos prenda de tal esperanza y alimento para el camino en aquel sacramento de la 
fe en el que los elementos de la naturaleza, cultivados por el hombre, se convierten en el 
cuerpo y sangre gloriosos con la cena de la comunién fraterna y la degustacién del ban- 
quete celestial» (GS 38). Y es que el Unico modo de volver del hombre a Dios es el cultual: 
reconociéndolo como Padre y Senor de todas las cosas. Es en la subordinacion del hombre 
a Dios, y en la subordinacion de toda la realidad creada al hombre, como el nombre de 
Dios es glorificado por toda la tierra y, podriamos decir, la misma actividad humana acaba 
alcanzado su sentido ultimo, que no puede ser sino eucaristico. 

En armonia con una de las lineas de fuerza de la constituci6n pastoral, la considera- 
cidn final que el concilio realiza de la actividad humana en el mundo enfatiza la unidad 
entre ambas vocaciones del hombre (la celeste y la terrestre), que constituyen una Unica 
realidad. Por eso, el progreso terreno tiene mucho que ver con el Reino de Dios, aunque 
no pueda identificarse con él. GS no solo busca entonces definir el valor de las actividades 
humanas, sino que en todo momento tiene presente el horizonte salvifico, la dimensién 
de redencidn. El concilio ha reconocido el valor intrinseco de la actividad humana en el 
designio creador de Dios (GS 34-35), pero también tiene que responder sobre el sentido 
y el valor ultimo de dicha actividad. Y ha de encuadrarla en el contexto de la historia de la 
salvacion en relacion con la edificacion del Reino de Dios (GS 37-38) y en la perspectiva de 
la tierra nueva y el cielo nuevo (GS 39). 


2. Latradici6n magisterial y teoldgica precedente 


En el concilio Vaticano II cristaliza un cambio de perspectiva sobre la relacién entre 
Iglesia y mundo. La modalidad y la concepcidn de esta relacién es profundamente innova- 
dora respecto de la tradicién precedente. Ahora se subrayan la animacién de lo temporal 
mediante los valores espirituales y una gestion de lo secular -y por tanto también de las 
actividades humanas- donde maduran ya las dimensiones escatolégicas. No menos im- 
portante es el tono de humilde modestia que se utiliza al explicar el papel de la Iglesia ala 
hora de iluminar las realidades humanas. 

En algunos momentos del pasado, el cristiano podia considerar que la vida en este 
mundo no era la verdadera vida, pues al lado y por encima de este mundo habria otra 
realidad: la verdadera. Una extrafa deriva consideraba las actividades del mundo como 
malas, y su autonomia como sospechosa, pues existia una desconfianza general respecto 
de los valores terrenos. Para muchos, lo relativo a las actividades humanas seguia siendo 
sindnimo de un ambito cegado por el pecado e ignorante de la salvaci6n. Hoy dia, sin em- 
bargo, la Iglesia reconoce los valores del mundo y multiplica los argumentos a favor de un 
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compromiso terrestre, que, ciertamente, no remplaza la vocacién celeste, pero se integra 
en ella con un titulo de autenticidad. 

Sin embargo, también hay que reconocer que el concilio es un punto de llegada para 
muchas ideas que estaban ya presentes en la teologia inmediatamente anterior, si bien 
aun no lo estuvieran en la conciencia de la mayoria de los creyentes. En ese sentido, cabe 
decir que el capitulo de GS sobre la actividad humana en el mundo es una sintesis de las 
principales ideas que, en los ultimos afos, fueron cobrando cuerpo en algunos documen- 
tos pontificios y en autores particulares. 


a) Laconcepcion del trabajo 


Por lo que se refiere al trabajo —-la actividad humana por excelencia-, existia un pre- 
juicio de matriz jansenista, muy extendido, que lo consideraba una consecuencia de la 
justicia vindicativa de Dios ante el pecado original. No obstante, el concepto de traba- 
jo experiment6 una notable evolucién en los documentos del Magisterio durante el s. 
xx, desde su consideracidn economica en el contexto de la «cuestién social» con Leon 
XIII, hasta la amplia visi6n antropoldgica de Juan Pablo Il. Con matices propios en cada 
pontificado, podemos afirmar que en el magisterio pontificio se ha dado un progresivo 
enriquecimiento de la nocidn de trabajo como cooperacidn en la obra redentora; y tam- 
bién que, antes del concilio, los ultimos Papas sintieron una especial complacencia en 
considerar el trabajo como una colaboracién con la obra creadora de Dios, y al hombre 
como un «creador». 

GS recogera esta perspectiva apoyandose en la doctrina biblica del hombre creado 
a imagen de Dios. Existe un orden de la creacién en que el trabajo tiene un papel prota- 
gonista. Dios ha creado el mundo para el hombre y al hombre para Dios, de ahi que el 
mundo alcance su fin por medio del hombre, cuando lo somete a si y él se somete a Dios. 
Esta es una idea sefnalada ya por diversos autores, entre los que cabe destacar a Thils, 
Congar, Wyszynski, Rondet y Delhaye, que concuerdan en los rasgos generales en torno 
a esta doctrina. Pero es necesario mencionar también, como precursoras del concilio en 
el Ambito del trabajo y la actividad humana, las aportaciones de la Accién Catdlica, de las 
Confraternidades del Padre Foucauld y de san Josemaria Escriva de Balaguer, fundador 
del Opus Dei. 

Asi pues, el capitulo Ill de GS condensa toda una adquisicion de la teologia y sensi- 
bilidad espiritual contempordanea: la incorporacién de la actividad humana en el designio 
de Dios. El trabajo seria prolongacidn de la obra del Creador, servicio a los demas y aporta- 
cidn personal a la realizacion de la providencia divina en la historia. Esta doctrina daria un 
sentido ultimo al trabajo. Las principales aportaciones del concilio son: (i) recoger los pro- 
gresos de la doctrina precedente y profundizar en el significado del trabajo integrandolo 
en la historia de la salvaci6n; (ii) realizar esta integracidn poniendo al trabajo en relacion 
con el orden de la creacidn y el de la redenci6n. 
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b) La autonomia de la realidad creada 


La cuestion de la justa autonomia de la realidad terrena supone una cierta novedad 
por el uso del término en un contexto conciliar. A lo largo de la historia, las relaciones entre 
la Iglesia y el mundo han pasado por distintas fases. Conviene recordar que, desde Leén 
XIII hasta el concilio, fueron numerosas las intervenciones del Magisterio que implicita o 
explicitamente plantearon el problema de la autonomia de lo temporal frente al inter- 
vencionismo eclesiastico. Es en este periodo cuando se perfilan las lineas de la legitima 
autonomia que la Iglesia reconoce en GS a las realidades terrenas. 

En el concilio, la Iglesia dej6 de imaginarse a si misma frente al mundo, y en cierto 
modo superior a él, y se comprendié a si misma inserta en el mundo. Olvidando la doctri- 
na de la «potestad indirecta», reconocié su autonomia. Con las afirmaciones sobre la au- 
tonomia de las realidades terrenas, GS reconoce una importante reivindicacién moderna, 
y uno de los legitimos deseos de la secularidad cristiana. El concilio rechaz6 el integrismo 
que, queriendo obtener una respuesta uniforme y automatica de los principios de la fe 
para las cuestiones del mundo, caus6 a menudo conflictos inutiles con la ciencia, la cultura 
y la politica. La posicién histérica asumida respecto de la autonomia terrena es un punto 
de referencia fundamental, que permite a la Iglesia y a cada cristiano sentirse en la reali- 
dad moderna como «en su hogar». 

Por otro lado, no pocos tedlogos de la época previa al concilio recuperaron el valor 
de las realidades temporales y de su autonomia relativa dentro del designio divino. En este 
sentido, habria que hablar de una recuperacién de la conquista teoldgica que, histérica- 
mente, hay que atribuir a santo Tomas de Aquino, segun la cual la naturaleza creada, con 
sus leyes y valores propios, es también principio de actividad en la realidad, que da gloriaa 
Dios. Mientras cierta teologia del pasado consideraba las realidades temporales Unicamen- 
te desde el punto de vista moral, como contexto u ocasion para ejercer los deberes morales, 
las realidades terrenas comienzan ahora a ser consideradas como objeto de estudio de la 
teologia no solo desde la perspectiva moral, sino por el valor que tienen en el plan de Dios. 
En realidad, no se pueden yuxtaponer las diversas dimensiones de la actividad humana, 
sino que hay que integrarlas en una perspectiva mas amplia. La actividad humana, realiza- 
da segun sus leyes y valores propios, se integra ya en un orden moral y salvifico mas amplio. 

Naturalmente, siempre ha existido el riesgo de malinterpretar la autonomia de las 
actividades humanas, como excusa para negar la dependencia ultima que toda realidad 
tiene de Dios o como rechazo de la voz publica de la Iglesia. Asi, desde Len XIII son tam- 
bién numerosos los textos pontificios en que se afirma la competencia que la Iglesia tiene 
en la dimensién moral de los asuntos temporales. El concilio no olvida esta linea, pero 
adopta una actitud positiva y de confianza respecto de esa justa autonomia. Mientras que 
los documentos pontificios anteriores dan la impresién de una defensa celosa de un dere- 
cho de la Iglesia, el texto conciliar es un reconocimiento franco y generoso de la libertad 
que tiene el hombre en todas sus actividades. El derecho de la Iglesia en los Ambitos terre- 
nos apenas queda implicitamente aludido. 
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La cuesti6n de la autonomia tratada por el concilio no es una novedad absoluta, 
sino una toma de posicidn mas clara, como consecuencia de un proceso de maduraci6én 
teoldgica y pastoral. La Iglesia reconoce la autonomia de tal actividad, pero no lo hace 
para amoldarse estratégicamente a una situaci6n nueva. No hay un cambio sustancial en 
la linea doctrinal, sino un enfoque y un estilo a tono con la psicologia del mundo actual y 
el optimismo respecto de las realidades terrenas. Este paso no fue dado a la fuerza, sino a 
partir de los propios principios, y con una mirada critica. 


c) Elpecadoy el progreso del mundo 


Por lo que respecta a la influencia del pecado en la actividad humana, manteniendo 
la perspectiva tradicional sobre su repercusi6n moral y salvifica, GS no toma una posicién 
neta acerca de su alcance sobre la creacién material, tema ampliamente debatido por la 
teologia precedente. La cuestién controvertida era la continuidad o discontinuidad entre 
el mundo presente y el Reino futuro, a la que los autores ofrecian soluciones diversas, 
dependiendo del modo de considerar la relacion entre el valor creatural, el fin eterno del 
hombre y el destino del universo. La cuestién podia plantearse asi: ;quedaria algo en el 
Reino futuro de la actividad realizada por el hombre en este mundo o se trataria sdlo —con 
vistas al Reino- de purificar y hacer crecer las disposiciones interiores del hombre? El de- 
bate tenia lugar entre la perspectiva «escatologista» (Bouyer, Daniélou), que subrayaba la 
discontinuidad entre presente y futuro escatoldgico, centrando su mirada en la parusia e 
insistiendo en la caducidad de todo lo temporal; y la perspectiva «encarnacionista» (Thils, 
Chenu, Teilhard de Chardin), que subrayaba la continuidad, defendiendo que el progreso 
constituye una preparacion para la instauracion final del Reino de Dios e identificando en 
cierto modo tal progreso con el avance de la historia de la salvacion. 

El texto conciliar guarda una prudente via media entre escatologismo y encarnacio- 
nismo, y pone en guardia frente a un doble peligro: el descuido de la construccién del mun- 
do terreno futuro y la identificacién del Reino con las obras humanas. El n.39 de GS puede 
interpretarse en el sentido de que la actividad humana transforma la tierra y prepara la «tie- 
rra nueva» en la transformacidn final; o puede entenderse también como que, por medio 
de sus actividades, los hombres van haciendo el mundo mas justo y habitable (como un es- 
bozo de la gloria del cielo). Esta segunda interpretacion parece la favorita del concilio, pues 
en la evolucion del texto se van eliminando expresiones que podrian inducir a una inter- 
pretacidn de indole césmica, frecuente sobre todo en la literatura francéfona precedente. 

Por otra parte, si bien algunos autores anteriores al concilio promueven una cierta 
similitud entre trabajo y caridad -y tanto Pio XII como el resto de los papas consideran el 
trabajo como un servicio alos hermanos y a la sociedad, y una forma eminente de caridad 
social-, el concilio no los identifica simplemente. No obstante, insinua la ordenacion del 
trabajo al amor, al recordar en el n.39 que al final permaneceran «la caridad y sus obras». 

En definitiva, marcando diferencias con el lenguaje teoldgico anterior, los padres 
conciliares reconocen que todo progreso humano es una primera etapa en la vocaci6n 
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divina del hombre y, reciprocamente, que la accidn de Dios en el hombre, lejos de alienar- 
le, le realiza mas como hombre. Desde este punto de vista, la intencidn del texto conciliar 
sobre la actividad humana en el mundo seria explicitar mejor la santidad comunicada por 
Cristo a todos los hombres, idealmente por medio de la Iglesia, pero también mediante 
otros muchos canales a los que la Iglesia no es ajena. 


3. El tiempo posterior al concilio 


A pesar del tiempo transcurrido desde el concilio Vaticano Il, resulta aun dificil llevar 
a cabo una valoracién de los desarrollos teoldgicos surgidos a partir de sus textos. La asi- 
milacidn vital de un concilio es lenta y la escala de tiempo para ello suele ser de decenios. 
Intentaremos no obstante esbozar algunas de las sendas mas transitadas y prometedoras 
durante estos anos postconciliares en los que, a partir del nucleo comun de las afirmacio- 
nes del capitulo Ill de GS sobre la actividad humana en el mundo, pacificamente recibidas, 
se han desarrollado diversas reflexiones teoldgicas. 


a) Una perspectiva unitaria de la vocacion del hombre 


Es evidente que, para el concilio, la actividad humana no es una realidad neutra. Se 
halla dentro del drama de la salvaci6n y de la gracia. Las realidades terrenas son buenas, 
pero las podemos usar mal. No obstante, a partir de ahora el centro de interés ha bascula- 
do definitivamente. El cultivo de los valores humanos no supone un desvio de la vocaci6n 
sobrenatural del hombre, sino que forma parte de ella. No hay que olvidar que el concilio 
deseaba combatir la idea de dos vocaciones humanas, mas 0 menos yuxtapuestas, par- 
tiendo de una vocaci6n humana integral. Por eso, siendo una de las adquisiciones de GS 
la afirmacion de la Unica vocaci6n del hombre a la comunidn con Dios (cf. GS 22), se trata 
ahora de prestar atencidn alos aspectos «humanos», antes desatendidos, de esa vocacion 
suprema. 

El concilio ha tenido, pues, el mérito de subrayar mas claramente el vinculo que exis- 
te entre las actividades terrestres y la vocacién celeste del hombre. En relacién con esta 
linea de fuerza conciliar, uno de los desarrollos teoldgicos mas consistentes enfatiza la 
«unidad de vida» del cristiano, la cual no supone uniformidad de actuaciones, sino respeto 
de cada ambito de la realidad y unificaci6n de las actividades en la vida personal. Existe 
una conciencia cada vez mayor -explicitada tanto en el Magisterio como en la teologia 
posterior— de que el divorcio entre la fe y la vida ordinaria debe ser estimado como uno de 
los mayores errores de nuestro tiempo. 

La exhortacion conciliar a que los fieles cumplan lealmente sus funciones terrenas, 
imbuyéndolas de espiritu evangélico, tiene como consecuencia que la actividad huma- 
na pueda manifestar todo su potencial. No se pueden entonces considerar los efectos 
de la actividad humana solo en el plano material. Ha de ser valorada por cOmo consigue 
expresar y acrecentar la mismisima dignidad humana y generar relaciones fraternas y ver- 
daderamente humanas. Sin duda, una de los documentos magisteriales que desarrollara 
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la cuestion, en el caso paradigmatico del trabajo, y poniendo al hombre en el centro, es la 
enciclica Laborem exercens (14-IX-1981) de san Juan Pablo Il. 


b) Una autonomia abierta a Dios 


A partir del reconocimiento de la legitima autonomia de las realidades terrenas, el 
Magisterio de los primeros ahos postconciliares ha buscado una sintesis entre el plano 
divino y el plano humano, siguiendo el consejo del Apdstol en la Primera Carta a los Te- 
salonicenses: «Examinad todo y quedaos con lo bueno» (1 Ts 5,21). Ver el mundo a la luz 
de su dependencia creatural, significa no solo asegurar toda su consistencia y objetividad 
recibidas, sino también la posibilidad de examinar su naturaleza, sus leyes intrinsecas ala 
luz de la Verdad y el Bien incondicionados. Se realizarian asi las condiciones de un sano 
progreso cientifico, sin caer en relativismos, pues la dimensidn creatural funda la «autono- 
mia» de las ciencias, su estudio objetivo, sin prejuicios ideoldgicos. La influencia de esta 
aportacion conciliar puede verse también en el Magisterio mas reciente, que considera 
el desarrollo humano mismo como una vocaci6n, que exige que se respete su verdad (cf. 
enciclica Caritas in veritate 18). 

No obstante, la idea de autonomia ha sufrido también los embates de la cultura 
postmoderna que ve necesario corregir el concepto mismo. Al igual que la identidad ne- 
cesita de la alteridad, toda autonomia necesitaria una heteronomia fundante. Mientras 
que para la teologia clasica el papel fundante lo seguiria jugando la revelacién cristia- 
na, la postmodernidad cree que dicha religién seria Unicamente una de las fundaciones 
posibles, eliminando su pretension de exhaustividad. El deseo de establecer una especie 
de «historia cristiana abierta», no absolutizada gracias a un didlogo permanente con la 
conciencia postmoderna, esta en la base de gran parte de las actuales teologias del plu- 
ralismo religioso. 

Cabe decir también, por lo que respecta al desarrollo de la idea de autonomia, que, 
en el ambiente del concilio, la armonia entre ciencia y fe parecia mas sencilla y comple- 
ta de lo que hoy dia puede observarse. Muchas cuestiones cientificas fundamentales se 
complementaban con la fe (piénsese en el éxito de la teoria del Big Bang), y no habian 
aparecido aun las amenazas para la naturaleza (humana e infrahumana) de una actividad 
cientifica carente de referencias morales. De ahi el optimismo del n.36 de GS: «Quien con 
perseverancia y humildad se esfuerza por penetrar en los secretos de la realidad, esta lle- 
vado, aun sin saberlo, como por la mano de Dios, quien, sosteniendo todas las cosas, daa 
todas ellas el ser». La situacién actual resulta, por el contrario, menos pacifica. Y es que el 
gran problema sigue siendo conciliar la legitima autonomia con la dependencia de Dios 
en todas las actividades humanas, pero especialmente en la cientifica. ;D6nde, como y 
cuando se produce la subordinacion de las leyes propias y los valores intrinsecos de la 
realidad a la dimension divina fundante y originaria? 

El Magisterio reciente ha manifestado con frecuencia el riesgo de un desequilibrio 
entre el avance cientifico y técnico y el progreso moral de la humanidad. El primero es 
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ciego sin el segundo. La ldgica de la espiritualidad humana demanda que el dominio cien- 
tifico y técnico de la creacién se abra al Ambito moral y espiritual del hombre, el Unico que 
garantiza valor humano completo al primero. En realidad, el hombre esta llamado a ser no 
solo sciens, sino sapiens, por eso sus actividades exigen siempre la apertura a los valores 
superiores. 

Ciertamente, ninguno de los datos que aporta la ciencia destruye a la fe, pero si su- 
ponen al mismo tiempo un cambio fundamental en los presupuestos bajo los que ha de 
desarrollarse e interpretarse a si misma. Una negacion de los nuevos datos supondria un 
peligroso malentendido de la fe. Sila fe no quiere degradarse hasta lo anacrdnico, debe te- 
ner en cuenta las nuevas aportaciones cientificas como condiciones previas para la com- 
prension de sus afirmaciones; y en esta tarea alin queda mucho por hacer. 


c) Elvalor presente de la escatologia 


Por lo que se refiere a la relacidn entre la dimensi6n temporal de las actividades 
humanas y la perspectiva escatoldgica, el concilio ha mostrado de forma decisiva que la 
esencia del mensaje cristiano no es una oposicién entre ambas, sino la vocacién de lo 
temporal a ser introducido en lo eterno. Se supera asi toda contraposicién entre la acti- 
vidad humana considerada en si misma y en la ldgica del Reino. Se mira a las actividades 
terrenas desde el punto de vista de la vocaci6n integral del hombre, mostrando cémo han 
de ejercitarse para que el hombre no sea esclavizado ni destruido por ellas. Asi, los tex- 
tos conciliares constituyen una llamada al empeno cristiano en los asuntos temporales. El 
mundo material ha sido creado para el hombre y queda a su servicio mientras el hombre 
responde a su vocacion en Cristo. Y mientras el hombre se orienta a Cristo, también orien- 
ta a El el mundo material. 

El hombre renovado en Cristo mediante la comuni6n eclesial representa entonces el 
punto de partida para la renovacion del cosmos y las realidades terrenas. Constituye una 
referencia escatoldgica y una fuerza de transformaci6on para el mundo entero. El cristiano 
no solo no huye del mundo; junto al mundo, se lanza al futuro, trascendiéndose a si mismo 
-como ofrenda real- y conduciendo al mundo hacia ese futuro absoluto que es Dios para 
el hombre. En este sentido, a pesar de su acogida en textos magisteriales recientes (cf., p. 
ej., Exh. apost. Sacramentum caritatis, n.79), la conexidn de la Eucaristia con las actividades 
humanas y con el trabajo ain debe ser mejor explicitada por la teologia y entrar con mas 
fuerza en la espiritualidad cristiana contemporanea, de manera que los fieles -en razon de 
su sacerdocio comun- sepan ofrecer sus actividades junto a Cristo al Padre en el Espiritu 
Santo. 

A distancia de varios decenios, se puede constatar que GS continua alimentando la 
praxis de la fe y guiando la reflexion eclesial y la investigacién teoldgica. Pero hay cuestio- 
nes en las que falta todavia una recepcién mas madura. Por una parte, la tension escatold- 
gica de la espera de los cielos nuevos y la tierra nueva no ha permeado a fondo la concien- 
cia cristiana y eclesial. Sin embargo, poner al Reino, realidad presente y en crecimiento, en 
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el centro de la actividad humana significa anticipar en el hoy, en el presente escatoldgico, 
aquello que sera el futuro para toda la humanidad. Asi, el Reino, con su fuerte llamada 
a la conversion, tiende a crear una sociedad con condiciones de vida mas humanas. Es 
capaz de incidir profundamente en las estructuras de la sociedad y contribuir a realizar en 
el Aambito de la convivencia humana una fraternidad auténtica. El énfasis del Magisterio 
reciente -especialmente a través de la enciclica Spe salvi- sobre la escatologia, y su mode- 
lo integrador de las relaciones entre el tiempo y eternidad, merece ser subrayado a este 
respecto. 

Por otra parte, quizas hoy el punto mas problematico sea la cuestion de la laicidad y 
de la presencia eclesial en el espacio publico, donde el estilo de GS tiene aun mucho que 
ensenar. No se trata Unicamente de la confrontacién con las posturas laicistas de occiden- 
te. Algunos tedlogos atin vacilan en su comprensién de la apertura cristiana al mundo, 
acentuando ya sea el deber de llevar todas las cosas de la tierra a la patria definitiva, aun- 
que no sean expresion de un cristianismo pleno, ya sea un proceso de secularizaci6n que 
respete todo lo mundano. El riesgo de la identificaci6n del progreso humano con la histo- 
ria de la salvacion también ha dado lugar a las diversas teologias politicas y de la liberacién, 
con un fuerte acento localista. La gran tentacion de estas teologjias es reducir el evangelio 
de salvaci6n a un evangelio terreno, que acentua de modo unilateral la liberacidn de las 
esclavitudes temporales, olvidando la liberaci6n personal del pecado traida por Cristo. 

En realidad, cuando la actividad humana se adecua a la nueva condicion de vida de 
los cristianos, se pone al servicio del crecimiento integral de la persona y de la sociedad. 
Al hacerlo, encuentra su significado pleno, escatoldgico: tiene la posibilidad de dar frutos 
que permaneceran en el mundo renovado, que comienza con la renovacion interior de 
cada hombre. Y estos frutos para el mundo contemporaneo seran mayores cuanto mas 
animadas por la caridad estén las actividades humanas. De ahi también la necesidad del 
compromiso cristiano en ambitos dificiles como la politica, la economia y la cultura, o mas 
actuales, como la ecologjia y la promocién humana, en los que aun falta mucho por hacer. 


d) Laactividad humana comprendida desde Ia «creacion en Cristo» 


Finalmente, hay que decir que todo el capitulo Ill de GS sobre la actividad humana 
esta orientado hacia Dios (cf. 1 Cor 8,6) y hacia Cristo en cuanto Primogénito en el orden 
de la creaci6n y de la redencion. No se recurre al fundamento de la ley natural que, seguin 
la teoria tradicional, es reconocida, en principio, por todos los hombres, constituyendo un 
puente de entendimiento entre creyentes y no creyentes. El concilio elige otro camino. 
No pone en primer plano los llamados preambula fidei, los presupuestos naturales de la 
fe, sino el centrum fidei, el mensaje de Jesucristo. Su respuesta deriva de una cristologia 
universal, que halla su fundamento en Col 1,15-20. 

Los padres conciliares quisieron asi poner de relieve la centralidad de Cristo, de ma- 
nera que ningun discurso teoldgico sobre el mundo o sobre el hombre pueda prescindir 
de El. En la cristologia que subyace a GS no es meramente Cristo para el hombre, sino el 
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hombre -y con él todas sus actividades— para Cristo, y con vistas a El. El hombre es epifania 
de Cristo y con su actividad tiende a preparar una nueva tierra y un nuevo cielo. En esa 
transformacién general resulta comprometida toda la creacion. 

La constitucion pastoral habla de la actividad humana en el contexto de la vocacién 
integral del hombre. Por ello, el punto esencial para la valoracién teoldgica de la actividad 
humana en el designio de Dios se contiene en su vinculo con el hombre, en su «depender» 
del hombre y su vocacion. La actividad humana esta comprometida en el movimiento del 
hombre hacia Cristo, sin que se destruyan su finalidad y autonomia especificas. La huma- 
nizacién que lleva consigo es consecuencia de la divinizacién en Cristo que correspon- 
de al designio divino para el hombre. El cristianismo nunca ha rechazado radicalmente 
los valores humanos, pero no siempre ha logrado integrarlos. El concilio Vaticano II se ha 
esforzado por sistematizar una reconciliacién entre divinizaci6n y humanizacidn. Sigue 
existiendo el problema de conciliar naturaleza y gracia, creaci6n y redencion, pero ahora 
se parte de la unidad del designio divino y no de la distincidn de los érdenes. 

El Magisterio postconciliar -en su servicio a los cristianos y a toda la sociedad- se ha 
hecho cumplido eco de esta perspectiva unitaria desde diferentes instancias. La Iglesia 
tiene una tarea de iluminacién respecto de la edificaci6n de la sociedad, pues posee una 
visidbn global del hombre y la humanidad segun el proyecto de Dios (cf. Enc. Populorum 
progressio, n.13). Las realidades temporales, permeadas por el evangelio, revelan un espe- 
sor trascendente (cf. Exh. apost. Evangelii nuntiandi, n.70). En el Ambito del trabajo huma- 
no, la Iglesia tiene la tarea de manifestar su grandeza en el designio divino de la creacion y 
de la redencidn (cf. Enc. Laborem exercens, n.24-27; Exh. apost. Christifideles laici, n.14.43), y 
la Doctrina Social de la Iglesia es un instrumento privilegiado para ello: es parte principal 
de la mision de la Iglesia e «instrumento de evangelizacién» (cf. Enc. Centesimus annus, 
n.54; Enc. Sollicitudo rei socialis, n.41). 

La teologia postconciliar, en su reflexidn desde la fe y en su didlogo con el pensa- 
miento, también es cada vez mas consciente de que es fundamentalmente mediante Cris- 
to como nuestra vida y nuestras actividades toman sentido y tienen asegurado el éxito, de 
modo que la edificacién de una sociedad verdaderamente humana no es una utopia. Por 
eso, la respuesta del cristiano no puede ser «a medias». Ha de creer por completo y, desde 
esa totalidad de la fe, sostener al mundo de hoy. Actuar en la realizacion de las estructuras 
técnicas desde la responsabilidad del amor. 

EI debate sobre la autonomia de las realidades terrestres ha sido probablemente el 
mas extenso en la teologia postconciliar que se ha ocupado de la actividad humana. En 
primera instancia, la autonomia se considera casi como un corolario de la creacién, pero 
la teologia postconciliar también ha comenzado a adquirir la pacifica convicci6n de que 
entre todas las «posibles creaciones», se da solo una: la creaci6n en Cristo. Por este motivo, 
el discurso sobre la autonomia ha debido ser ulteriormente explicitado desde la perspec- 
tiva de la Unica creaci6n cristiforme existente. La autonomia resulta legitima y benéfica si 
permanece en este horizonte. 
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Se entiende entonces por qué la actividad humana en el mundo se encuadra dentro 
del camino de divinizacién del hombre. Aun para el no creyente, su actividad resulta ya 
una etapa hacia Dios; y su plenificacién —que incluye la purificacién del pecado y sus con- 
secuencias— no es un anadido, sino precisamente su tendencia natural desde la unidad 
del designio divino. 

En ultimo término, el didlogo sobre el hombre y su actividad se enfrenta hoy dia con 
la cuestion de si la apertura a Dios entra ya en la misma estructura del hombre: si las nor- 
mas de comportamiento especificamente humano se fundan en esta apertura esencial o 
si la autonomia puede entenderse como la capacidad de ocupar, sin referente alguno, un 
espacio normativo vacio. Los problemas del desarrollo de una moral aut6noma en este ul- 
timo sentido han sido claramente evidenciados por la Enc. Veritatis splendor (6-VIII-1993). 
La perversi6n del mundo moderno -no el mundo moderno en si- es la pretensién del 
hombre de bastarse a si mismo, desconociendo sus limites. No hay idea mas inhumana 
que la exigencia de bastarse a si mismo y de no ser dependiente de nadie. Es la oposicién 
radical de la relacién constitutiva del hombre con Dios. 

El concilio, el magisterio y la teologia posteriores son bien conscientes de que Dios 
no es un competidor del hombre. No hay humanismo auténtico que no acabe en la adora- 
cidn de Dios. Valorar la actividad humana en el mundo no significa rechazar a Dios. Adorar 
a Dios no significa despreciar al hombre y sus actividades. Lo que esta en juego no es una 
cuestiOn académica, sino la vida misma del hombre y la sociedad. Por eso, como recuer- 
da el n.45 del Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia: «La participacién en la vida 
filial de Cristo, hecha posible por la Encarnacion y por el don pascual del Espiritu, lejos de 
mortificar, tiene el efecto de liberar la verdadera identidad y la consistencia aut6noma de 
los seres humanos, en todas sus expresiones. Esta perspectiva orienta hacia una visidn 
correcta de las realidades terrenas y de su autonomia, como bien sefhald la ensenanza del 
concilio Vaticano Il». 
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Antiguo Testamento 


SuMARIO.— 1. El AT en los textos del concilio Vaticano II. a) El AT en la const. dogm. Dei Ver- 
bum. b) La historia de la salvacién consignada en los libros del AT. c) Importancia del AT para 
los cristianos. d) Unidad de ambos Testamentos. e) El AT en la Decl. Nostra aetate. 2. Cuestiones 
planteadas acerca el AT en la recepcion del concilio. a) El nuevo status del método historico-cri- 
tico. b) El Primer Testamento. c) La Alianza nunca derogada. 3. El AT en el magisterio posterior 
al concilio. a) El AT en el documento de la PCB sobre «La interpretacién de la Biblia en la Igle- 
sia». b) E] AT en el documento de la PCB sobre «El pueblo judio y sus escrituras». c) El AT en el 
Catecismo de la Iglesia Catdlica. d) El AT en la Exh. apost. Verbum Domini de Benedicto XVI. 
Bibliografia. 


La expresi6n «Antiguo Testamento», empleada en los documentos del concilio Va- 
ticano Il, procede del vocabulario cristiano de uso comun, y tiene importantes connota- 
ciones teoldgicas. La denominacidn de la Sagrada Escritura como «testamento» remite 
al concepto biblico de Alianza, al que, de alguna manera, se lo reconoce como columna 
vertebral de la Biblia entera. A la vez, la distinci6n entre un Testamento al que se califica 
de «Antiguo» y otro llamado «Nuevo», establece un punto de continuidad y a la vez de 
separacion, que es Jesucristo. 


1. El AT en los textos del concilio Vaticano II 


La const. dogm. Dei Verbum es el documento del concilio Vaticano II que presta ma- 
yor atencidn al AT en cuanto tal. Le dedica en exclusiva un capitulo completo, el cuarto 
(DV 14-16). Es la primera vez que un concilio ecuménico destina un apartado de cierta 
amplitud al AT. Esta novedad refleja un progreso en la comprensidn catélica del valor de 
estos libros, que tendria notables consecuencias en la liturgia, en la teologja, la espiritua- 
lidad y la accidn pastoral. Se tratd, en efecto, de una de las decisiones relevantes tomadas 
en el aula conciliar que alent6 el interés por la lectura e investigacidén del AT, a la vez que 
facilitaba una plataforma para el didlogo ecuménico. Ademas, el hecho de que ese capi- 
tulo pertenezca a la constitucién conciliar que trata sobre la Revelaci6n divina, llama la 
atencién acerca de cual es el marco teoldgico adecuado para su comprensi6n en la Iglesia. 

Junto a ese capitulo de Dei Verbum, también es necesario destacar el tratamiento que 
recibe el AT en el apartado que la Decl. Nostra Aetate dedica a la religidn judia (NAe 4). Ese 
apartado constituye, en efecto, otra de las grandes novedades del concilio Vaticano II. Nun- 
ca antes un concilio ecuménico habia planteado de ese modo las relaciones con el judais- 
mo, ni se habian mirado en la Iglesia desde esa perspectiva los libros de la Biblia Hebrea. 

Hay, ademas, referencias puntuales explicitas al AT en la const. dogm. Lumen gentium, 
aunque no son tan novedosas ni tienen tantas implicaciones teoldgicas como las de esos 
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dos documentos. En concreto, se menciona el «Antiguo Testamento» al hablar de la Iglesia, 
prefigurada y preparada en la historia del pueblo de Israel (LG 2), al ofrecer un elenco de 
los simbolos y figuras bajo los que se propone la revelacién del Reino (LG 6), y al recordar 
algunos textos que iluminan la figura de la Madre del Mesias (LG 55). Asimismo, en la const. 
past. Gaudium et spes se habla de él al recordar que los profetas reprendian con vehemen- 
cia el escandalo que supone la separaci6n entre la fe y la vida diaria de muchos (GS 43). 

Ademas de estas menciones explicitas de la expresién «Antiguo Testamento», en casi 
todos los documentos conciliares hay citas de pasajes concretos de algunos libros sagra- 
dos integrados en él, y el modo en que se utilizan esos textos también es relevante acerca 
de cémo se concibe esa coleccidn de libros sagrados. En todos estos casos, el modo de 
interpretar el Antiguo Testamento se mueve en el marco de referencia teolégica senalado 
en Dei Verbum. 


a) ElATenlaconst. dogm. Dei Verbum 


La const. dogm. Dei Verbum dedica al AT, como acabamos de mencionar, su capitulo 
cuarto. En los tres primeros (la Revelacion divina en si misma, la transmision de la Revela- 
cidn, y la inspiracidn divina de la Sagrada Escritura), se ofrecen los fundamentos basicos 
para comprender la Revelacién divina. Al capitulo dedicado al AT lo siguen inmediata- 
mente los dedicados al Nuevo Testamento y a la Sagrada Escritura en la vida de la Iglesia. 

EI primer proyecto de lo que posteriormente seria la const. Dei Verbum fue el docu- 
mento De fontibus revelationis, elaborado en la fase preparatoria, que seria discutido en 
el aula conciliar a partir del 14 de noviembre de 1962 y que fue retirado por Juan XxXIll el 
21 de noviembre tras la votacién negativa del dia anterior. En las semanas siguientes se 
elaboré un proyecto totalmente nuevo, que fue el documento titulado De divina revela- 
tione, preparado por una comisi6n mixta en los ultimos dias de noviembre y primeros de 
diciembre de 1962. En ese nuevo documento se introdujo un capitulo dedicado al AT que 
gusto a los padres conciliares. A pesar de que la primera version del De divina revelatione 
también fue rechazada en su conjunto, los tres puntos del capitulo dedicado al AT se man- 
tendrian casi inalterables en las sucesivas redacciones hasta quedar integrados en el texto 
finalmente aprobado de Dei Verbum. 

A continuacion veremos, con cierto detalle, su contenido. Pero, antes de comentar el 
texto aprobado, puede ser oportuno reparar en algun detalle del De fontibus revelationis 
que formaba parte del vocabulario hasta entonces habitual al hablar de los libros sagra- 
dos, y cuyo uso fue rechazado, junto con todo ese primer documento, donde se utilizaba. 
Me refiero a la cuestidn de los «autores humanos» de los libros, o de la «autenticidad» de 
los escritos. Expresiones como «Pentateuco de Moisés» 0 «Salmos davidicos» eran todavia 
frecuentes. La opinion de los padres conciliares era que ese tipo de cuestiones habia de 
quedar abierto a la libre investigacidn de los estudiosos. En el esquema que seria defini- 
tivo no se alude en modo alguno al autor literario de tal o cual pasaje o libro. La compo- 
sicidn de los textos biblicos se situa, en cambio, en un marco mucho mas amplio, que es 
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el del desarrollo progresivo de la Revelacién a lo largo del tiempo y en la vida del pueblo 
de Dios. 


b) La historia de la salvaci6n consignada en los libros del AT 


En el esquema De divina revelatione, el primer punto del capitulo dedicado al AT se 
titulaba Historia populi electi in libris inspiratis enarrata. El cambio de nombre hasta alcan- 
zar la denominaci6n actual Historia salutis in libris Veteris Testamenti consignata refleja el 
progreso en la comprension de estos libros que estaba teniendo lugar en la Iglesia como 
consecuencia de la maduracién teoldgica sobre los estudios biblicos. 

De «historia del pueblo elegido» se pasd a «historia de la salvacidn» para sefalar 
mejor lo que estos libros ofrecen, que es el testimonio de la accidn salvifica de Dios, y su 
dimension universal. La Iglesia no busca satisfacer la curiosidad acerca de los pormenores 
evocados por unos textos que rememoran los tiempos pretéritos de un pueblo afortu- 
nado por la eleccién divina, sino conocer al Dios que quiere llevar la salvaci6n a todos 
los pueblos, y para eso comenzo por intervenir en la historia humana eligiendo a uno en 
concreto, a través del cual manifestar a todo el mundo su designio benevolente. 

Del «narrada», término que apunta a un género literario narrativo, se pas6 a «con- 
signada», porque es mas amplio y preciso. Implica que los hechos salvificos han quedado 
fijados en unos libros para su transmision, pero sirviéndose de diversos géneros literarios. 
Hay narraciones, pero no todo es narracidn. También se emplean exhortaciones, confesio- 
nes, acciones de gracias, explicaciones, y muchos otros modos de expresarse. 

En cualquier caso, el titulo que seria definitivo «La historia de la salvaci6n consignada 
enlos libros del Antiguo Testamento», ofrece una sintesis excelente del contenido del tex- 
to que sigue, donde se distingue con toda claridad entre la economia salvifica y los textos 
donde se consigna. 

El capitulo comienza presentando esa economia, sin mencionar de entrada la puesta 
por escrito de texto alguno: «Dios amantisimo, buscando y preparando solicitamente la 
salvacion de todo el género humano, con singular favor se eligid un pueblo, a quien confid 
sus promesas» (n.14). La salvacion tiene un alcance universal y la eleccién de Israel forma 
parte de ese designio divino, como paso previo en orden a una posterior apertura a todo 
el género humano. 

Seguidamente se explicita el modo gradual en que se realizé esa manifestacién a 
Israel, llevada a cabo en diversas etapas: «Hecho, pues, el pacto con Abraham y con el 
pueblo de Israel por medio de Moisés, de tal forma se revelé con palabras y con obras a 
su pueblo elegido como el unico Dios verdadero y vivo, que Israel experimentd cuales 
eran los caminos de Dios con los hombres, y, hablando el mismo Dios por los Profetas, los 
entendid mas hondamente y con mas claridad de dia en dia, y los difundié ampliamente 
entre las gentes» (n.14). 

Obsérvese que al resefiar los principales jalones de la manifestacidn de Dios a Israel 
no se deja de senhalar la dimension universal del designio. En la alianza con los patriarcas y 
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con Moisés, Israel es como un banco de pruebas para experimentar «los caminos de Dios 
con los hombres», con todos. Por su parte, la predicacidn de los profetas difundié amplia- 
mente esos caminos «entre las gentes». 

En todas sus etapas, desde las primeras, la Revelacion se va llevando a cabo con obras 
y palabras (cf. n.2), y, ahora si, se indica que ha quedado testimonio de ella en los libros de 
la Escritura: «La economia, pues, de la salvaci6n preanunciada, narrada y explicada por los 
autores sagrados, se conserva como verdadera palabra de Dios en los libros del Antiguo 
Testamento» (n.14). Como puede apreciarse en una primera lectura, una de las grandes 
aportaciones del concilio Vaticano II en la comprensién del AT consiste en contemplarlo en 
el marco de la «economia de la salvacién», lo que ayuda a percibir la unidad del plan divino. 

En esas palabras de DV 14 no se puede pasar por alto que el testimonio de la econo- 
mia de la salvacion ofrecido por el AT es el resultado de una actividad de amplio espectro: 
anuncio, narracion, explicacion. No se trata de un testimonio petrificado, como si se trata- 
se de unas losas con inscripciones escritas donde se consignaran de modo estereotipado 
y formal discursos proféticos o crénicas de acontecimientos. Ese testimonio lo ofrece un 
proceso de comunicacion a través de la palabra en la que el lenguaje hablado y escrito se 
valen de los géneros mas adecuados en cada caso para mostrar el sentido de los sucesos 
en la economia salvifica. 

Este parrafo de Dei Verbum termina dejando constancia del valor perenne de los li- 
bros del AT, consecuencia de esa continuidad en la economia salvifica, donde no cabe 
plantearse que la economia del AT deba ser abrogada para ser sustituida por la del Nuevo, 
ya que solo hay una unica economia que comienza en el Antiguo y culmina en el Nuevo, 
y que se ha ido desplegando a lo largo de la historia. El texto dice asi: «por lo cual estos 
libros inspirados por Dios conservan un valor perenne: Pues todo cuanto esta escrito, para 
nuestra ensenanza, fue escrito, a fin de que por la paciencia y por la consolacidén de las 
Escrituras estemos firmes en la esperanza» (n.14). 


c) Importancia del Antiguo Testamento para los cristianos 


Una vez establecido el marco adecuado para comprender el AT, que son las primeras 
etapas de la economia salvifica, ahora se contemplan esos libros desde la perspectiva de 
la plenitud de la Revelacién, que se alcanza en Jesucristo. De este modo, si de lo expre- 
sado en el punto anterior se podria deducir el valor perenne del AT, como testimonio del 
anuncio, narracion y explicacién de la economia de la salvacion, ahora se explican con mas 
detalle los motivos por lo que esto es asi para los cristianos. Para eso se apuntan dos lineas 
de reflexion: la primera, observando que los primeros pasos de la economia de la salva- 
cidn se dirigen a preparar la venida de Jesucristo; la segunda, sehalando que el testimonio 
de esos primeros pasos ya ensena mucho acerca de Dios, del hombre, y de las relaciones 
entre Dios y los hombres. 

De entrada se explica en qué modo el AT presta su contribucién al Nuevo en aten- 
cidn a la figura de Cristo: «La economia del Antiguo Testamento estaba ordenada, sobre 
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todo, para preparar, anunciar proféticamente y significar con diversas figuras la venida de 
Cristo redentor universal y la del Reino Mesianico» (n.15). 

La «preparacidén» en el AT de la venida de Cristo y del Reino se refiere a varios aspec- 
tos. Pensemos, por ejemplo, en la configuracién del pueblo y de la cultura -su historia, su 
experiencia de Dios y de la Alianza, sus leyes- en la que habria de nacer aquel que llevaria 
a su culminacion la revelaci6n divina: Jesucristo. Igualmente, uno de los elementos esen- 
ciales en esa preparacion consistia, sin duda, en acunar un lenguaje apropiado para expre- 
sar con precision unas realidades que estan mas alla de la experiencia sensible comun a 
los hombres y las culturas: términos, simbolos, modos de decir o procedimientos literarios 
que resulten familiares gracias a su uso durante siglos para hablar de Dios y de su obrar, 
asi como de cuanto atafe a la relaci6n de los hombres con él. 

El concepto «anuncio profético» del n.15 también tiene un sentido muy amplio. 
Esos anuncios, mas que predecir sucesos o desvelar aspectos que permanecian ocultos, 
son invitaciones a contemplar un futuro que habria de llegar en el que se encuentra la 
respuesta a promesas, aspiraciones 0 anhelos que se han ido abriendo, y en el que se 
comprende el sentido de hechos y palabras que sin él no se lograrian comprender del 
todo. Para el cristiano ese futuro se alcanz6 en Jesucristo y, el AT es, ante todo, «anuncio 
profético» en este sentido. A partir de Jesucristo, ese futuro que se aguardaba ya esta 
hecho realidad. A la luz que proporcionan esos textos entendidos como anuncio, los 
acontecimientos de la vida, muerte y resurrecci6n de Jesus cobran todo su sentido, y a 
la vez, desde esos acontecimientos se puede captar toda la profundidad que encierran 
esos mismos textos. 

Respecto a la «significacién con diversas figuras» el texto conciliar alude a un modo, 
muy arraigado en la tradicién cristiana, ya desde el Nuevo Testamento, de leer los textos 
del Antiguo a la luz de Jesucristo. Es, p. ej., lo que hace san Pablo en la primera carta a los 
Corintios, cuando rememora el paso del mar Rojo y la travesia por el desierto y concluye 
que «todas estas cosas les sucedian como en figura; y fueron escritas para escarmiento 
nuestro, para quienes ha llegado la plenitud de los tiempos» (1 Cor 10,11). Siguiendo este 
uso, muchos Padres de la Iglesia han ido encontrando en las paginas del AT diversas figuras 
que significan realidades de la fe y de la vida cristiana. Este modo de acceder a los textos es 
lo que se llama lectura tipoldgica, y manifiesta las riquezas insondables del AT, muestra que 
su contenido es inagotable y permite sondear el misterio del que esta colmado. 

Esta primera parte del n.15 se centra, pues, en la aportacién del AT para el mejor 
conocimiento de la figura de Cristo. 

Ahora bien, una vez sentado esto, en la segunda parte se reconocera de modo ex- 
plicito el valor que el AT tiene en si mismo, como testimonio, que lo es, de un designio 
unitario de Dios que se va manifestando en el tiempo, pero en el que cada uno de sus 
pasos tiene su importancia: «Mas los libros del Antiguo Testamento manifiestan a todos el 
conocimiento de Dios y del hombre, y las formas de obrar de Dios justo y misericordioso 
con los hombres, segun la condiciédn del género humano en los tiempos que precedie- 
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ron a la salvaci6n establecida por Cristo. Estos libros, aunque contengan también algunas 
cosas imperfectas y adaptadas a sus tiempos, demuestran, sin embargo, la verdadera pe- 
dagogia divina (cf. Pio XI, Enc. Mit brennender Sorge, 14 marzo 1937: AAS 29 (1937) 15)» 
(n.15). Frente a quienes, contra toda razon, rechazan la herencia religiosa de Israel como 
si ya estuviera totalmente superada, el concilio reivindica su valfa en continuidad con la 
enciclica en la que Pio XI condené el nazismo. 

Antiguo y Nuevo Testamento no son dos etapas sucesivas y excluyentes en las que, 
una vez alcanzada la meta, los primeros pasos perderian su interés. Son dos momentos de 
un mismo plan, en el que el primero sirve de preparacién al segundo y definitivo. Pero una 
vez alcanzada la meta, la preparaci6n sigue proporcionando el soporte imprescindible 
para que el producto final funcione adecuadamente. No se trata de una herramienta ne- 
cesaria para la construcci6n, pero que una vez utilizada debe desaparecer: no es como las 
gruas y los andamios, que se retiran cuando se ha construido la casa, ya que, con la obra 
finalizada, no aportan nada, sino que estorban. Mas bien habria que pensar, por ejemplo, 
enlo que suponen los estudios de medicina para la preparacién de un médico. Ciertamen- 
te, se trata de un momento previo en el tiempo al ejercicio de su profesién, pero una vez 
obtenido el titulo, la practica médica se apoya en la ciencia adquirida. E incluso siempre 
se requiere una formacion continua, volviendo de nuevo al estudio. Algo analogo sucede 
con las relaciones entre ambos Testamentos. El Antiguo es preparacién para el Nuevo, 
pero una vez alcanzada la plenitud de la revelaci6n en el Nuevo, su exacta comprensién 
exigira conocer a fondo el Antiguo. Por su parte, el Antiguo, seguira ofreciendo referencias 
permanentes a las que sera conveniente volver una y otra vez, siempre que sea necesario 
afrontar retos inéditos a la luz del Nuevo. 

El texto conciliar afronta decididamente las objeciones que se pueden presentar 
acerca del dudoso provecho de la lectura del AT a la vista de los relatos escandalosos, 
violencia, acciones reprobables o exclamaciones de odio 0 venganza que contiene. No le 
duele reconocer que estos libros contienen «algunas cosas imperfectas», pero hace notar 
que la tolerancia de tales imperfecciones forma parte de la «pedagogia divina» que con 
paciencia inagotable va educando a los hombres de modo progresivo. No se acentuan 
las imperfecciones, ni se insiste en el caracter temporal de ciertos contenidos. Se valoran 
criticamente y con objetividad, sehalando su aspecto positivo de formar parte de una pe- 
dagogia que camina hacia su perfeccidn. 

Todo ello viene a subrayar que, también desde este punto de vista, no se puede re- 
nunciar a la contribucién que proporcionan estos libros, ya que permiten conocer mejor el 
modo en que Dios se ha manifestado a los hombres, ajustandose a la condici6n humana; 
ademas de que, leidos en si mismos, ofrecen aportaciones relevantes. «Por tanto, los cris- 
tianos han de recibir devotamente estos libros, que expresan el sentimiento vivo de Dios, 
y en los que se encierran sublimes doctrinas acerca de Dios y una sabiduria salvadora so- 
bre la vida del hombre, y tesoros admirables de oracién, y en los que, por fin, esta latente 
el misterio de nuestra salvacién» (n.15). 
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A nadie se oculta que el modo en que se expone la fe de la Iglesia en el AT en este 
capitulo, y de modo particular la reivindicacién de su importancia para los cristianos, esta 
en plena coherencia con una de las lineas de fondo de toda la teologia conciliar, que es el 
compromiso ecuménico, y, mas en particular, todo cuanto hace referencia a las relaciones 
entre la Iglesia e Israel. Cuanto aqui se dice habria de impulsar inmediatamente un mejor 
conocimiento y estima de todos los catdlicos hacia los libros sagrados de Israel, lo que, 
sin duda, deberia ayudar a apreciar de veras al pueblo elegido, y a implantar unas nuevas 
actitudes mas coherentes con la naturaleza misma de los designios divinos. Esta misma 
sensibilidad se expresa en la decl. Nostra aetate de la que luego trataremos. 


d) Unidad de ambos Testamentos 


El capitulo de Dei Verbum dedicado al AT se cierra con un parrafo breve, donde se sin- 
tetizan las lineas maestras senaladas por los Padres de la Iglesia acerca de la unidad intrin- 
seca de ambos testamentos. Comienza con una frase de antiguas resonancias: «Dios, pues, 
inspirador y autor de ambos Testamentos, dispuso las cosas tan sabiamente que el Nuevo 
Testamento esta latente en el Antiguo y el Antiguo esta patente en el Nuevo» (n.16). 

La idea de que Dios es «autor de ambos Testamentos» es muy antigua. Con formu- 
laciones andlogas aparece en los Statuta Ecclesiae Antiqua (s. v) y en la profesidn de fe de 
Miguel Paledlogo (1274), asi como en los concilios de Florencia (1442) y de Trento (1546). 
Tiene, pues, una larga tradicién en los documentos de la Iglesia. Aqui se afade la palabra 
«inspirador», también de amplio uso en textos del magisterio de la Iglesia. Por su parte, la 
frase lapidaria con la que se cierra el parrafo procede del comentario de san Agustin a Ex 
20,19 (PL 34,623), y esta formulada con la acostumbrada brillantez retérica del obispo de 
Hipona. Expresa la conviccién de que la lectura de los libros del AT por sisolos, aunque sea 
comprensible, no permite captar todo su sentido, que Unicamente se alcanza en plenitud 
cuando se integra con la lectura del Nuevo. A la vez, indica que el Nuevo Testamento no 
constituye una instancia ajena al Antiguo, ya que esta latente en él, dentro del plan sa- 
pientisimo de Dios en su revelacién. 

A continuacion, la segunda parte de ese parrafo asume los testimonios de varios 
escritores cristianos de la antigledad (ademas de pasajes del Nuevo Testamento, cita a 
Ireneo, Cirilo de Jerusalén y Teodoro de Mopsuestia) acerca de la recepcidn del AT en el 
Nuevo: «Porque, aunque Cristo fund6 el Nuevo Testamento en su sangre, no obstante los 
libros del Antiguo Testamento recibidos integramente en la proclamacién evangélica, ad- 
quieren y manifiestan su plena significaci6n en el Nuevo Testamento, ilustrandolo y expli- 
candolo al mismo tiempo» (n.16). 

Cabe sefalar la mencidn explicita de que los libros del AT «recibidos integramente 
en la predicaci6n evangélica» adquieren y manifiestan su plena significacién en el Nuevo. 
No han quedado obsoletos ni han sido abrogados, sino asumidos en un nuevo marco en 
el que encuentran su plenitud. Sus ilustraciones y explicaciones resultan, ademas, impres- 
cindibles para comprender el Nuevo. Antiguo y Nuevo Testamento se complementan y 
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compenetran. No son, pues, dos bloques de libros en conflicto sino testimonio conjunto 
de un unico plan salvifico que Dios ha ido desvelando progresivamente. 


e) ElATenla Decl. Nostra aetate 


Ya hemos sefalado que una de las aportaciones importantes de Dei Verbum es la 
revalorizacién del AT, tanto por el papel insustituible que tiene en la interpretacién del 
Nuevo, como por sus propias virtualidades, ya que ofrece un testimonio admirable de los 
comienzos de la revelaci6n divina. En Dei Verbum esta puesta en valor se presenta desde 
una perspectiva que esta en continuidad con la doctrina tradicional de la Iglesia, como lo 
avalan las numerosas citas y reminiscencias patristicas que se encuentran en su capitulo 
cuarto (n.14-16). 

En cambio, la visi6n que plantea el n.4 de la declaracién Nostra aetate resulta muy 
novedosa, ya que no es posible encontrar pronunciamientos andlogos en el Magisterio 
pontificio anterior. En este caso, la referencia a los contenidos del AT se enmarca en una 
toma de posici6n histdrica de la Iglesia en sus relaciones con la religion judia. El n.4 ha 
tenido una amplisima difusién, y ha sido sin duda el punto de partida de una nueva etapa 
en las relaciones entre la Iglesia Catdlica y el pueblo de Israel. 

Para comprender los motivos que llevaron a redactar un apartado de esas caracteris- 
ticas en un documento conciliar, con una orientacién bastante diferente respecto al modo 
usual de hablar de los judios en el ambito catdlico durante siglos, no se puede prescindir de 
las circunstancias histdricas del s. xx. Nunca antes la sinraz6n humana habia llegado a extre- 
mos tan deplorables como la Shod. La eliminacion fria y sistematica de millones de judios 
en los campos de exterminio nazis fue la mas cruel culminacién de todos los episodios de 
antisemitismo sufridos en la historia. La magnitud de los hechos obligaba a una reflexién, 
y también a promover modos de expresarse que fueran mas fieles al espiritu cristiano que 
aquellos que pudieron estar en los origenes del odio a los judios. Este contexto histérico es 
aludido con claridad en ese texto conciliar: «la Iglesia, que reprueba cualquier persecucion 
contra los hombres, consciente del patrimonio comun con los Judios, e impulsada no por 
razones politicas, sino por la religiosa caridad evangélica, deplora los odios, persecuciones 
y manifestaciones de antisemitismo de cualquier tiempo y persona contra los Judios» (n.4). 

La reflexion suscitada por tan tragicos acontecimientos permitid que aflorasen reali- 
dades intrinsecas a la fe catdlica que un ambiente de confrontacién milenario habia deja- 
do inexplorados y, en primer lugar, otorgé un singular protagonismo a los lazos que unen 
ala Iglesia con Israel: «Al investigar el misterio de la Iglesia, este Sagrado Concilio recuerda 
los vinculos con que el Pueblo del Nuevo Testamento esta espiritualmente unido con la 
raza de Abraham» (n.4). En estas palabras se sehalan de modo explicito e implicito aspec- 
tos importantes. De entrada se afirma que la reflexi6n sobre los vinculos con Israel no se 
situa en la busqueda de un didlogo con una realidad externa, sino en la investigacion del 
propio misterio de la Iglesia. También es significativa la terminologia: no se habla de «reli- 
gion judia» y «cristiana», cuando es un documento que se ocupa del didlogo de la Iglesia 
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Catdlica con otras religiones, sino de «raza de Abraham» y «pueblo del Nuevo Testamento» 
para subrayar que son realidades que se encuentran «espiritualmente unidas». 

A continuacion se enumeran algunos hechos que la Iglesia percibe al reflexionar so- 
bre su propia identidad, y en los que descubre inmediatamente el nexo indisoluble que 
la une con Israel: «Pues la Iglesia de Cristo reconoce que los comienzos de su fe y de su 
eleccidn se encuentran ya en los Patriarcas, en Moisés y los Profetas, conforme al misterio 
salvifico de Dios. Reconoce que todos los cristianos, hijos de Abraham segun la fe, estan 
incluidos en la vocacién del mismo Patriarca y que la salvacidn de la Iglesia esta mistica- 
mente prefigurada en la salida del pueblo elegido de la tierra de esclavitud» (n.4). En plena 
coherencia con lo aprendido de Jesus y los Apostoles, la eleccidn divina de los grandes 
personajes de la Biblia Hebrea se asume como parte integrante del mismo designio salvi- 
fico en el que se insertara la Iglesia. 

En este contexto es donde aparece la mencion explicita al AT: «la Iglesia no puede 
olvidar que ha recibido la revelacién del Antiguo Testamento por medio de aquel pueblo, 
con quien Dios, por su inefable misericordia, se dignd establecer la Antigua Alianza, ni 
puede olvidar que se nutre de la raiz del buen olivo en que se han injertado las ramas del 
olivo silvestre que son los gentiles. Cree, pues, la Iglesia que Cristo, nuestra paz, reconcilid 
por la cruz a Judios y Gentiles y que de ambos hizo una sola cosa en si mismo» (n.4). 

La Iglesia universal -abierta a hombres de todas las razas y pueblos- es consciente, 
pues, de que ella misma, como rama injertada en un olivo ahoso, participa de la eleccién 
divina en el plan de salvacién, en la medida en que esta nutrida por las raices de Israel. No 
puede separarse de ellas, ya que no es una realidad distinta, surgida después de Jesucristo 
y los Apostoles, que sustituya a otra realidad que haya quedado obsoleta, sino que es una 
rama, que permanece viva y frondosa mientras esta unida al arbol milenario que sigue 
vivo, donde se inserta. 

Ciertamente, no se puede identificar sin mas Iglesia e Israel, y la dolorosa experien- 
cia de veinte siglos de historia pone de manifiesto que en la practica se ha prestado mas 
atencién a lo que separa que a esa intrinseca e irrenunciable unidad. Conjugar la identi- 
dad historica de Israel con la necesaria inseparabilidad de la Iglesia respecto al pueblo de 
la Antigua Alianza, es uno de los grandes retos abiertos para la profundizacion teoldgica 
en el misterio de la Iglesia. Comprender lo que significan las Escrituras de Israel en la fe ca- 
tdlica, dentro de este marco, forma parte del desafio teoldgico que plantea Nostra aetate. 
En la Declaracion conciliar las ideas estan sdlo apuntadas, pero en los afos siguientes los 
estudios en esta linea serian numerosos e importantes. 


2. Cuestiones planteadas acerca del AT en la recepcién del concilio 


Las ideas centrales en torno a las cuales se articula la presentacidn del AT en los do- 
cumentos del concilio podrian encuadrarse en las siguientes lineas: 

1. La prioridad en la manifestacidn de Dios a los hombres corresponde a los hechos 
y palabras con los que se ha llevado a cabo la Revelaci6n divina, no a los libros. Los textos 
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escritos testimonian la salvaci6n preanunciada, narrada y explicada por los autores sagra- 
dos, y la conservan como verdadera palabra de Dios. 

2. Los textos del AT tienen un gran valor en si mismos ya que manifiestan la peda- 
gogia divina en la revelacién, encierran sublimes doctrinas acerca de Dios, una sabiduria 
salvadora sobre la vida del hombre, y tesoros admirables de oracion. 

3. Lalglesia ha recibido la revelacién del AT por medio de aquel pueblo, con quien 
Dios, por su inefable misericordia, se dignd establecer su Alianza, y con el que se mantiene 
espiritualmente unida. 

4. El punto culminante de la manifestacién de Dios se alcanza en Jesucristo. En su 
persona y en su obra la revelacion llega a la plenitud. Hacia él se ordena la economia de la 
salvacion testimoniada en el AT, que encuentra en él su cumbre. 

5. Antiguo y Nuevo Testamento se complementan y compenetran en Jesucristo, y 
en torno a él se iluminan mutuamente. 

Después del concilio, la primera de estas ideas ha sido especialmente tenida en 
cuenta en los estudios de Teologia fundamental o de Introduccién general a la Sagrada 
Escritura, dentro de la reflexion sobre la revelacion y el papel que corresponde a la Escritu- 
ra en ese proceso de manifestacion de Dios alos hombres. 

La cuesti6n segunda, acerca del valor intrinseco del AT, se ha ido abriendo paso con 
soltura. Aunque la Iglesia condendé desde muy antiguo la herejia marcionita, en la practi- 
ca pastoral ha sido normal acercarse con recelo a aquellos libros en los que abundan los 
pasajes que pueden desconcertar y resultar poco ejemplares para el lector simple debido 
a su crudeza o violencia. Por eso, las lecturas que se han realizado del AT en la literatura 
cristiana a lo largo de la historia han sido casi siempre en busca de un sentido tipoldgico, 
espiritual o alegdrico, pero, en general, sin buscar el sentido del texto en si mismo y en su 
contexto histdrico preciso. Un contrapeso a esta tendencia después del concilio lo cons- 
tituye la apertura al uso del método historico-critico que, ademas de solucionar muchas 
otras cuestiones implicadas en las demas lineas, ha proporcionado una ayuda importante 
para resolver esas dificultades. 

La linea tercera, a pesar de que ahora nos pueda parecer obvia, constituy6 una nove- 
dad notable. Ha dado lugar a modos de hacer y de expresarse que no eran habituales en 
los aos anteriores al concilio, y ha suscitado abundantes reflexiones teoldgicas. 

Las lineas cuarta y quinta son complementarias, y son tal vez las que mayor sustento 
explicito tenian en toda la literatura cristiana anterior, pues han proporcionado desde los 
primeros siglos la clave decisiva para la lectura cristiana de la Biblia. Sin embargo, compa- 
ginarlas con lo sefhalado antes, en las lineas segunda y tercera, mas novedosas, ha obliga- 
do a repensar el modo de comprenderlas y expresarlas, para hacerlo compatible con esas 
dimensiones antes olvidadas. 

Es bien conocido que la recepcidn del concilio ha recorrido un camino dificil en am- 
plios sectores de la Iglesia. Muchos comentarios alos documentos y estudios posteriores 
han sido realizados desde lo que se ha llamado la «hermenéutica de la discontinuidad, 
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o de la ruptura» que considera los textos aprobados como resultado de componendas 
entre unas tendencias conservadoras y otras mas avanzadas, asumiendo unos compro- 
misos que lastrarian sus verdaderas aportaciones. Como los textos solo reflejarian timida 
y parcialmente los nuevos impulsos del espiritu, seria necesario no atender tanto a lo 
que dicen los textos, sino a las nuevas direcciones hacia las que apuntan. En cambio, 
otros se han movido preferentemente en el ambito de la chermenéutica de la reforma», 
es decir, de la renovacién dentro de la continuidad que se mantiene en ese sujeto que 
es la Iglesia, que crece y se desarrolla en el tiempo, pero permaneciendo fiel a si mismo 
y asus raices. 

La recepcidn de los textos conciliares en los que se habla del AT no ha permanecido 
al margen de esa disyuntiva. Especialmente en los aspectos mas novedosos del concilio 
acerca de este tema es donde mas se ha desarrollado el debate teoldgico en los ahos 
siguientes y donde mas se ha forzado la «hermenéutica de la discontinuidad». En no po- 
cos casos, los textos mencionados de Dei Verbum y Nostra aetate, especialmente los de 
esta declaracion, han sido valorados como «modestos», aunque dotados de una fuerza 
innovadora que seria necesario desarrollar. Tampoco han faltado comentarios que los in- 
tegran y desarrollan en un marco hermenéutico de renovacidn que permanece fiel a sus 
raices. Un analisis de la recepcidn de estos textos requeriria una extensidn mucho mayor 
de la que disponemos ahora. Pero si que puede ser conveniente que mencionemos bre- 
vemente las cuestiones que han tenido mas incidencia real en la exégesis del Antiguo 
Testamento, o que han estado mas presentes en el debate teoldgico o en el didalogo con 
el judaismo. 


a) El nuevo status del método historico-critico 


Una de las aportaciones fundamentales de Dei Verbum consiste, como ya lo hemos 
sehalado, en clarificar que la Sagrada Escritura ofrece un testimonio privilegiado de la Re- 
velacion divina: manifestacién de Dios, con hechos y palabras, que ha tenido lugar en la 
historia humana. Por eso la teologia no puede desentenderse de los hechos relevantes 
acontecidos, que son parte integrante de esa manifestacion, ni de cémo funciona el len- 
guaje humano en la transmisién de esas realidades. 

A lo largo del s. xix, aunque con antecedentes muy anteriores, la aplicacién de las 
técnicas del andlisis critico-literario a los textos del AT ponia de manifiesto que su proceso 
de composicién habia sido mucho mas complejo de lo que ingenuamente se habia pen- 
sado hasta ese momento, y que su modo de dibujar la historia —con los géneros literarios 
en uso hace decenas de siglos— no se ajustaba a los parametros habituales de la narracion 
historica contemporanea. En la segunda mitad de ese s. xix ya se pudieron formular hipd- 
tesis brillantes que daban razon, de modo mucho mas convincente que las sencillas expli- 
caciones catequéticas entonces en uso en la instrucci6n cristiana, de hechos observables 
en los libros de la Biblia y ratificados por las excavaciones arqueoldgicas en curso, aunque 
todavia siguieran quedando algunos flecos sueltos por aclarar. 
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Los primeros modelos que intentaban dar razon del texto fueron generando una 
produccion exegética que nada tenia que ver con la que hab/an hecho los Padres de la 
Iglesia o los tedlogos medievales, que en su exégesis parten de la fe (la Sagrada Escritura 
es palabra de Dios) y la hacen al servicio de la fe (para iluminarla, haciendo teologia a par- 
tir de la Escritura). Tal produccién critica se presentaba con una aureola de cientifica que 
deslumbraba y, a la vez, socavaba los fundamentos de la fe del fiel sencillo, que se encon- 
traba sin recursos intelectuales ante las nuevas propuestas, en gran parte revolucionarias. 
Esta situaci6n dio lugar a que se tomaran algunas medidas prudenciales, que sirvieron 
para frenar la difusién de hipdtesis consideradas de riesgo, con el fin de evitar graves que- 
brantos en las convicciones religiosas de muchas personas. En ese contexto prudencial se 
enmarcan las respuestas de la Pontificia Comision Biblica a comienzos del s. xx. 

Con el paso del tiempo, a medida que avanzaba el siglo, fue desapareciendo el temor 
inicial, ya que las técnicas de anidlisis literario e histdrico aplicadas a la Biblia se fueron per- 
feccionando, y fue perfilandose lo que podria caracterizarse como método historico-cri- 
tico, con unos protocolos de investigacién bien definidos, e irreprochables en si mismos. 

Esta metodologia asi perfilada fue abriéndose paso entre los exegetas catdlicos y 
asentandose como prioritaria. Era razonable que sucediese asi, ya que, como se ha dicho, 
la fe catdlica no puede prescindir de interesarse por lo realmente ocurrido en la historia, 
tanto en los hechos narrados como en el proceso histdérico de composicidn y transmision 
de los libros donde se narran. Reflejo de la recepcidn pacifica y ponderada de esta meto- 
dologia fueron algunos textos del concilio Vaticano II, especialmente de la constitucién 
dogmiatica Dei Verbum, especialmente su n.12, donde se asume que operaciones propias 
de una metodologia historico-critica son necesarias, dentro de un contexto teoldgico, en 
el trabajo exegético. 

En el apartado que Dei Verbum dedica al valor del AT en si mismo (n.15) esta implicita 
la necesidad de recurrir a la metodologia critica para comprender el sentido de los textos 
en el momento de su composicidn, lo que implica indagar cuando y de qué modo tuvo 
lugar esa composicion, y atender a las circunstancias histdricas asi como a los modos de 
decir propios de ese momento. De donde se sigue que dicho tipo de investigaciones no 
solo hayan de ser consideradas adecuadas para su empleo en los textos biblicos sino que 
son imprescindibles. 

En los afos que siguieron al concilio, se fue difundiendo en la practica la conviccién 
de que el Unico modo verdaderamente cientifico de estudiar la Biblia es el que se realiza 
con una mirada critica. La exégesis de un libro de la Biblia consistiria en la determinacién 
de su texto a partir de los manuscritos existentes mediante la critica textual, en el estudio 
de sus fuentes y proceso de composici6n, con particular atencién a las circunstancias 
politicas y sociales, econdmicas y religiosas de las distintas etapas de ese proceso, y en 
particular al marco histdrico del presunto momento de la redacci6n final, todo ello com- 
pletado por el analisis filoldgico y literario, hasta llegar a establecer qué dijo el redactor 
del texto. Hasta aqui Ilegaria la exégesis, que -se viene dando por supuesto- seria lo 
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cientifico. La interpretacién teoldgica —a la que también aludia Dei Verbum- vendria en 
un momento posterior, deliberadamente separado, que el exegeta en general se ha resis- 
tido a afrontar, debido a un cierto sentimiento de que no se trataria ya de una operacion 
rigurosamente cientifica. 

En realidad se lleg6 a una situaci6n paraddjica, aun muy extendida, en la que por via 
de hecho se considera que la misién propia del exegeta consistiria en reconstruir la gé- 
nesis histdrica de los textos para después explicarlos desde el punto de vista socioldégico, 
filolégico y cultural. La reflexién sobre la utilidad y limites de esta metodologia se ha ido 
haciendo insoslayable en el paso del s. xx al xxi. 


b) El Primer Testamento 


Una de las aportaciones importantes del concilio Vaticano II consistid, como ya lo 
sehalamos, en hacer presente que la Iglesia ha recibido de Israel la revelaci6n del AT. Esa 
conviccion de fe ha adquirido un gran peso en el didlogo con el judaismo. Juan Pablo Il, en 
un discurso pronunciado en Maguncia el 17 de noviembre de 1980, afirmé que «la prime- 
ra dimension de este didlogo, esto es, el encuentro entre el Pueblo de Dios de la Antigua 
Alianza, que nunca fue rechazada por Dios, y el de la Nueva, es asimismo un didlogo inte- 
rior a la Iglesia misma, como si fuera entre la primera y segunda parte de nuestra Biblia». 
En esta densa frase se utiliza la expresi6n «primera y segunda parte de nuestra Biblia» para 
referirse a los textos de la Antigua y de la Nueva Alianza. 

Antes y después de esas palabras de san Juan Pablo Il, fueron numerosos los autores 
que, en el contexto de esos didlogos, abogaron por prescindir de la expresi6n «Antiguo 
Testamento», ya que la palabra «Antiguo» connota la idea de algo pasado y caduco. A 
cambio, se sugeria hablar de «Primer Testamento» y «Segundo Testamento». 

Esta propuesta va mas alla de la letra de los documentos del Vaticano II donde se 
emplea sin reparos ni matizaciones la expresion tradicional «Antiguo Testamento». jSe 
trata de una aspiraci6n razonable y digna de ser acogida, o se mueve en la linea de una 
interpretacion del concilio en la perspectiva de la «hermenéutica de la ruptura»? Es inne- 
gable que los documentos conciliares asumen la expresién «Antiguo Testamento» como 
parte del vocabulario cristiano de uso comun. Ahora bien esto fue asi porque en ese 
momento histdérico era impensable otra cosa en un documento oficial del Magisterio, 
pero ahora ya deberia abandonarse; 0 hay razones de peso para seguir manteniendo esa 
expresion? 

Digamos de entrada que no hay ningun problema teolégico en denominar la prime- 
ra parte de nuestra Biblia como «Primer Testamento» en lugar de «Antiguo», ya que cier- 
tamente se hace referencia a aquellos libros sagrados en los que se testimonia la Primera 
Alianza de Dios con su pueblo. Asi que, pensamos, tal denominacién puede usarse con 
todo rigor cuando sea oportuno. También es cierto que resulta mas grata a los interlocu- 
tores judios en el didlogo, ya que subraya la prioridad de la Alianza con Israel, sin connota- 
cidn alguna de que esa Alianza haya requerido unos ulteriores perfeccionamientos que la 
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hayan dejado anticuada. Pero, jes esto motivo suficiente para abandonar por completo la 
expresion «Antiguo Testamento»? 

Recordemos, de entrada, que la denominacion de la Sagrada Escritura como «testa- 
mento» remite al concepto biblico de Alianza, al que, de alguna manera, se lo reconoce 
como columna vertebral de la Biblia entera. Dios establece alianzas con Noé, Abrahan y 
Moisés. En el Sinai todo el pueblo ratifica la alianza que sus padres habian hecho con el 
Sefhor. Sin embargo, ante las repetidas infidelidades a lo pactado con el Senor, ya en el li- 
bro de Jeremias se anunciaba que Dios habia decidido establecer una «nueva alianza» (Jer 
31,31), expresion que en la traduccion griega de los Setenta se vierte por «nueva disposi- 
cidn», «nuevo testamento» (kainé diathéké). La fe cristiana vio desde el principio esta pro- 
mesa realizada en el misterio de Cristo Jesus (cf. Heb 9,15), como lo expresan las palabras 
de la institucién de la Eucaristia (cf. 1 Cor 11,25). Por eso se denomin6 «Nuevo Testamento» 
al conjunto de escritos que expresan la fe de la Iglesia en los que se da testimonio de esa 
Nueva Alianza. Por su parte, el uso de la formula «Antiguo Testamento» para designar los 
escritos atribuidos a Moisés se remonta a san Pablo (cf. 2 Cor 3,14-15). Esta, pues, en vigor, 
desde los origenes del cristianismo. 

De otra parte, esa distincidn de «Testamentos» no implica derogacién del primero 
para ser reemplazado por el segundo. El mismo hecho de Ilamarlo «Nuevo» manifiesta ya 
la existencia de fuertes lazos con el «Antiguo». A la vez, la distincidn entre un Testamento 
al que se califica de «Antiguo» y otro que es llamado «Nuevo», establece un punto de 
continuidad y a la vez de separacion, que es Jesucristo, ineludible en la lectura cristiana 
de la Biblia. 

Asi pues, la formula «Antiguo Testamento» es una expresion biblica y tradicional, que 
no tiene por si misma connotacidén negativa alguna. Por otra parte, renunciar a la expre- 
sion «Nuevo Testamento» significaria dejar de lado la conciencia de la novedad cristiana 
que se manifiesta ya desde los primeros escritos de la Iglesia primitiva (cf. 2 Cor 3,6; Heb 
8,13). No parece, pues, que sea conveniente hacerlo de modo general. Lo que, como ya 
dijimos, tampoco impide que en los contextos oportunos se emplee la expresion «Primer 
Testamento» que posee importantes connotaciones teoldgicas. 


c) La Alianza nunca derogada 


Otra cuestion surgida en el mismo contexto de la anterior es la que se refleja en otra 
expresion de Juan Pablo II en el texto antes citado del discurso en Maguncia de 1980, 
su afirmacién de que la Antigua Alianza de Dios con su pueblo «nunca fue rechazada». 
ZEsto quiere decir que sigue en vigor también ahora? Parece que si. De hecho esta es la 
Unica Alianza a la que se reconoce ligado el Israel contemporaneo, heredero hist6rico del 
pueblo con el que fue establecida. Ahora bien, si continua en vigor, sigue siendo camino 
abierto de salvacion para Israel, al margen de Jesucristo? Si un judio es fiel a las tradiciones 
religiosas de su pueblo, seria superfluo, o incluso contraproducente, que recurriera a Je- 
sucristo o se incorporase a la Iglesia mediante el Bautismo? Para explicar el debate abierto 
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sobre esta cuesti6n después del Vaticano II, que parece conducir a posiciones extremas, 
hemos de remontarnos brevemente en la historia. 

Las tensiones entre la Iglesia y la Sinagoga surgieron pronto, en el siglo primero. A 
partir de la destruccién del Templo se hicieron mas enconadas, y cada vez se fue haciendo 
mas grande la separacién entre los cristianos procedentes de la gentilidad, que eran la 
mayoria, y el judaismo. En ese contexto polémico surgid lo que se ha dado en Ilamar la 
«teologia de la sustitucién», esto es, la conviccién de que la Iglesia reemplaza a Israel en 
el plan salvifico de Dios, y es en ella donde se cumplen las promesas hechas al pueblo 
elegido. La misién de Israel habria caducado, por lo que no tendria valor salvifico alguno 
la fidelidad a la primera Alianza en si misma. 

Desde ese punto de vista, la pervivencia del Israel historico constituye un problema. 
Si ya no cuenta nada para Dios, ;por qué se ha mantenido en la historia? Desde la Edad 
Media ha habido personas 0 grupos cristianos que han abogado por una «soluci6n total» 
de esa aparente contradiccién, como modo de eliminar el «problema judio». Odios y per- 
secuciones sangrientas se han sucedido a lo largo de los siglos, hasta llegar al extremo de 
buscar el exterminio de lo que se consideraba un residuo irreductible, pero inservible. Las 
consecuencias de esa «teologia» simplista son sobrecogedoras. 

En el nuevo marco de relaciones y didlogo entre cristianos y judios surgido en el s. xx 
a partir del terror de la Shod y de los cauces abiertos en Nostra aetate, se han tomado con 
seriedad algunas realidades dejadas de lado en la reflexion teoldgica anterior. En primer 
lugar, el hecho de que la historia del judaismo no termin6 con la destruccién del Templo 
por las tropas romanas, sino que continuo su andadura desarrollando una tradicion reli- 
giosa innovadora y viva. Esta pervivencia de Israel durante milenios, a pesar de las perse- 
cuciones e intentos de exterminio, ;no sera muestra de la fidelidad de Dios a su alianza 
nunca derogada y parte constitutiva del misterio divino de la salvacién? 

Una primera toma en consideracién de ese hecho condujo a la publicacién en 1985 
de unas Notas para la correcta manera de presentar a los judios y al judaismo en la predica- 
ci6n y la catequesis, por parte de la Comisién de la Santa Sede para las relaciones religiosas 
con los judios. En ellas se invita a valorar «la fe y la vida religiosa del pueblo judio, como 
son vividas y profesadas todavia hoy». Tras siglos de sufrimiento los judios esperaban que 
el cristianismo apreciase al judaismo en sus propios términos, dejando de lado la antigua 
teologia del Adversus Judaeos, y estas orientaciones de la Iglesia a sus fieles responden a 
esa expectacion, senalando que conviene que los cristianos pongan empeno en entender 
al judaismo como una fe viva, y se esfuercen por aprender cémo se definen los judios a si 
mismos a la luz de su propia experiencia religiosa. 

Juan Pablo II, en su discurso en la Sinagoga de Roma el 13 de abril de 1986, recorda- 
ba citando a Nostra aetate 4 que «no es licito decir, no obstante la conciencia que la Iglesia 
tiene de la propia identidad, que los judios son “réprobos o malditos’, como si ello fuera 
ensenado o pudiera deducirse de las Sagradas Escrituras del Antiguo Testamento o del 
Nuevo Testamento. Mas aun, el concilio habia dicho antes, en este mismo texto de Nostra 
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aetate (n.4), pero también en la constituci6n dogmatica Lumen gentium (n.6) citando la 
carta de san Pablo a los Romanos (11,28s.), que los judios “permanecen muy queridos por 
Dios’, que los ha llamado con una “vocaci6n irrevocable”». 

En los afos siguientes al concilio no han faltado comentaristas que, en la linea de 
la chermenéutica de la discontinuidad, o de la ruptura», han calificado el texto de Nostra 
aetate (n.4) como tendencialmente «sustitutivo» abogando por llegar a donde el docu- 
mento no podia haberlo hecho en ese tiempo. Les parece que la afirmacién de que «la 
Iglesia es el nuevo Pueblo de Dios» es desafortunada, por lo que proponen la compleja 
posibilidad de hablar de un Unico Pueblo de Dios, aunque dividido, en dos comunidades 
de fe distintas: la hebrea y la cristiana. En ese contexto se evita presentar al cristianismo 
como poseedor en plenitud de todo lo que hay de valioso en Israel, y se tiende a hablar 
de cristianos y judios actuales como participantes simultaneos en una relacién perma- 
nente de alianza con Dios. Se insiste en la filiaci6n judia de Jesus e incluso se redefine 
su misi6n presentandolo como aquel que hace posible a todos los gentiles encontrarse 
con el Dios de Abraham, Isaac y Jacob, el que les abre las puertas para participar en la 
alianza establecida al principio con el pueblo de Israel, y experimentar la intimidad con 
Dios que les trajo esa eleccidn. Seria necesario, se ha llegado a afirmar, que la Iglesia re- 
nunciase, no solo en la practica sino también formalmente, al proselitismo con respecto 
a los judios. 

Las conclusiones de estas propuestas no representan, a mi modo de ver, la ensefhan- 
za del concilio Vaticano II, aunque éste sea su punto de partida. Un desarrollo mas fiel a la 
herencia conciliar habria que buscarlo en la linea de la <hermenéutica de la reforma», es 
decir del progreso en la continuidad. En esta linea podemos afirmar que, al profundizar en 
la fe catdlica, descubrimos cada vez mas nuestra afinidad interior con el judaismo. Jesus, 
en su didlogo con la mujer samaritana, segun el evangelio de San Juan, manifiesta su con- 
viccidn de que la salvacién viene de los judios (cf. Jn 4,22). De ahi que sea necesario asu- 
mir sin ambages que Israel no puede ser considerado como algo ajeno a la Iglesia. Israel, 
ademas, es depositario de una eleccién divina perenne, ya que «los dones y la vocaci6n de 
Dios son irrevocables» (Rom 11,29). La validez de la alianza israelita es, pues, permanente, 
también después de Jesucristo. 

En consecuencia, el testimonio que ofrecen los libros sagrados acerca de la alianza 
de Dios con la estirpe de Abrahan y su manifestacién por medio de los profetas, no puede 
ser dejado de lado ni entendido solamente como un anticipo pasajero de algo que mas 
tarde desaparecera cuando la revelacién alcance su plenitud. Ese testimonio tiene un va- 
lor en si mismo, del que la Iglesia no puede prescindir, como ya lo sefald el concilio. Pero 
no solo en el pasado, ya que la Alianza permanece. 

La interpretacion de que el conflicto de Jesus con el judaismo de su tiempo llevé a 
una ruptura con la Antigua Alianza, en el sentido de que la Torah hubiese dejado ya de 
tener valor, no responde a lo que presentan los Evangelios. En el sermon de la montafa, 
Jesus no derog6 la Ley mosaica, sino que sacé a la luz sus virtualidades reconditas y de- 
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dujo de ella nuevas exigencias en consonancia con su mas profundo significado. Jesus no 
niega el caracter normativo de sus preceptos, al contrario, ensefha que su cumplimiento 
no es completo con la mera observancia externa, sino que es decisiva la actitud de co- 
razon, que es donde todo se hace puro o impuro. La predicacién de Jesus no propugna 
una «sustitucidn» de la Alianza con Israel por otra radicalmente distinta. Por otra parte, la 
afirmacion de que Cristo nos libera de la esclavitud de la Ley (cf. Gal 5,1-4) no significa que 
la Ley de Cristo, ley de gracia y libertad, prescinda de los mandamientos de Dios, sino que 
se cumplen desde la fe y la gracia, en la libertad de los hijos de Dios. La «novedad» de la 
Nueva Alianza no anula la Antigua, hasta el punto de hacerla desaparecer. Al contrario, 
consiste en un desarrollo al maximo de todas sus potencialidades, en plena coherencia 
con sus raices mas profundas. 

La fe catolica, pues, profesa con Jesus que la salvacion viene de los judios (cf. Jn 4,22). 
De aquellos judios como Jesus, su Madre, y los Apdstoles, que estan en el origen de la 
Iglesia, y de judios de todos los tiempos que, fieles a su raza e identidad, estan integra- 
dos en el Pueblo de Dios que, a partir de Jesucristo, se ha abierto para acoger también a 
los gentiles constituyendo la Iglesia (cf. Rom 11,1-36). Por su parte, reconoce que la gran 
parte del pueblo judio que permanece en sus tradiciones histdricas, al margen de Jesu- 
cristo, conserva plenamente su dignidad de Pueblo de Dios y es portador de un tesoro 
de sabiduria incalculable. Para los cristianos, los judios son nuestros «padres en la fe» a 
quienes la piedad filial nos obliga a amar, respetar y venerar. De su sabiduria ancestral en 
la interpretacidn de los libros sagrados siempre tendremos mucho que aprender. De ahi 
que una lectura del AT en la Iglesia no pueda prescindir de una reflexion serena sobre el 
pueblo judio y sus escrituras. 


3. El AT enel magisterio posterior al concilio 


Los debates teoldgicos que siguieron al concilio, apenas esbozados en el anterior 
apartado, han ayudado a precisar muchos detalles de la fe de la Iglesia en el AT en la linea 
abierta por el Vaticano Il. Las tentativas y propuestas de reflexidn realizadas desde muy 
distintas perspectivas han sido muy abundantes. Se han planteado ideas provocadoras e 
inconsistentes, pero la mayor parte han constituido aportaciones serias y en algunos ca- 
sos de relieve. En ese cumulo de reflexiones y nuevas luces que se han ido encendiendo en 
las ultimas décadas también se han forjado consensos acerca de cuestiones que forman 
parte del patrimonio cristiano, aunque no hubieran tenido un amplio desarrollo teoldgico 
anterior. Tales progresos en la comprensidn del AT han sido asumidos y explicitados en 
algunos documentos posteriores al concilio que, por su naturaleza, tienen una mayor re- 
levancia. De esto vamos a ocuparnos ahora. 

Primero hablaremos de dos documentos de la Pontificia Comisi6n Biblica que consti- 
tuyen una lectura altamente autorizada de los textos del concilio a la luz de los desarrollos 
teoldgicos posteriores. A continuacién, nos centraremos mas directamente en dos docu- 
mentos magisteriales de distinto tipo en los que se asumen y proponen los puntos mas 


ANTIGUO TESTAMENTO 143 


relevantes para la comprensi6én actual del AT en la Iglesia. Primero veremos lo que dice el 
Catecismo de la Iglesia Catdlica, y después nos detendremos en los desarrollos mas rele- 
vantes sobre ese asunto en la Exh. apost. Verbum Domini de Benedicto XVI. 


a) ElATenel documento de la PCB sobre «la interpretacion de la Biblia en la Iglesia» 


En 1993 se cumplia el centenario de la Providentissimus Deus, la primera enciclica de- 
dicada a la Biblia. Con ese motivo, en enero de ese ano, fue presentado de modo solemne 
un documento de la Pontificia Comision Biblica titulado La interpretacién de la Biblia en la 
Iglesia. Mucho se habia avanzado en ese siglo. El jalon mas importante lo constituia, sin 
duda, la const. Dei Verbum, donde se ofrecia una sintesis entre las perspectivas perma- 
nentes de la gran tradicidn teoldgica de la Iglesia y los nuevos logros metodoldgicos de la 
exégesis contemporanea. Al cabo de poco mas de veinticinco afos de su promulgacién 
conservaba su actualidad; pero en estos afios el trabajo teoldgico y exegético habia te- 
nido un desarrollo que era imprevisible cuando se celebr6 el concilio Vaticano II. Por eso, 
era oportuno que la Pontificia Comision Biblica aportara una reflexi6n ponderada ante las 
nuevas situaciones y cuestiones planteadas. 

Como recordaba el card. Joseph Ratzinger en la presentacién de este documento, 
la Comision «no es, conforme a su nueva estructura después del concilio Vaticano II, un 
organo del Magisterio, sino una comisién de especialistas que, como exegetas creyentes, 
y conscientes de su responsabilidad cientifica y eclesial, toman posicién frente a proble- 
mas esenciales de la interpretacién de la Escritura, apoyados por la confianza que en ellos 
deposita el Magisterio». Su servicio a la exégesis, desde esa posicidn, seria muy relevante. 

La primera parte de este documento se dedica a los «métodos y acercamientos para 
lainterpretacidn» y, entre ellos, se trata con gran amplitud el «método histdrico-critico», al 
que se define como «imprescindible para la exégesis catdlica». El tono abierto de Dei Ver- 
bum, asi como los aires de renovacion y didlogo con la cultura contemporanea que siguie- 
ron al concilio, habian propiciado, como dijimos, no solo la introduccién, sino también el 
uso casi generalizado de las metodologias historico-criticas en la lectura de la Biblia a to- 
dos los niveles, tanto en el Ambito cientifico como en los materiales pedagdgicos y pasto- 
rales de divulgacion. Toda la seccidn que este documento dedica a esas metodologias no 
venia sino a consagrar un uso amplia y pacificamente establecido en la exégesis catdlica. A 
la vez, no se deja de recordar algo que es esencial para la recta interpretacidn de los textos: 
«en su trabajo, los exegetas catdlicos no deben jamas olvidar que ellos interpretan la Pala- 
bra de Dios. Su tarea comun no esta terminada cuando han distinguido fuentes, definido 
las formas o explicado procedimientos literarios, sino solamente cuando han iluminado el 
sentido del texto biblico como actual palabra de Dios» (III.C.1.§2). 

La aplicacidn de este método se refiere a toda la Biblia, pero afecta mucho al tema 
que nos ocupa, ya que este método, como senalamos en su momento, incide en el desa- 
rrollo de una de las grandes lineas sefaladas por el concilio para la comprensi6n del AT, en 
concreto, en la llamada de atenci6n acerca del valor que estos libros tienen en si mismos. 
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Mas adelante, ese documento dedica una atencién mas especifica al AT desde una 
perspectiva que también habia sido privilegiada por Dei Verbum, pero que en la practica 
habia tenido mucho menos eco. Se trata de las relaciones existentes entre el Antiguo y el 
Nuevo Testamento. El tema es viejo, pero el planteamiento que se hace resulta novedoso, 
ya que se enmarca en el ambito de la interpretacién dentro de la propia tradicidn biblica, 
y tras haber tratado con cierta extension de las relecturas. 

Desarrollando Dei Verbum 16 desde esta nueva perspectiva, se dice que «las rela- 
ciones intertextuales toman una extrema densidad en los escritos del NT, todos ellos ta- 
pizados de alusiones al AT y de citas explicitas. Los autores del NT reconocen al AT valor 
de revelacion divina. Proclaman que la revelacién ha encontrado su cumplimiento en la 
vida, la ensefhanza y sobre todo la muerte y resurreccién de Jesus, fuente de perd6én y 
de vida eterna. “Cristo murid por nuestros pecados segun las Escrituras y fue sepultado; 
resucit6 al tercer dia segun las Escrituras y se aparecid...” Este es el nucleo central de la 
predicacion apostolicap (III.A.2.§1). 

Tras esa breve sintesis doctrinal con la que se inicia su exposicidn sobre el tema, se de- 
sarrollan a continuaci6n las cuestiones en ella esbozadas. De entrada, se hace notar que los 
autores del Nuevo Testamento, cuando encuentran en los hechos y palabras de Jesus la cul- 
minacién de la revelaci6n comenzada antes y testimoniada por el Antiguo, estan situando- 
se dentro de la ldgica interpretativa propia de las escrituras de Israel: «Como siempre, entre 
las Escrituras y los acontecimientos que las llevan a cumplimiento, las relaciones no son de 
simple correspondencia material, sino de iluminacion reciproca y de progreso dialéctico: se 
constata a la vez, que las Escrituras revelan el sentido de los acontecimientos y que los acon- 
tecimientos revelan el sentido de las Escrituras; es decir, que obligan a renunciar a ciertos 
aspectos de la interpretacién recibida, para adoptar una interpretacién nueva» (III.A.2.§2). 
Lo que hacen los cristianos es lo mismo que se habia hecho en el seno del pueblo de Dios 
ante los nuevos acontecimientos de su historia: entenderlos a la luz de las Escrituras, y ver 
como también lo sucedido ayuda a captar con mayor profundidad lo que estaba escrito. 

Entre los acontecimientos fundantes de este modo de acceder a las Escrituras se 
menciona el hecho de que Jesus imprimia en su interpretacién una radical novedad, que 
invitaba a preguntarse por las razones profundas de este proceder: «Desde el tiempo de 
su actividad publica, Jesus habia tomado una posicidn personal original, diferente de la 
interpretacidn tradicional de su tiempo, la “de los escribas y fariseos”. Numerosos son los 
testimonios: las antitesis del Sermon de la montana, la libertad soberana de Jesus en la 
observancia del sdbado y sobre todo su actitud de acogida hacia los “publicanos y pe- 
cadores” Esto no era un capricho contestatario sino, al contrario, fidelidad profunda a la 
voluntad de Dios expresada en la Escritura» (III.A.2.§3). 

La manifestacién de Dios en Jesus no se limité a una toma publica de posicidn, cier- 
tamente original, a la vez que profundamente fiel al espiritu propio de lo expresado en 
esas Escrituras, sino que llegé al extremo de entregar su vida en la cruz y triunfar sobre la 
muerte con su resurreccién de entre los muertos. Esto tiene unas consecuencias directas 
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en la comprension de la revelaci6n precedente y sus hitos testimoniados en la Biblia: «La 
muerte y la resurrecci6n de Jesus han llevado al extremo la evoluci6n comenzada, provo- 
cando, en algunos puntos, una ruptura completa, al mismo tiempo que una apertura in- 
esperada. La muerte del Mesias, “rey de los judios’, ha provocado una transformaci6n dela 
interpretacion histdrica de los salmos reales y de los oraculos mesidnicos. Su resurrecci6n 
y su glorificacion celestial como Hijo de Dios han dado a esos mismos textos una plenitud 
de sentido, antes inconcebible. Expresiones que parecian hiperbdlicas deben, a partir de 
ese momento, ser tomadas literalmente. Ellas aparecen como preparadas por Dios para 
expresar la gloria de Cristo Jesus, ya que Jesus es verdaderamente “Senor” en el sentido 
mas fuerte del término. El es el Hijo de Dios, Dios con Dios. “Su reino no tendra fin’, y él es 
al mismo tiempo “sacerdote eterno”» (III.A.2.84). 

EI misterio pascual constituye, pues, la clave imprescindible para la comprension de 
las Escrituras por parte de los primeros cristianos: «A la luz del acontecimiento de la Pas- 
cua, los autores del NT han releido el AT. El Espiritu Santo enviado por el Cristo glorificado 
les ha hecho descubrir el sentido espiritual. Han sido asi Ilevados a afirmar, mas que nunca, 
el valor profético del AT; pero, por otra parte, a relativizar fuertemente su valor como ins- 
titucion salvifica. Este segundo punto de vista, que aparece ya en los evangelios, se mani- 
fiesta con todo su vigor en algunas cartas paulinas, asi como en la Carta a los Hebreos. Pa- 
blo y el autor de la Carta alos Hebreos demuestran que la Torah, como revelacion, anuncia 
ella misma su propio fin como sistema legislativo. Por ello, los paganos que se adhieren 
a la fe en Cristo no deben ser sometidos a todos los preceptos de la legislacion biblica, 
reducida ahora, como conjunto, a la institucién legal de un pueblo particular. Pero ellos 
deben, si, nutrirse del AT como Palabra de Dios, que les permite descubrir mejor todas las 
dimensiones del misterio pascual del cual viven» (III.A.2.85). 

En sintesis, se podria decir que, de las grandes lineas marcadas por la Dei Verbum 
acerca del Antiguo Testamento, este documento de la Pontificia Comision Biblica asume 
de entrada como algo pacificamente poseido la necesidad de estudiar con la metodologia 
critica pertinente lo que el texto dice en si mismo, y esto es debido al valor intrinseco que 
posee. Pero, a la vez, se detiene a senalar que una dimension caracteristica de la interpre- 
tacion catolica es la consideracion de las relaciones existentes entre ambos testamentos, 
ala luz del misterio pascual. Esta dimension caracteristica, por su parte, no es el resultado 
de una acceso forzado al AT desde unos presupuestos que le son ajenos, sino fruto de una 
comunidad que venera esas Escrituras como referencia para su vida, seguin la mas genui- 
na tradicién biblica, y que ha sacado todas las consecuencias de los hechos acontecidos: 
la ensehanza de Jesus y el misterio pascual de su muerte y resurrecci6n. 


b) E/ATen el documento de la PCB sobre «el pueblo judio y sus escrituras» 


Llama la atencién que, cuando el documento sobre «La interpretacion de la Biblia en 
la Iglesia» trata sobre las relaciones entre Antiguo y Nuevo Testamento, no conceda pro- 
tagonismo alguno a las perspectivas abiertas en el n.4 de Nostra aetate. Tras la resonancia 


146 ANTIGUO TESTAMENTO 


teoldgica que habia tenido ese texto del concilio, cabria esperar que se prestase atencién 
alas implicaciones que se siguen en la comprensidén catdlica del AT del hecho de que Is- 
rael no sea algo por completo externo a la Iglesia, sino una realidad que forma parte de su 
propio misterio. En realidad, esta cuestidn es tan importante que se le dedicaria completo 
el siguiente documento de la Pontificia Comision Biblica, publicado en el aho 2001, titula- 
do «El pueblo judio y sus escrituras». 

En este documento el AT es contemplado como una parte esencial del patrimonio 
cristiano, del que no es licito ignorar su origen. Sus libros nacieron y fueron leidos repeti- 
damente en la vida de Israel, de acuerdo con sus propias tradiciones interpretativas. Cuan- 
do los primeros cristianos los leen, comparten y hacen suyos ese aprecio y esos modos de 
lectura, aunque descubran perspectivas nuevas, a la luz del misterio pascual de Jesucristo. 
En efecto, la escritura humana no esta atada a un momento histdrico, pues leida en otro 
marco vital puede iluminar nuevas situaciones, y la palabra de Dios se ha servido de la 
palabra humana consignada en los libros de la Biblia para dar a la historia un sentido que 
sobrepasa el momento presente, y otorga unidad a todo el conjunto. 

Asi pues, el documento comienza por dejar constancia de que las Escrituras Sagra- 
das del pueblo judio constituyen una parte fundamental de la Biblia cristiana, ya que el 
propio Nuevo Testamento reconoce la autoridad de las Sagradas Escrituras del pueblo ju- 
dio (n.3-5) e incluso se proclama a si mismo conforme con esas Escrituras (n.6-8). Recuerda 
que cuando, a principios del s. 1, Marci6n quiso rechazar el AT, chocéd con una completa 
oposicién por parte de la Iglesia post-apostélica. En ese contexto el documento alude a 
una cuestidn que, como senalamos, estaba siendo ampliamente debatida: «Actualmente 
en algunos ambientes, se tiende a propagar la designacidn “Primer Testamento’, para evi- 
tar la connotaci6én negativa que podria asociarse a “Antiguo Testamento”. Pero “Antiguo 
Testamento” es una expresion biblica y tradicional, que no tiene por si misma connotacién 
negativa: la Iglesia reconoce plenamente el valor del Antiguo Testamento» (n.19.§2 nota 
37). También deja constancia de que «al Ilamarlas “Antiguo Testamento’, la Iglesia cristiana 
no ha querido en modo alguno sugerir que las Escrituras del pueblo judio hubieran cadu- 
cado y ahora se pudiera prescindir de ellas. Siempre ha afirmado lo contrario: Antiguo y 
Nuevo Testamento son inseparables» (n.19 §2). 

La Iglesia primitiva, al reconocer la autoridad de las Sagradas Escrituras del pueblo 
judio, insistid simultaneamente en la continuidad y discontinuidad existentes entre Anti- 
guo y Nuevo Testamento. Las expresiones «continuidad» y «discontinuidad» también apa- 
recen en este documento, pero con un matiz significativo. La «discontinuidad» en ningun 
caso implica que los judios hayan perdido la propiedad de sus Escrituras Sagradas. Mas 
bien, cristianismo y judaismo comparten una herencia comun, las Escrituras Sagradas de 
Israel. Se evita cuidadosamente un vocabulario que recuerde a la «teologia de la sustitu- 
cidn», que tantos problemas planted a los judios en la historia, y que el propio documento 
supera por elevacion: «La Iglesia se compone de israelitas que han aceptado esta nueva 
alianza y de otros creyentes que se han unido a ellos. Como pueblo de la nueva alianza, la 
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Iglesia es consciente de no existir mas que gracias a su adhesion a Cristo Jesus, mesias de 
Israel, y gracias a su union con los apéstoles, israelitas todos ellos. Lejos pues de sustituir 
a Israel, la Iglesia sigue siendo solidaria con él. A los cristianos venidos de las naciones, 
el apdstol Pablo les declara que han sido injertados en el olivo sano que es Israel (Rom 
11,16.17). Dicho lo cual, la Iglesia adquiere conciencia de que Cristo le abre una apertura 
universal, conforme ala vocaci6n de Abrahan, cuya descendencia se amplia ahora en fa- 
vor de una filiacidn fundada en la fe en Cristo (Rom 4,11-12)» (n.65 §4). 

Aunque todo el documento tiene un indudable interés para el tema que nos ocupa, 
son particularmente relevantes los n.19 a 22, donde se desgranan los elementos funda- 
mentales para la comprension cristiana de las relaciones entre Antiguo y Nuevo Testa- 
mento. En esa seccion, después de una sintesis sobre la historia de esas relaciones, plantea 
como acoger y leer hoy el AT por parte de los cristianos. 

En primer lugar, se deja constancia de que «el Antiguo Testamento posee en si mis- 
mo un inmenso valor como Palabra de Dios. Leer el Antiguo Testamento como cristianos 
no significa pues querer encontrar en cada rinc6n referencias directas a Jesus y a las rea- 
lidades cristianas. Es cierto que para los cristianos toda la economia veterotestamentaria 
esta en movimiento hacia Cristo; si se lee el Antiguo Testamento a la luz de Cristo, se pue- 
de, retrospectivamente, percibir algo de este movimiento. Pero, como se trata de un movi- 
miento, de un progreso lento y dificil a lo largo de la historia, cada acontecimiento y cada 
texto se situan en un punto concreto del camino, a una distancia mas o menos grande de 
su término. Releerlos retrospectivamente, con ojos de cristiano, significa a la vez percibir 
el movimiento hacia Cristo y la distancia con relaci6n a él, la prefiguracion y la diferencia. 
Inversamente, el Nuevo Testamento no puede ser plenamente comprendido mas que ala 
luz del Antiguo» (n.21 §6). 

El AT tiene, pues, un valor en si mismo. Leido a la luz de Cristo permite descubrir 
algunas huellas del camino en que se preparaba su manifestacién, pero por eso mismo 
su aportacion requiere que se tenga presente el momento y modo en que se da hist6- 
ricamente. De ahi que «la interpretaci6n cristiana del Antiguo Testamento es, pues, una 
interpretacién diferenciada segun los distintos tipos de textos. No sobrepone confusa- 
mente la Ley y el Evangelio, sino que distingue cuidadosamente las fases sucesivas de la 
historia de la revelacion y de la salvacién. Es una interpretacidn teoldégica, pero al mismo 
tiempo plenamente histdrica. Lejos de excluir la exégesis histdrico-critica, la requiere» 
(n.21 §7). 

Por eso, «cuando el lector cristiano percibe que el dinamismo interno del Antiguo 
Testamento encuentra su punto de llegada en Jesus, se trata de una percepcidn retrospec- 
tiva, cuyo punto de partida no se situa en los textos como tales, sino en los acontecimien- 
tos del Nuevo Testamento proclamados por la predicacién apostélica. No se debe, pues, 
decir que el judio no ve lo que estaba anunciado en los textos, sino que el cristiano, ala 
luz de Cristo y en el Espiritu, descubre en los textos una plenitud de sentido que estaba es- 
condida en él» (n.21 §8). He aqui una clarificacién esencial para un didlogo sincero y franco 
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sobre esos textos biblicos, reconociendo la especificidad y razonabilidad de la perspectiva 
cristiana y de la judia. 

Desde ese punto de vista se comprende que «los cristianos pueden y deben admitir 
que la lectura judia de la Biblia es una lectura posible, en continuidad con las Sagradas Es- 
crituras judias de la época del segundo Templo, una lectura analoga a la lectura cristiana, 
que se desarrolla paralelamente. Cada una de esas dos lecturas es coherente con la vision 
de fe respectiva, de la que es producto y expresion. Son, por tanto, mutuamente irreduc- 
tibles» (n.22 §3). No se trata de buscar posiciones falsamente irenistas con formulaciones 
ambiguas para aparentar una percepcidn comun que no se da en la realidad, sino de reco- 
nocer con afecto dénde esta cada uno. Ahora bien, del hecho de que sean irreductibles no 
se sigue que sean irrelevantes para los otros, sino que, por el contrario, su mutuo conoci- 
miento es fuente de una gran riqueza: «En el campo concreto de la exégesis, los cristianos 
pueden, sin embargo, aprender mucho de la exégesis judia practicada desde hace mas 
de dos mil ahos; de hecho, han aprendido mucho de ella a lo largo de la historia. Por su 
parte, pueden confiar que también los judios podran sacar partido de las investigaciones 
exegéticas cristianas» (n.22 §4). 

Una buena sintesis de la aportacién decisiva de este documento para la compren- 
sidn del Antiguo Testamento en la Iglesia es la sehalada por el Cardenal Ratzinger en su 
presentacion, cuando escribe que la Pontificia Comision Biblica «ha examinado las gran- 
des lineas de pensamiento de ambos Testamentos en sus mutuas relaciones y ha podido 
decir en resumen que la hermenéutica cristiana del Antiguo Testamento, que sin duda se 
aparta profundamente de la del Judaismo, “corresponde sin embargo a una potencialidad 
de sentido efectivamente presente en los textos” (n. 64). Este es un resultado, que me 
parece muy significativo para el progreso del didlogo, pero también sobre todo para la 
fundamentacion de la fe cristiana». 


c) El ATenel Catecismo de la Iglesia Catolica 


Los documentos de la Pontificia Comision Biblica que acabamos de mencionar refle- 
jan bastante bien las aportaciones a la reflexion sobre el AT realizadas en ambito catdlico 
en los anos siguientes al concilio. Pero no se trata de documentos magisteriales, sino de 
propuestas razonables de unos exegetas creyentes, miembros de una comisidn en la que 
el Magisterio deposita su confianza, conscientes de su responsabilidad en el ambito cien- 
tifico y en la vida de la Iglesia. 

En cambio, el Catecismo de Ia Iglesia Catélica publicado en 1992 en virtud de la auto- 
ridad apostolica de Juan Pablo Il, es reconocido por él como «instrumento valido y autori- 
zado al servicio de la comunién eclesial y como norma segura para la ensefhanza de la fe» 
(const. apost. Fidei depositum, n.4). De acuerdo con su naturaleza, su ensehanza acerca del 
AT esta muy pegada alos textos del concilio, sobre todo a Dei Verbum, aunque enriquecida 
y matizada por la aportacion de Nostra aetate y las intervenciones posteriores de Juan Pa- 
blo Il en ese linea. Asi se puede apreciar desde el primero de los puntos que le dedica: «El 
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Antiguo Testamento es una parte de la Sagrada Escritura de la que no se puede prescindir. 
Sus libros son libros divinamente inspirados y conservan un valor permanente (cf. DV 14), 
porque la Antigua Alianza no ha sido revocada» (n.121). Se le reconoce un valor perma- 
nente, en continuidad con Dei Verbum 14, pero se afhade la afirmacion de Juan Pablo Il en 
el discurso en Maguncia de 1980, antes comentada, de que la Antigua Alianza de Dios con 
su pueblo «nunca fue rechazada». 

El Catecismo desarrolla las ideas basicas, expuestas sintéticamente en el punto an- 
terior, apoyandose en Dei Verbum 15: «En efecto, “el fin principal de la economia antigua 
era preparar la venida de Cristo, redentor universal” “Aunque contienen elementos im- 
perfectos y pasajeros’, los libros del Antiguo Testamento dan testimonio de toda la divina 
pedagogia del amor salvifico de Dios: “Contienen ensefanzas sublimes sobre Dios y una 
sabiduria salvadora acerca del hombre, encierran tesoros de oracion y esconden el miste- 
rio de nuestra salvacion” (DV 15)» (n.122). 

En el propio Catecismo se habia hecho un desarrollo algo mas amplio que el que se 
ofrecia en Dei Verbum 14 de los jalones mas significativos de la economia salvifica testimo- 
niada en el Antiguo Testamento: creacion, alianza con Noé, eleccién de Abrahan, constitu- 
cidn de Israel como pueblo suyo al librarlo de la esclavitud de Egipto, esperanza suscitada 
por los profetas y mantenida por los pobres y humildes (cf. n.54-64). Mas adelante, tam- 
bién dedicara una amplia atencién a reflexionar sobre sus textos cuando se ocupe de la 
accion del Espiritu y la Palabra de Dios en el tiempo de las promesas (cf. n.702-716). 

En consecuencia, el Catecismo concluye: «Los cristianos veneran el Antiguo Testa- 
mento como verdadera Palabra de Dios. La Iglesia ha rechazado siempre vigorosamente 
la idea de prescindir del Antiguo Testamento so pretexto de que el Nuevo lo habria hecho 
caduco (marcionismo)» (n.123). 


d) ElATenla Exh. apost. Veroum Domini de Benedicto XVI 


La Exh. apost. Verbum Domini de Benedicto XVI es un documento relevante para la 
comprensi6n catoélica del AT, pues ha sido promulgada por el Papa después de una asam- 
blea ordinaria del Sinodo de los Obispos, a partir de las propuestas que surgieron en ella, 
como fruto de la reflexin de toda la Iglesia. 

En la primera parte de ese documento, se habla de la naturaleza misma de la Palabra 
de Dios contenida en la Biblia. Al ocuparse de la hermenéutica de la Sagrada Escritura en 
la Iglesia se incide en una cuestidn que, desde el Vaticano Il, es incuestionable: «en primer 
lugar, es necesario reconocer el beneficio aportado por la exégesis histérico-critica a la 
vida de la Iglesia, asi como otros métodos de anilisis del texto desarrollados recientemen- 
te. Para la visidn catdlica de la Sagrada Escritura, la atencidn a estos métodos es impres- 
cindible y va unida al realismo de la encarnaci6n: Esta necesidad es la consecuencia del 
principio cristiano formulado en el Evangelio de san Juan: “Verbum caro factum est” Jn 
1, 14). El hecho historico es una dimension constitutiva de la fe cristiana. La historia de la 
salvacion no es una mitologia, sino una verdadera historia y, por tanto, hay que estudiarla 
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con los métodos de la investigacion histdrica seria. Asi pues, el estudio de la Biblia exige el 
conocimiento y el uso apropiado de estos métodos de investigacidn» (n.32). 

A la vez, para un correcto uso de esos métodos, la exhortacién apostdlica remite 
a los principios ya sehalados en el Vaticano II, que siguen siendo muy actuales ante los 
desarrollos contempordaneos en el ambito de la exégesis critica: «el concilio subraya como 
elementos fundamentales para captar el sentido pretendido por el hagidgrafo el estudio 
de los géneros literarios y la contextualizaci6n. Y, por otro lado, debiéndose interpretar en 
el mismo Espiritu en que fue escrita, la constituci6n dogmatica sefala tres criterios basicos 
para tener en cuenta la dimensi6n divina de la Biblia: 1) Interpretar el texto considerando 
la unidad de toda la Escritura; esto se llama hoy exégesis candnica; 2) tener presente la Tra- 
dicidn viva de toda la Iglesia; y, finalmente, 3) observar la analogia de la fe. Sdlo donde se 
aplican los dos niveles metodoldgicos, el histdrico-critico y el teoldgico, se puede hablar 
de una exégesis teoldgica, de una exégesis adecuada a este libro. Los Padres sinodales han 
afirmado con razon que el fruto positivo del uso de la investigacion hist6rico-critica mo- 
derna es innegable. Sin embargo, mientras la exégesis académica actual, también la catd- 
lica, trabaja a un gran nivel en cuanto se refiere a la metodologia hist6rico-critica, también 
con sus mas recientes integraciones, es preciso exigir un estudio analogo de la dimension 
teoldgica de los textos biblicos, con el fin de que progrese la profundizacion, de acuerdo a 
los tres elementos indicados por la Constitucién dogmatica Dei Verbum» (n.34). 

Todavia en la primera parte, en la seccién dedicada a la hermenéutica de la Sagrada 
Escritura en la Iglesia, hay un apartado acerca de la relaci6n entre Antiguo y Nuevo Tes- 
tamento (n.40-41). La cuestidn se plantea a la luz de lo expresado en el apartado que lo 
precede inmediatamente, y que esta dedicado a la unidad intrinseca de la Biblia. Alli se 
expresa una conviccién formulada de modo lapidario: «Sigue siendo para nosotros una 
guia segura lo que decia Hugo de San Victor: “Toda la divina Escritura es un solo libro y 
este libro es Cristo, porque toda la Escritura habla de Cristo y se cumple en Cristo”» (n.39). 
Queda asi fijado el punto de vista esencial en la comprensi6n catdlica de toda la Biblia, 
Antiguo y Nuevo Testamento. 

Ahora bien, al glosar los aspectos que configuran esa unidad intrinseca entre Anti- 
guo y Nuevo Testamento, lo primero que se senala es algo que no estaba dicho de modo 
explicito en Dei Verbum sino que es fruto de los desarrollos de la teologia a partir del n.4 de 
Nostra aetate, en la linea del documento de la Pontificia Comision Biblica de 2001: «Ante 
todo, esta muy claro que el mismo Nuevo Testamento reconoce el Antiguo Testamento 
como Palabra de Dios y acepta, por tanto, la autoridad de las Sagradas Escrituras del pue- 
blo judio. Las reconoce implicitamente al aceptar el mismo lenguaje y haciendo referencia 
con frecuencia a pasajes de estas Escrituras. Las reconoce explicitamente, pues cita mu- 
chas partes y se sirve de ellas en sus argumentaciones. Asi, la argumentacién basada en 
textos del Antiguo Testamento constituye para el Nuevo Testamento un valor decisivo, su- 
perior al de los simples razonamientos humanos. [...] Ademas, el mismo Nuevo Testamen- 
to se declara conforme al Antiguo Testamento, y proclama que en el misterio de la vida, 
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muerte y resurreccién de Cristo las Sagradas Escrituras del pueblo judio han encontrado 
su perfecto cumplimiento» (n.40). 

Ahora bien, al hablar de «perfecto cumplimiento» se requiere matizar mucho, ya que 
«es necesario observar que el concepto de cumplimiento de las Escrituras es complejo, 
porque comporta una triple dimensién: un aspecto fundamental de continuidad con la 
revelacion del Antiguo Testamento, un aspecto de ruptura y otro de cumplimiento y su- 
peracion. El misterio de Cristo esta en continuidad de intencidn con el culto sacrificial del 
Antiguo Testamento; sin embargo, se ha realizado de un modo diferente, de acuerdo con 
muchos oraculos de los profetas, alcanzando asi una perfeccién nunca lograda antes. El 
Antiguo Testamento, en efecto, esta Ileno de tensiones entre sus aspectos institucionales 
y proféticos. El misterio pascual de Cristo es plenamente conforme -de un modo que no 
era previsible— con las profecias y el caracter prefigurativo de las Escrituras; no obstante, 
presenta evidentes aspectos de discontinuidad respecto a las instituciones del Antiguo 
Testamento» (n.40). De ahi que se sefale que «estas consideraciones muestran asi la im- 
portancia insustituible del Antiguo Testamento para los cristianos y, al mismo tiempo, des- 
tacan la originalidad de la lectura cristolégica» (n.41). 

EI valor intrinseco del AT es, pues, lo primero que se subraya. Eso si, ese valor no es 
visto en la Iglesia como algo independiente del designio divino de salvacién que culmina 
en Cristo, sino un componente esencial e inseparable de ese designio. Por eso se explica 
que «desde los tiempos apostolicos y, después, en la Tradicion viva, la Iglesia ha mostrado 
la unidad del plan divino en los dos Testamentos gracias a la tipologia, que no tiene un ca- 
racter arbitrario sino que pertenece intrinsecamente a los acontecimientos narrados por 
el texto sagrado y por tanto afecta a toda la Escritura» (n.41). Para precisar qué se entiende 
por «tipologia», especifica que «la tipologia reconoce en las obras de Dios en la Antigua 
Alianza, prefiguraciones de lo que Dios realiz6 en la plenitud de los tiempos en la persona 
de su Hijo encarnado. Los cristianos, por tanto, leen el Antiguo Testamento a la luz de Cris- 
to muerto y resucitado» (n.41). 

Pero, al igual que en los textos del Vaticano Il, se plantea de nuevo la cuestidn: los 
textos del Antiguo Testamento son para los cristianos sdlo prefiguraciones de lo que Dios 
haria mas adelante? «La lectura tipoldgica -se dice- revela el contenido inagotable del 
Antiguo Testamento en relacidn con el Nuevo», ala vez que se insiste en que «no se debe 
olvidar que él mismo conserva su propio valor de revelacién, que nuestro Sehor mismo 
ha reafirmado» (n.41). La respuesta deja, pues, de nuevo en pie el valor permanente del 
AT, y no solo con un valor secundario de anticipacién, que lo haria prescindible una vez 
consumados esos hechos futuros. La posibilidad de que esté abierto ala tipologia lo Unico 
que manifiesta es su inconmensurable grandeza. Por tanto, continua diciendo, «el Nuevo 
Testamento exige ser leido también a la luz del Antiguo. La catequesis cristiana primitiva 
recurria constantemente a él. Por este motivo, los Padres sinodales han afirmado que “la 
comprensi6n judia de la Biblia puede ayudar al conocimiento y al estudio de las Escrituras 
por los cristianos”» (n.41). 
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Aun hay dos secciones de Verbum Domini en las que conviene detenerse, ya que se 
pueden enmarcar en el ambito de la «hermenéutica de la reforma» en la lectura de los 
textos del concilio, es decir, de un desarrollo en continuidad con las aportaciones del Vati- 
cano Il sobre el Antiguo Testamento. 

La primera de ellas afronta la cuestidn, siempre delicada, de lo que se pueden lla- 
mar «paginas oscuras» de la Biblia, es decir, esas «cosas imperfectas y adaptadas a sus 
tiempos» a las que se referia Dei Verbum 15. Se sefala que la clave para la interpretacion 
correcta de estas paginas pasa por tener presente «que la revelacién biblica esta arraigada 
profundamente en la historia» (n.42). Asi se pueden explicar mejor las cosas: «El plan de 
Dios se manifiesta progresivamente en ella y se realiza lentamente por etapas sucesivas, 
no obstante la resistencia de los hombres. Dios elige un pueblo y lo va educando pacien- 
temente. La revelaci6n se acomoda al nivel cultural y moral de épocas lejanas y, por tanto, 
narra hechos y costumbres como, por ejemplo, artimanas fraudulentas, actos de violencia, 
exterminio de poblaciones, sin denunciar explicitamente su inmoralidad; esto se explica 
por el contexto histérico, aunque pueda sorprender al lector moderno, sobre todo cuando 
se olvidan tantos comportamientos “oscuros” que los hombres han tenido siempre a lo 
largo de los siglos, y también en nuestros dias. En el Antiguo Testamento, la predicacién 
de los profetas se alza vigorosamente contra todo tipo de injusticia y violencia, colectiva 
o individual y, de este modo, es el instrumento de la educaci6én que Dios da a su pueblo 
como preparacion al Evangelio. Por tanto, seria equivocado no considerar aquellos pa- 
sajes de la Escritura que nos parecen problematicos. Mas bien, hay que ser conscientes 
de que la lectura de estas paginas exige tener una adecuada competencia, adquirida a 
través de una formacién que ensene a leer los textos en su contexto histdérico-literario y 
en la perspectiva cristiana, que tiene como clave hermenéutica completa el Evangelio y el 
mandamiento nuevo de Jesucristo, cumplido en el misterio pascual» (n.42). 

La segunda, se refiere a los lazos especiales que la intima vinculaci6n entre Nuevo 
y Antiguo Testamento comporta para la relacidn entre cristianos y judios. Su reconoci- 
miento no implica ignorar «las rupturas que aparecen en el Nuevo Testamento respecto a 
las instituciones del Antiguo Testamento y, menos atin, la afirmacién de que en el miste- 
rio de Jesucristo, reconocido como Mesias e Hijo de Dios, se cumplen las Escrituras. Pero 
esta diferencia profunda y radical, en modo alguno implica hostilidad reciproca» (n.43). 
A este respecto, se recuerda que «el ejemplo de san Pablo (cf. Rom 9-11) demuestra que 
una actitud de respeto, de estima y de amor hacia el pueblo judio es la sola actitud ver- 
daderamente cristiana en esta situacidn que forma misteriosamente parte del designio 
totalmente positivo de Dios. En efecto, san Pablo dice que a los judios, “considerando la 
eleccidn, Dios los ama en atencion a los patriarcas, pues los dones y la llamada de Dios 
son irrevocables”. Ademas, san Pablo usa también la bella imagen del arbol de olivo para 
describir las relaciones tan estrechas entre cristianos y judios: la Iglesia de los gentiles es 
como un brote de olivo silvestre, injertado en el olivo bueno, que es el pueblo de la Alian- 
za. Asi pues, tomamos nuestro alimento de las mismas raices espirituales. Nos encontra- 


ANTIGUO TESTAMENTO 153 


mos como hermanos, hermanos que en ciertos momentos de su historia han tenido una 
relacion tensa, pero que ahora estan firmemente comprometidos en construir puentes de 
amistad duradera» (n.43). 

En su conjunto, podriamos concluir que Verbum Domini reune el mas importante le- 
gado de la teologia postconciliar sobre el AT en los 50 ahos que han seguido al Vaticano Il. 
Las lineas maestras de sus aportaciones tienen como punto de partida las ideas centrales 
del concilio, y asumen los desarrollos posteriores: 

1. En continuidad con Dei Verbum, enmarca la reflexién sobre la Palabra de Dios en 
el ambito de la revelaci6n, que tiene lugar en la historia. Los libros sagrados testimonian la 
historia de la salvacidn, que no es una mitologia sino una verdadera historia y, por tanto, 
su estudio requiere el empleo de los procedimientos propios de la investigacion histérica 
seria, como el histdrico-critico y otros métodos de analisis del texto desarrollados recien- 
temente. 

2. Se reconoce el AT como Palabra de Dios y se acepta, por tanto, la autoridad de las 
Sagradas Escrituras del pueblo judio. 

3. A la vez que se deja constancia de la importancia insustituible del AT para los 
cristianos, se destaca la originalidad de la lectura cristoldgica. Los cristianos leen el AT a 
la luz de Cristo muerto y resucitado, y proclaman que en el misterio de la vida, muerte y 
resurreccién de Cristo las Sagradas Escrituras del pueblo judio encuentran su pleno cum- 
plimiento. Por eso, cabe afirmar con Hugo de San Victor que «toda la divina Escritura es un 
solo libro y este libro es Cristo». 

4. Desde los tiempos apostdlicos la Iglesia ha mostrado la unidad del plan divino 
en los dos Testamentos gracias a la tipologia, que no tiene un caracter arbitrario sino que 
pertenece intrinsecamente a los acontecimientos narrados por el texto sagrado. Pero esta 
lectura tipoldgica no deprecia el valor intrinseco de las Escrituras de Israel concediéndoles 
solo un valor secundario de anticipacién, sino que, al contrario revela lo inagotable de su 
contenido a la vez que lleva a reconocerle el valor de revelacin que poseen. 

5. La diferencia profunda y radical entre las lecturas judia y cristiana de las Escrituras 
de Israel, en modo alguno implica hostilidad reciproca. Ambas reconocen la autoridad de 
esos libros y comparten en ellos sus raices espirituales. Es mas, Benedicto XVI reitera lo 
importante que es para la Iglesia el didlogo con los judios, y por eso sefhala que «conviene 
que, donde haya oportunidad, se creen posibilidades, incluso publicas, de encuentro y de 
debate que favorezcan el conocimiento mutuo, la estima reciproca y la colaboraci6n, aun 
en el ambito del estudio de las Sagradas Escrituras» (n.43). 

6. EI AT es tan imprescindible para la fe cristiana que las eventuales dificultades que 
pudieran presentarse en la lectura de algunos pasajes mas dificiles no debe ser dbice para 
su completa recepcidn y amplia difusidn. Mas bien constituye un incentivo para propor- 
cionar a los fieles la competencia adecuada para interpretar correctamente esos pasajes 
ensenhandolos a leer los textos en su contexto histdrico-literario y a la luz del misterio pas- 
cual de Jesucristo. 
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FRANCISCO VARO 


Ateismo e increencia 


SuMARIO.—1. Antecedentes y contexto histérico y cultural. 2. El ateismo en los textos del Vati- 
cano II. a) Gaudium et Spes, n.19-21: génesis y descripcion. i) Formas, raices y valoracién moral 
del ateismo (n.19). ii) El ateismo sistematico (n.20). iii) Actitud de la Iglesia frente al ateismo 
(n.21). b) Lumen Gentium, n.16. 3. Valoracion de la ensefianza conciliar sobre el ateismo. 4. La 
increencia en el magisterio eclesial posterior al concilio. a) El Secretariado para los no-creyentes. 
b) El Consejo Pontificio de la Cultura. c) Ensefianzas pontificias. Bibliografia. 


Los padres del concilio Vaticano II consideraron el ateismo como «uno de los fen6- 
menos mas graves de nuestro tiempo» (GS 19; cf. Pablo VI, Enc. Ecclesiam suam, n.37). Aun- 
que en los esquemas preparatorios no se hizo menci6n explicita a la increencia, los padres 
conciliares fueron tomando progresivamente conciencia de la necesidad de tratar sobre 
esta cuestion en el contexto del didlogo de la Iglesia con el mundo contempordaneo. Al 
final los textos incluyeron un analisis de las formas de increencia, un diagndstico sobre 
sus raices y consecuencias, y una propuesta acerca de los remedios que la Iglesia ha de 
adoptar ante este fendmeno. 
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Comenzaremos con una exposiciédn general del problema del atefsmo en los tiem- 
pos previos al concilio, para comprender mejor las ensefanzas conciliares, y valorar las 
claves que las inspiran. Terminaremos con los desarrollos de esta cuestién en el magisterio 
posterior al concilio Vaticano Il. 

Conviene hacer una clarificacion previa. El concilio emplea generalmente en sus do- 
cumentos el término «ateismo» para referirse a todo un conjunto de actitudes y corrientes 
dificiles de sistematizar, pero que coinciden en prescindir de Dios y de las creencias religio- 
sas: ateismos tedricos, ateismo practico, agnosticismo en sus diversas manifestaciones, in- 
diferentismo religioso, etc. En los ahos posteriores al concilio existe una tendencia -tanto 
del magisterio de la Iglesia como de la reflexién teoldgica- a denominar a este fendmeno 
complejo de un modo mas abarcante y global con el término «increencia». Por este moti- 
vo, hemos preferido incluir ambas voces en el titulo de este articulo. 


1. Antecedentes y contexto histdrico-cultural 


El concilio Vaticano | hizo la primera declaracion formal de la Iglesia sobre el ateismo, 
al que considera como una doctrina 0 visidn del mundo cuya gravedad —especialmente en 
su forma racionalista— se manifiesta en su capacidad de corromper la idea de Dios como 
ser supremo, creador y legislador. El prélogo de Dei Filius (24-IV-1870) pone en relacién la 
génesis histdrica del ateismo moderno y el abandono de la religidn cristiana con el recha- 
zo al magisterio de la Iglesia en tiempos de la reforma protestante. La constitucién critica 
el ateismo por ser contrario a la razon y destructor de los fundamentos de la sociedad 
humana. En el c. 1 del capitulo | de la const. Dei Filius el concilio condena a quien niegue 
que «existe un Unico y verdadero Dios, creador de lo visible y de lo invisible» (DS 3021). En 
los cc. 2 y 3 las condenas se dirigen al materialismo y al panteismo. El Vaticano | responde 
al ateismo -y también al tradicionalismo teoldgico de la época- desde el horizonte del 
conocimiento de Dios, definiendo dogmaticamente la posibilidad de alcanzar un cono- 
cimiento cierto de Dios a partir de las cosas creadas (DS 3004). Con estas ensefanzas el 
concilio se situaba frente a las corrientes de pensamiento que consideraban a la Iglesia 
Catdlica como enemiga del progreso social y de la libertad humana. 

La idea de la fe cristiana como factor civilizador de la sociedad humana es defendida 
con fuerza por el magisterio de la Iglesia de finales del s. xix (cf. p. ej., Leon XIII, Enc. Inscru- 
tabili Dei consilio, 21-IV-1878), pero cobrara una importancia especial ante los desastres de 
las dos guerras mundiales del s. xx y se presentara como una respuesta al humanismo ateo 
cerrado al espiritu, que el marxismo y otras corrientes culturales introdujeron en la socie- 
dad de aquellos anos: la existencia de Dios ya no es entendida como fundamentacién de 
todo sino, paraddjicamente, como una amenaza de la dignidad del hombre. En el periodo 
inmediatamente anterior al concilio Vaticano II, Juan XXIII sehalaba la existencia de una 
oposicidn radical entre comunismo y cristianismo, afirmando que el ateismo es contrario 
a la razon y socava los fundamentos de todo orden humano y social (cf. Juan XXIll, Enc. 
Mater et Magistra, 15-V-1961; Enc. Pacem in terris, 11-IV-1963). Ya en tiempos del concilio, 
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el papa Pablo VI, sin mudar el juicio de la Iglesia sobre la increencia, plantea un modo re- 
novado de afrontar el ateismo a través de la categoria de “didlogo”: el ateismo conforma 
el primer gran “circulo de didlogo” en el que la Iglesia desempena su misi6n (n.36-39). El 
Papa expone los motivos del didlogo, establece los métodos a seguir y plantea los fines 
que deben alcanzarse (cf. Enc. Ecclesiam suam, 6-VIII-1964, n.27-46). 

El contexto en el que se desarrolla el concilio Vaticano II revela, por un lado, una com- 
prension del ateismo por parte de la Iglesia como un error grave, doloroso y rechazable 
pero, a la vez, como un fendmeno cuya naturaleza y causas es necesario descubrir para 
poder ofrecer una respuesta cristiana. La Iglesia constata con lucidez el declive progresivo 
del sentido de Dios en el corazon del hombre contemporaneo sobre todo en Occidente, y 
toma conciencia del servicio que ha de prestar a la entera familia humana en esas circuns- 
tancias de crisis religiosa. 


2. El ateismo en los textos del concilio Vaticano II 


Los textos del concilio sobre el ateismo conservan los principios basicos de los docu- 
mentos magisteriales anteriores sobre la cuestion, pero la afrontan desde una perspectiva 
mas abierta y sensible a la nueva situaci6n sociocultural, y con un planteamiento mas 
centrado en los aspectos histdricos y concretos que en los tedricos y abstractos. Los textos 
principales sobre el ateismo y la increencia se encuentran en los n.19 a 21 de la const. past. 
Gaudium et spes, siendo el n.22 la respuesta en clave cristolégica que la Iglesia propone 
al problema de la increencia. También debe considerarse la referencia a los no-creyentes 
contenida en el n.16 de la const. dogm. Lumen gentium. 


a) Gaudium et spes, 19-21 


Es una novedad en la historia de la Iglesia que un concilio trate del ateismo de mane- 
ra sustantiva y extensa; y que lo haga precisamente en una constitucidn de tipo «pastoral» 
y no «dogmiatica», lo cual implica una visi6n del ateismo mas como fendmeno existencial 
que como una cuestién tedrica y, por tanto, como algo que ha de afrontarse poniendo al 
hombre y ala sociedad en el centro de las consideraciones (cf. GS 3). 

Cabe afirmar que los n.19-22 de GS conforman el punctum saliens o nucleo de toda 
la constitucidn (H. de Lubac), desde el que se entiende todo lo demas. Al sentirse «intima 
y realmente solidaria del genero humano y de su historia» (n.1), la Iglesia sale al paso de 
«uno de los fenédmenos mas graves de nuestro tiempo» (n.19) para analizar la actitud mo- 
derna del no-creyente y dar respuesta al ateismo. De ahi que esos numeros deban anali- 
zarse teniendo en cuenta el conjunto de toda la constituci6n y, especialmente, el capitulo 
| sobre la dignidad humana, en el que se inscriben. 

Los textos de GS sobre la increencia buscan establecer, en primer lugar, un diagnosti- 
co realista de la situacién del ateismo en la sociedad, como condici6n previa a un posterior 
analisis y a una valoraci6on sobre el fenédmeno. La constitucién formula ese diagndéstico con 
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un lenguaje actual y comprensible para todos los hombres, creyentes 0 no. Con Gaudium 
et spes se abre un nuevo capitulo en la relacion de la Iglesia con el ateismo. 

EI documento conciliar quiere responder a las objeciones del humanismo ateo, asi 
como a su pretension de estar en posesidn de la verdad sobre el misterio del hombre, y 
senala los rasgos del hombre nuevo revelado por el cristianismo. Al mismo tiempo, con un 
sincero deseo de apertura y didlogo, GS reconoce la parte de razon que pueden encerrar 
las criticas provenientes del ateismo. 

1. Génesis de los textos. En las redacciones iniciales de GS no aparecia una referencia 
explicita al ateismo moderno. Algunos opinaban que no era necesario por diversas razo- 
nes: porque todo el texto seria ya una clara toma de postura de la Iglesia contra el ateis- 
mo, 0 bien porque se corria el riesgo de deformar el complejo fendmeno de la increencia 
al querer sintetizarlo en unos puntos; otros afirmaban que tratar del ateismo supondria 
hacer una distincién entre creyentes y no-creyentes, lo cual podria impedir un dialogo 
fecundo de la Iglesia con la entera humanidad. Todo ello hizo que el texto presentado al 
comienzo del tercer periodo de sesiones apenas contuviera una vaga alusion al ateismo, 
en referencia al materialismo ateo. Sin embargo, a partir de la tercera sesion la insistencia 
de numerosos padres conciliares cambid esa orientacion. Entre ellos destaca el card. Sue- 
nens, quien objetd que el esquema no trataba suficientemente del ateismo en sus diver- 
sas formas ni de sus causas, y que era necesario buscar cauces para el didlogo. 

EI nuevo esquema presentado al inicio del cuarto periodo conciliar recogidé esas ob- 
servaciones. Se consagraron al ateismo los n.18 y 19 del capitulo | de la primera parte, 
donde se explicitaban las diversas formas de increencia. En este periodo de sesiones sur- 
gid un intenso debate en torno al uso 0 no en el texto del término «comunismo». Ante la 
propuesta de no pocos padres conciliares de hacer una condena explicita del comunismo, 
el card. Joseph Frings advirtid del riesgo de emplear el término «comunismo» o de conde- 
narlo explicitamente. La razon era evitar toda apariencia de vinculacién con el capitalismo 
y de injerencia politica anti-comunista, para que no se produjeran danos a la religidn caté- 
lica en los paises sometidos al régimen comunista. 

En la cuarta sesién hubo varias intervenciones importantes de algunos padres, en- 
tre los que cabe destacar al card. croata Seper y al card. austriaco K6nig. El primero de 
ellos defendidé la inclusi6n del tema del ateismo, no sdlo por constituir una de las mayores 
dificultades de la Iglesia en el mundo contemporaneo, sino especialmente porque para 
muchos el ateismo era como la condicién necesaria de un verdadero humanismo y como 
una exigencia del progreso social y humano. El card. Seper sugirid también abordar el pro- 
blema del ateismo de una forma positiva, buscando las verdaderas causas de su difusion, 
entre las que debia reconocerse la responsabilidad de los propios cristianos. Por su parte, 
el card. K6nig propuso distinguir en tres numeros los temas relacionados con el ateismo 
para alcanzar asi una mayor claridad. La idea era tratar por un lado sus diversas formas y 
sus raices y, por otro, la refutacidn de sus errores y los remedios oportunos para hacerle 
frente. 
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Para la elaboraci6n del texto definitivo, se formd una subcomisién especial com- 
puesta por los card. Konig y Seper, los peritos H. de Lubac y J. Daniélou, junto a tres miem- 
bros (Mons. Aufderbeck, Mons. Hnilica, Mons. Kominec) y dos peritos (Miano y Girardi) del 
recién creado Secretariado para los no-creyentes (9-IV-1965). 

2. Descripcidn del texto definitivo. Hay una referencia preliminar al ateismo en GS 7, 
donde el concilio se limita a mencionar el fendmeno en sus rasgos esenciales, sin realizar 
una descripcidn detallada ni formular todavia una valoracion critica. El ateismo es presen- 
tado como una manifestacién de las nuevas condiciones histdricas, ligado no pocas veces 
ala exigencia del progreso cientifico o de un nuevo humanismo, y con diversas expresio- 
nes culturales y sociales. 

El examen mas detenido del ateismo aparece al final del capitulo primero que tra- 
ta sobre la dignidad de la persona. Al insertarlo en ese lugar, el concilio parece enten- 
der que el ateismo constituye un atentado contra la dignidad humana y la vocaci6n del 
hombre. 

La exposicidn sobre el ateismo se articula en tres momentos: i) Examen de las formas 
y raices generales del ateismo (n.19); ii) Analisis del ateismo sistematico (n.20); y iii) Acti- 
tud de la Iglesia frente al ateismo (n.21). El concilio logra asi presentar el fendmeno de un 
modo ldgico y completo: primero detecta el problema, después pasa al diagndstico de sus 
causas y, finalmente, propone los remedios pastorales para darle respuesta. Toda la expo- 
sicidn sobre el ateismo culmina en el n.22, donde se presenta a Cristo como el «Hombre 
Nuevo» en quien se esclarece el misterio del hombre. 

i) Formas, raices y valoracién moral del ateismo (n.19). El texto comienza afirmando 
la vocacién del hombre a la comuni6n con Dios como la razén mas alta de la dignidad 
humana y la Unica meta donde la persona alcanza su plenitud de verdad y de amor. Ahora 
bien, el concilio constata que, frente a esa afirmacién, son numerosos los contempora- 
neos que se desentienden de la cuestidn de Dios 0 lo niegan de modo explicito. Por este 
motivo, manifiesta la necesidad de examinar y comprender este grave fendmeno en toda 
su complejidad antes de emitir un juicio. 

Formas del ateismo. El texto menciona, sin pretensi6n exhaustiva, siete actitudes o 
formas de ateismo. 

— «Unos niegan a Dios expresamente». Son quienes piensan hallarse en posesion 
de unos datos positivos o de unos principios metafisicos, a partir de los cuales concluyen 
que Dios no existe 0 no puede existir. Se trata del ateismo tedrico o sistematico, al que el 
concilio dedicara enteramente, por su importancia, todo el numero siguiente (n.20). Esta 
actitud va acompanada de una toma de posicidén militante y explicita contra Dios, lo cual 
la diferencia de las tres posturas siguientes, que comparten, en cambio, una cierta forma 
de agnosticismo. 

— «Otros afirman que nada puede decirse acerca de Dios». Nos encontramos ante 
un ateismo de tipo epistemoldgico, 0 agnosticismo. Es la postura de quienes, admitiendo 
la posibilidad de Dios, sin embargo consideran que es insoluble concluir su existencia, al 
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menos en el plano tedrico-especulativo. No habria datos suficientes para alcanzar solucio- 
nes convincentes. 

— «Los hay que someten la cuestidn teoldgica a un analisis metodoldgico tal, que 
reputa como inutil el propio planteamiento de la cuestién». A diferencia del anterior, este 
ateismo 0 agnosticismo semantico no se refiere a la solucién del problema, sino al proble- 
ma mismo y a la idea misma de Dios, al declararlos carentes de sentido desde el punto de 
vista del andlisis l6gico, y sdlo admisibles en el plano irracional, emocional o psicoldgico. 
Se trata de la postura del neopositivismo ldgico que reduce el sentido y la validez de una 
proposicion a su capacidad de resistencia al principio de verificabilidad empirica o cienti- 
fica. Aunque esta postura no rechaza lo religioso y lo metafisico, si afirma la imposibilidad 
de su expresion lingUistica y su comprobacion. 

— «Muchos, rebasando indebidamente los limites de las ciencias positivas, preten- 
den explicarlo todo sobre esta base puramente cientifica 0, por el contrario, rechazan sin 
excepcion toda verdad absoluta». Esta descripcién corresponde al ateismo cientificista de 
quienes sdlo reconocen valor de verdad a la ciencia positiva. Entre ellos caben tanto los 
que, deslumbrados por la ciencia, esperan de ella la soluci6n a todos los problemas, como 
aquellos otros que, reconociendo los limites de la ciencia para alcanzar una verdad defini- 
tiva, afirman con mayor motivo la imposibilidad de que puedan hacerlo otras formas de 
conocimiento desprovistas del rigor metodoldgico de las ciencias positivas. El n.15 sale al 
paso de este planteamiento ensenando que la inteligencia no se cife solamente a los fe- 
ndémenos: puede alcanzar la verdad con certeza fuera del método cientifico, aunque esté 
parcialmente oscurecida y debilitada a consecuencia del pecado. 

— «Hay quienes exaltan tanto al hombre, que dejan sin contenido la fe en Dios, ya 
que les interesa mas, a lo que parece, la afirmacién del hombre que la negacidn de Dios». 
Este ateismo humanista sostiene que afirmar al hombre supone negar a Dios, y vicever- 
sa. La negacién de Dios se presenta como requisito necesario para la proclamacién de 
la libertad humana. Seguin esta perspectiva, la religidn es un impedimento para la auto- 
rrealizacién del hombre, pues le impediria liberarse de todas las tutelas que lo alienan. En 
el n.20, el texto aborda este humanismo dialéctico al considerar el ateismo sistematico. 
También el n.21 se refiere a él, al sehalar que la fe en Dios no sdlo no se opone a la dignidad 
humana, sino que es su fundamento y su perfeccidn: «Es Dios creador el que constituye al 
hombre inteligente y libre en la sociedad». 

— «Hay quienes imaginan un Dios por ellos rechazado, que nada tiene que ver con el 
Dios del Evangelio». El concilio considera ahora un ateismo que se opone no tanto contra 
Dios, sino contra una imagen deformada y falsa de Dios. Es el propio ateo quien crea una 
caricatura de Dios que él mismo después rechaza. Pero también pueden ser los creyentes 
los que han proporcionado imagenes irreales de Dios, bien concibiendo un Dios tan hu- 
mano que queda privado de trascendencia, bien forjando un Dios lejano y caprichoso que 
inspira mas temor que amor, o bien escondiendo el rostro genuino de Dios a través de una 
vida personal incoherente o defectuosa en los planos religioso, moral o social. 
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— «Otros ni siquiera se plantean la cuestidn de la existencia de Dios, porque, al pare- 
cer, no sienten inquietud religiosa alguna y no perciben el motivo de preocuparse por el 
hecho religioso». El texto se refiere ahora al indiferentismo religioso cada vez mas difundi- 
do en el mundo, hasta convertirse actualmente en una de las manifestaciones principales 
de la increencia. Es la postura de quienes no se plantean el problema ni siquiera en el 
plano psicoldgico 0 vivencial. Esta actitud viene a veces acompanada por la conviccién de 
que las ideologias -la religién estaria entre ellas— son causantes de discordias y luchas en 
el mundo. 

Raices del ateismo. Tras la descripcidn de las formas principales de ateismo, el n.19 
presenta a continuacion sus raices, es decir, las motivaciones de la actitud atea. Cabe dis- 
tinguir tres factores que estan en el origen del ateismo. 

EI problema del mal. «El ateismo nace a veces como violenta protesta contra la exis- 
tencia del mal en el mundo». El concilio menciona en primer lugar el escandalo del mal en 
el mundo, reconociendo asi la importancia de esta dificultad clasica contra la existencia 
de Dios. Ante el dolor, la desgracia, el sufrimiento del inocente y los numerosos males de 
la vida humana surge, en efecto, la cuestion de la existencia de Dios y la pregunta de por 
qué Dios, en el caso de que exista, permanece oculto y en silencio. 

La sustituci6n de Dios por sucedaneos. A veces, el ateismo nace «como adjudicacién 
indebida del caracter absoluto a ciertos bienes humanos que son considerados practica- 
mente como sucedaneos de Dios». El texto apunta aqui a las «religiones de sustituci6n» 
o «pseudo-religiones» que han cambiado a Dios por sucedaneos, sean bienes personales 
(dinero, placer, poder) o realidades sociales (ciencia, raza, nacion, partido, etc.). 

La civilizacidn del bienestar. «La misma civilizaci6n actual, no en si misma, pero si por 
su sobrecarga de apego a la tierra, puede dificultar en grado notable el acceso del hombre 
a Dios». Como un corolario del apartado anterior, se hace mencidn especial de la influen- 
cia negativa que una excesiva y desordenada estima de los bienes materiales ejerce sobre 
la apertura del hombre hacia Dios. 

Valoracion moral. El ultimo parrafo del n.19 hace una valoracién moral del ateismo, 
deteniéndose no solo en la responsabilidad del ateo sino también en la posible culpa de 
los creyentes por su falta de testimonio. Es la primera ocasi6n en que un texto magisterial 
solemne menciona la responsabilidad cristiana en la génesis de la negacion de Dios. 

La responsabilidad moral del no-creyente. En el ultimo periodo conciliar algunos 
propusieron eliminar toda alusién a la culpabilidad moral de los ateos aduciendo que el 
concilio no debia emitir juicios. La propuesta no prosperd, de manera que la cuestién que- 
d6 formulada de esta forma: «Quienes voluntariamente pretenden apartar de su corazon 
a Dios y soslayar las cuestiones religiosas, desoyen el dictamen de su conciencia y, por 
tanto, no carecen de culpa». Para el concilio, la culpabilidad del ateo nace del acto vo- 
luntario por el que desoye la propia conciencia moral y se aparta de Dios. No es, en rigor, 
la ignorancia involuntaria sobre Dios 0 sobre la religidn lo que afecta al hombre, sino la 
mala voluntad. El concilio parece adelantar aqui lo que explicita en la frase siguiente: «el 
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ateismo, considerado en su total integridad, no es un fendmeno originario», y, por tanto, 
no se nace increyente, sino que uno se hace increyente a través de un proceso en el que, 
ademas de otras causas, juega un papel determinante la eleccidn personal. Ademas, hay 
que tener en cuenta que el hombre nunca sera del todo indiferente al problema religioso 
y siempre deseara conocer el sentido de su vida, de su accién y de su muerte (cf. n.41). Del 
tenor de la constitucién cabe deducir que no es posible afirmar la salvacion de los ateos 
culpables (mientras lo sigan siendo), porque su actitud misma es, por su propia naturale- 
za, un rechazo de la gracia que Dios ofrece a todos los hombres en algun momento de su 
vida, ya que Dios «quiere que todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de 
la verdad» (1 Tim 2,4). 

En todo caso, el tema de la culpabilidad moral del increyente ha de afrontarse tam- 
bién a la luz del texto de LG 16 -anterior en el tiempo (21.X1.1964) a GS— sobre la salvacién 
de los no-cristianos. Segun LG, pueden obtener la salvacidn aquellos que, sin culpa por su 
parte, ignoran el evangelio y la Iglesia, pero buscan sinceramente a Dios y, con la ayuda de 
la gracia, se esfuerzan en cumplir su voluntad conocida a través de los dictamenes de la 
conciencia. En ese contexto afade que «la divina Providencia tampoco niega los auxilios 
necesarios para la salvacion a quienes sin culpa no han Ilegado todavia a un conocimiento 
expreso de Dios y se esfuerzan en llevar una vida recta, no sin la gracia de Dios. Cuanto hay 
de bueno y verdadero entre ellos, la Iglesia lo juzga como una preparacién del Evangelio 
[cf. Eusebio de Cesar., Praeparatio Evangelica 1,1: PG 21, 28AB], y otorgado por quien ilumi- 
naa todos los hombres para que al fin tengan la vida» (n.16). 

Conviene subrayar algunos aspectos de este texto. Reconoce y estima positivamente 
los posibles valores auténticos que se dan en la vida moral de los ateos, y sehala que cabe 
en ellos la actuacion de diversas gracias operativas necesarias para la salvacidn. Los desti- 
natarios de estos auxilios divinos no son tanto los ateos en sentido estricto, sino aquellos 
que se encuentran en un proceso de busqueda: personas que, sin culpa, todavia no han 
llegado a un conocimiento claro de Dios. En consecuencia, las condiciones que anulan la 
culpabilidad moral del ateo son la busqueda sincera de Dios, la apertura a la verdad y el 
procurar llevar una vida honesta segun los dictamenes de la conciencia. 

La responsabilidad moral de los creyentes. El n.19 termina con una referencia a la res- 
ponsabilidad de los creyentes en el fenédmeno del ateismo. Este tema fue introducido en 
las ultimas redacciones a instancias de muchos padres conciliares. El texto dice: «Porque el 
ateismo, considerado en su total integridad, no es un fendmeno originario, sino un fendme- 
no derivado de varias causas, entre las que se debe contar también la reaccién critica contra 
las religiones, y, ciertamente en algunas zonas del mundo, sobre todo contra la religion cris- 
tiana. Por lo cual, en esta génesis del ateismo pueden tener parte no pequenia los propios 
creyentes, en cuanto que, con el descuido de la educacion religiosa, o con la exposicién 
inadecuada de la doctrina, 0 incluso con los defectos de su vida religiosa, moral y social, han 
velado mas bien que revelado el genuino rostro de Dios y de la religidn». El fendmeno del 
ateismo constituye una ocasién de examen de conciencia y de conversion de los creyentes, 
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una invitacion a revisar y a profundizar su fe. La increencia pone en cuesti6n la calidad de su 
fe y su capacidad de conducir a otros hacia Dios mediante su propio testimonio. 

Entre las posibles deficiencias de los creyentes que pueden velar el genuino rostro 
de Dios y de la religidn, el concilio se refiere tanto al descuido y la ignorancia de la doctrina 
cristiana como a las carencias o deformaciones que privan ala vida cristiana de coherencia 
y ejemplaridad. De hecho, la critica a la religidn realizada por algunas filosofias ateas ha 
desenmascarado algunas falsas imagenes de Dios. Las deficiencias doctrinales en los cre- 
yentes y los defectos de su vida religiosa y moral son un reto para la educacién religiosa, 
la exposicidn cuidada de la doctrina y el testimonio de vida. De alguna manera, el concilio 
viene a afirmar que no solo el creyente individual sino también la Iglesia en su conjunto 
debe tomar en consideraci6n la critica constructiva procedente desde el exterior, y tam- 
bién ejercer una sana autocritica para desarrollar mejor su mision en el mundo como sa- 
cramento universal de salvacion. 

ii) El ateismo sistemdtico (n.20). A peticidn de numerosos padres, la constituci6én de- 
dicdé enteramente el numero 20 al ateismo sistematico contemporaneo. Se trata de la for- 
ma mas elaborada e ideoldgica del ateismo moderno. El concilio descubre en el ateismo 
sistematico una expresion de la ambicidn prometeica del hombre moderno que aspira a 
ser Dios. 

El n.20 se compone de dos partes diferenciadas. En primer lugar, describe la raiz co- 
mun de todo ateismo sistematico, que no es otra que el deseo de autonomia del sujeto. 
Este afan esta favorecido por los logros del progreso técnico que aumenta en el hombre 
el sentido de poder. El ateismo sistematico estima que Dios no puede ni debe existir si 
queremos salvar la libertad del hombre. 

La segunda parte apunta al ateismo materialista, como forma destacada del ateismo 
moderno que «pone la liberacién del hombre principalmente en su liberaci6n econdmica 
y social». Seguin este ateismo, la religidn es un obstaculo para la liberacién del hombre y 
una rémora para el progreso de la ciudad temporal. Sin hacer juicios de valor, pero con la 
crudeza y gravedad que requieren los hechos y la experiencia histérica cercana, el texto 
describe las consecuencias de la puesta en practica de este ateismo: «Por eso, cuando los 
defensores de esta doctrina logran alcanzar el dominio politico del Estado, atacan violen- 
tamente a la religién, difundiendo el ateismo, sobre todo en materia educativa, con el uso 
de todos los medios de presidn que tiene a su alcance el poder publico». 

Aunque sin mencionarlo explicitamente, el concilio se refiere al «comunismo» marxis- 
ta. Como dijimos antes, hubo un intenso debate en el concilio sobre la conveniencia o no 
de hacer una mencion explicita al comunismo. Numerosas voces pedian una condena ex- 
plicita del ateismo, especialmente en su forma comunista: se sentian en el deber de denun- 
ciar sus errores, de obstaculizar su difusién, de proteger a los cristianos de su influencia en 
los paises libres, y de dar apoyo moral a los oprimidos y perseguidos por el régimen comu- 
nista. Otras voces apelaban al caracter pastoral y dialogante del concilio para defender la 
conveniencia de no mencionar al comunismo o su condena explicita, pues el Unico efecto 
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de esas acciones seria comprometer el didlogo con el mundo moderno y dar la impresion 
de que la Iglesia entraba en opciones politicas. Al final, prevalecié la opcién de abordar el 
problema de forma positiva, buscando las verdaderas causas del ateismo contempordaneo. 
El Secretariado para los no-creyentes deberia abordar en el futuro esa dificil misién. De to- 
dos modos, la referencia implicita al comunismo es clara en las palabras del n.21, donde se 
afirma que la Iglesia reprueba con dolor y firmeza esas doctrinas «como antanho ha reproba- 
do»; y también al citar en la nota 16 las enciclicas pontificias que contienen la condena del 
comunismo: Pio XI, Divini Redemptoris (19-lll-1937), que condena al comunismo en todas 
sus dimensiones; Pio XII, Ad Apostolorum Principis (29-VI-1958), a los catdlicos chinos, sobre 
la situaciOn religiosa en su pais; Juan XXIll, Mater et Magistra (15-V-1961), y la ya citada Ec- 
clesiam suam de Pablo VI, que trata especificamente de la dimension atea del comunismo. 

iii) Actitud de la Iglesia frente al ateismo (n.21). A diferencia de los dos momentos 
anteriores, en los que no resulta facil descubrir un esquema claro de exposicién, el n.21 
avanza desde consideraciones generales hacia aspectos particulares. Bajo el titulo general 
«Actitud de la Iglesia frente al ateismo», el numero considera las siguientes cuestiones y 
en este orden: reprobacidn del ateismo y necesidad de hacer un examen serio y profundo 
de sus causas; respuesta a las principales objeciones ateas; y remedios frente al ateismo. 

En primer lugar, el concilio sefala que la Iglesia reprueba con dolor y firmeza tan- 
to las doctrinas como las conductas que niegan a Dios. El ateismo tedrico y el ateismo 
practico son considerados «perniciosos». Algunos padres pidieron que se omitiese este 
calificativo, pero tras las deliberaciones se lleg6 a la conclusién de que esa cualidad del 
ateismo era verdadera. La razén fundamental de esa reprobacion es que tales posturas 
son contrarias a la razon y a la experiencia humana universal sobre el fundamento divino 
de la realidad, y privan ademas al hombre de su grandeza, segun dice el texto. No hay que 
olvidar que, como ha sefalado el concilio al inicio del n.19, «la raz6n mas alta de la digni- 
dad humana consiste en la vocacién del hombre a la union con Dios». 

A renglén seguido, y ala vista de la gravedad del fendmeno, el texto conciliar afirma 
que la Iglesia juzga necesario realizar un examen hondo de sus causas. Indirectamente se 
sehala que el analisis contenido en los n.19 y 20 debera prolongarse en estudios poste- 
riores. También parece encontrarse una referencia al recién creado Secretariado para los 
no-creyentes, pues entre sus finalidades se contaba una investigaci6n serena y cientifica 
de las causas de la incredulidad y del ateismo. 

En segundo lugar, el texto del n.21 busca refutar dos de las motivaciones ateas mas 
extendidas, una del Aambito antropoldgico, a saber, la afirmacién de Dios supone negar al 
hombre; y otra del Aambito escatoldgico, a saber, que la esperanza escatoldgica debilita el 
empeno del hombre en el progreso temporal. La respuesta del concilio se articula segun 
dos afirmaciones. Frente a la primera objecion, el concilio responde: «el reconocimiento 
de Dios no se opone en modo alguno a la dignidad humana»; y frente a la segunda, dice: 
«la esperanza escatoldgica no merma la importancia de las tareas temporales, sino que 
mas bien proporciona nuevos motivos de apoyo para su ejercicio». 
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El texto aNade, ademas, que la falta de esperanza en la vida eterna no sdlo hace 
que la dignidad humana sufra lesiones gravisimas, sino que también deja sin solucién 
los grandes enigmas del sentido de la vida humana (la muerte, el sentido de la culpa, del 
dolor) con el riesgo de llevar al hombre a la desesperacidn. Partiendo de que «todo hom- 
bre resulta para si mismo un problema no resuelto», el texto deduce que el hombre no 
puede rehuir la pregunta sobre Dios, en quien se encuentra la respuesta mas satisfactoria 
a la cuestidn sobre el sentido integral de la vida humana. Ciertamente, no solo en el n.21 
encontramos una respuesta de la Iglesia a las objeciones ateas. La entera constitucién es 
una propuesta constructiva a los interrogantes formulados por el ateo acerca de la digni- 
dad del hombre (capitulo 1), la comunidad humana (capitulo II) y la actividad humana en 
el mundo (capitulo Ill). 

Finalmente, la ultima parte del n.21, introducida a peticién de numerosos padres, se 
refiere a los remedios frente al ateismo, sehalando dos ambitos fundamentales: el testi- 
monio de vida de los cristianos, y el didlogo con la increencia en orden a la edificacién de 
este mundo. 

El testimonio de la vida cristiana. «El remedio del ateismo hay que buscarlo en la 
exposici6n adecuada de la doctrina y en la integridad de vida de la Iglesia y de sus miem- 
bros». En este enunciado se resume la tarea que la Iglesia ha recibido de hacer presente a 
Dios en el mundo. El principal cauce para lograr ese objetivo es «el testimonio de una fe 
viva y adulta, educada para poder percibir con lucidez las dificultades y poderlas vencer». 
Se trata de un testimonio de vida que, como el de los martires, nace de una fe integra y 
honda, e impulsa al ejercicio de la justicia y el amor. El amor fraterno y la unidad entre 
los fieles es, en este sentido, una contribucion esencial para hacer visible la presencia de 
Dios en el mundo. En definitiva, a los ojos del concilio el testimonio muestra a Dios en un 
mundo donde la fuerza de una vida cristiana profunda y coherente es mas elocuente que 
la argumentacion de las palabras. 

EI didlogo con la increencia. Finalmente, el concilio menciona la necesidad de un 
didlogo «prudente y sincero» con el ateismo, como una forma de colaboraci6n entre todos 
los hombres, creyentes y no-creyentes, para la edificaci6n del mundo. Donde se impone 
esta colaboracion, alli debe existir el didlogo. Cada parte debe aprender algo de la otra. Un 
elemento indispensable del didlogo es el respeto a ley natural. Por eso, el texto también 
sehala la necesidad de que la autoridad politica respete los derechos fundamentales de 
la persona y, por tanto, garantice un sano pluralismo que evite toda discriminacién entre 
creyentes y no creyentes. El concilio reclama una libertad activa para que los creyentes 
puedan vivir su fe sin trabas, e invita alos ateos a mirar sin prejuicios a la fe cristiana. 

El parrafo se cierra con una bella apologia del mensaje cristiano, que responde a los 
anhelos del coraz6n humano: el mensaje de la Iglesia «lejos de empequenecer al hombre, 
difunde luz, vida y libertad para el progreso humano». 

Como puede observarse, el tratamiento que el texto hace del didlogo es breve. 
Los redactores de la constitucién no quisieron extenderse en una cuesti6n que Pablo 
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VI acababa de tratar de manera amplia en la Enc. Ecclesiam suam (1964). En todo caso, 
conviene subrayar que esas pocas frases -lo mismo se podria decir del decr. Ad gentes, 
10- muestran un nuevo talante de la Iglesia, una disposicidn abierta y sincera de colabo- 
raci6n mutua con los ateos, en la que se evite toda actitud polémica de confrontacién y 
rechazo. 


b) Lumen gentium, n.16 


En la primera sesidn conciliar, cuando se debatid el primer esquema de Ecclesia (Ae- 
ternus Unigeniti Pater), los padres desearon incluir las diferentes categorias de hombres en 
relaci6n con la voluntad salvifica de Dios y la salvacién que Cristo ha alcanzado a toda la 
humanidad. Muchos padres rechazaron la identificaci6n exclusiva del Cuerpo Mistico de 
Cristo con los fieles de la Iglesia Catdlica, y pidieron tratar de otra manera el tema clasico 
de membris Ecclesiae. Segun el card. Konig, también los no-bautizados estan «ordenados» 
a la Iglesia, no sdlo por un deseo subjetivo implicito (como sostenia la enciclica Mystici 
Corporis), sino también en virtud de razones objetivas, es decir, de su participacion en la 
naturaleza humana que Cristo ha asumido. Otros padres, como los card. Suenens y Ga- 
rrone, pidieron que no se empleara la expresi6n «miembros de la Iglesia», sino que se 
describieran los diferentes grados de influencia de Cristo sobre los hombres, y las distintas 
maneras de pertenencia a la Iglesia. 

Sin embargo, no fue hasta la tercera sesidbn cuando se hizo una mencion explicita de 
los ateos en la const. dogm. Lumen gentium. La referencia se encuentra en el n.16 dedica- 
do a los no-cristianos, en el capitulo II titulado: «El Pueblo de Dios». Este paragrafo distin- 
gue varias categorias entre los no-cristianos: los judios; los musulmanes; los pueblos que 
desconocen la revelacién judeo-cristiana, pero buscan entre sombras e imagenes al Dios 
desconocido; y, finalmente, los no-creyentes. Al igual que los demas, también éstos estan 
«ordenados» al Pueblo de Dios, y forman parte de una humanidad que ha sido rescatada, y 
esta llamada a la salvacion. Ellos son amados por Dios, que quiere hacerles participes de su 
vida divina. Para la inclusidn de la mencidn de los no-creyentes en el texto jug, sin duda, 
un papel la publicacion de la enciclica Ecclesiam suam, donde el papa Pablo VI se referia a 
la necesidad de que la Iglesia entre en didlogo con el mundo, también con personas vin- 
culadas a sistemas que niegan a Dios (cf. n.37-38). 

Aunque las referencias de Lumen gentium a los no-creyentes son discretas, e incluso 
eln.16 no resulta demasiado claro, pues remite la salvacion de los no-creyentes a la Provi- 
dencia divina que no niega los auxilios necesarios, si puede afirmarse que tales referencias 
son significativas; en todo caso, son suficientemente explicitas sobre la situacidn salvifica 
de los que no creen en Dios, seguin se ha visto mas arriba. 

El texto de LG 16 rechaza toda precipitada valoracidn negativa respecto ala situacion 
moral de los no-creyentes. Sefala que quienes sin culpa de su parte no han llegado «to- 
davia» a un conocimiento expreso de Dios, son capaces de llevar una vida recta inspirada 
en valores de verdad y de bien. Esos valores son vistos como una preparacion evangeélica, 
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como dones divinos que los no-creyentes podran un dia reconocer. El «todavia» del texto 
insinua el deseo y la esperanza de que ese dia llegue a cada uno. 

En la tradici6n magisterial anterior (por ej., en las ensehanzas de Pio IX), ya se en- 
contraba in nuce la ensehanza de LG 16 sobre la salvacion de los no-cristianos, aunque no 
siempre era correctamente expresada en la actitud concreta y existencial de los catdlicos 
respecto a quienes no compartian su fe. 

El paragrafo sobre los no-cristianos termina del siguiente modo: «Pero con mucha 
frecuencia los hombres, enganados por el Maligno, se envilecieron con sus fantasias y tro- 
caron la verdad de Dios en mentira, sirviendo a la criatura mas bien que al Creador (cf. Rom 
1,21 y 25), 0, viviendo y muriendo sin Dios en este mundo, se exponen a la desesperacion 
extrema. Por lo cual la Iglesia, acordandose del mandato del Sefor, que dijo: “Predicad el 
Evangelio a toda criatura” (Mc 16,15), procura con gran solicitud fomentar las misiones 
para promover la gloria de Dios y la salvacidn de todos éstos». Si la realidad del pecado 
afecta a todos los hombres, aquellos que no conocen a Dios estan todavia mas privados 
que otros de la luz y la fuerza que provienen de Cristo y, por tanto, mas expuestos a la des- 
esperacion. Esa situacion justifica el empeno de la Iglesia por mantener vivo el mandato 
misionero recibido del Senor (cf. Mc 16,16). 

Si Lumen gentium ofrece una afirmacién dogmiatica sobre la increencia, Gaudium et 
spes se detendra, seguin vimos, en las diferentes formas que presenta en el mundo con- 
temporaneo, en el analisis de sus raices y en la actitud de la Iglesia. Ademas, la Decl. Dig- 
nitatis humanae sobre la libertad religiosa mostrara que la busqueda de la verdad por 
parte del hombre debe estar preservada de toda fuerza externa, incluso si esa busqueda 
desemboca en conclusiones que la fe cristiana no aprueba. 


3. Valoracion de la doctrina conciliar sobre el ateismo 


Después de exponer los principales textos sobre la increencia, veamos ahora las cla- 
ves que permiten su mejor comprension. Destacaremos cinco aspectos. 

Didlogo con el mundo. La const. Gaudium et spes representa una novedad en la his- 
toria de los concilios ecuménicos pues, como ella misma sefala, va dirigida «no sdlo a los 
hijos de la Iglesia catdlica y a cuantos invocan a Cristo, sino a todos los hombres» (n.2), con 
el fin de entrar en didlogo con toda la humanidad. La actitud dialogante de la Iglesia se 
manifiesta en numerosos aspectos; por ej., en su actitud franca al afrontar las cuestiones, 
y reconocer algunas reivindicaciones del ateismo. Nos encontramos ante un cambio de 
perspectivas en la forma de afrontar el ateismo, considerandolo mas como una desgracia 
que el hombre padece que como una falta que comete. Se diria que el concilio se esfuerza 
por ponerse en la situacidn del ateo para comprender su estado y conocer las circunstan- 
cias y razones que le han llevado a tal situaci6n. 

La dignidad de la persona. Si el Vaticano | hall6 un punto de encuentro con la increen- 
cia en el conocimiento racional de Dios, el Vaticano II lo busca en una antropologia que 
sale en defensa de la dignidad de la persona y que esta fundada tanto filosdfica como 
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teoldgicamente. El concilio asume la reclamaci6n del ateismo humanista sobre la grande- 
za de la libertad humana; pero, a diferencia de él, no la fundamenta en el hombre mismo, 
sino en la dignidad que le viene de su origen y su destino en Dios. Asi, esa reivindicacion 
atea queda superada teoldgicamente al mostrarse que sdlo Dios es la medida del hombre 
(cf. n.19.21). Dios no puede ser comprendido como un rival o un enemigo del hombre. 
Sdlo desde Dios la dignidad humana alcanza el lugar que le corresponde, y se evita toda 
posible injerencia arbitraria. Cuando falta el fundamento divino, «la dignidad humana su- 
fre lesiones gravisimas» (n.21), puesto que «la criatura sin el Creador se esfuma» (n.36). 

El ateismo, fendmeno no original sino derivado. Al afirmar que lo originario en el hom- 
bre es su vocaci6on constitutiva a la vida divina y ala comuni6n con Dios, el ateismo se con- 
sidera como un fendmeno derivado, no originario. Se trata de una realidad que contradice 
y falsea la estructura misma del ser humano. Esta conviccién de los padres conciliares se 
manifiesta en la forma concreta -y novedosa- con que lo afrontan. En efecto, el concilio 
describe, pero no define el ateismo. Mas que ofrecer un analisis abstracto y tedrico, lo 
describe en sus manifestaciones desde un acercamiento fenomenoldgico, procurando 
comprender sus causas (cf. n.19-20). Ofrece un examen histdrico concreto, desplazando la 
discusién del nivel esencialista al nivel existencial. 

Cristo, respuesta al ateismo. La tension dialéctica entre el hombre y Dios que plantea 
el ateismo contemporaneo se resuelve en la persona de Jesucristo, en quien todos los 
hombres han renacido a una vida nueva cuya dignidad supera las legitimas aspiraciones 
del corazén humano. De este modo, la argumentacion antropoldgica, centrada en la dig- 
nidad de la persona, se prolonga y culmina en un discurso cristolégico. Cristo es Aquel 
en quien se revela el misterio de Dios y se aclara el enigma del hombre. El n.22 presenta 
a Jesucristo como la verdadera respuesta al ateismo, como el nuevo y verdadero huma- 
nismo. Esta concentraci6n cristolégica del Vaticano II es una novedad en el discurso sobre 
el ateismo respecto al anterior concilio ecuménico: si en el Vaticano | la linea argumental 
partia del conocimiento natural de Dios, en el Vaticano II la reflexion se articula desde el 
centro de la fe, desde la esencia del cristianismo, como diria Romano Guardini: la Persona 
de Jesucristo. 

La responsabilidad del testimonio de los creyentes. Desde una perspectiva eclesiolégi- 
ca, el concilio reconoce que el ateismo no es sencillamente un motivo de reprobacién del 
hombre moderno olvidado de Dios, sino también una interpelacién para la Iglesia y los 
creyentes: una llamada de atencion sobre su responsabilidad ante el riesgo que tienen de 
oscurecer el verdadero rostro de Dios en la exposicidn de la fe 0 en el testimonio de vida 
(n.19). 


4. Laincreencia en el magisterio eclesial posterior al concilio 


El tema de la increencia ha sido objeto de una especial atencidn por parte del ma- 
gisterio posterior al concilio. Los textos que hemos analizado conservan hoy validez como 
lineas basicas sobre el problema. Sin embargo, las profundas transformaciones sociales, 
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politicas y culturales de los decenios posteriores a la asamblea conciliar han originado 
escenarios diferentes. 

A partir de los ahos 80 ha emergido en el horizonte cultural de occidente un nuevo 
mapa de la increencia de rasgos hasta entonces desconocidos: propuestas agnésticas ba- 
sadas en la sensibilidad posmoderna, fuerte presencia de la indiferencia religiosa, fendme- 
nos de «nueva religiosidad» caracterizados por una espiritualidad sin Dios y sin religidn, 
criticas a las pretensiones humanizadoras de la religi6n como reacci6n a la violencia te- 
rrorista, intentos politicos de apartar la religidn de la vida publica (secularismo, laicismo), 
nuevas formas de ateismo desde la ciencia (New Atheism), etc. 

Este panorama ha planteado a la Iglesia y a la teologia nuevos retos en el campo de 
la increencia. En los siguientes parrafos nos detenemos en las principales ensefhanzas e 
iniciativas del magisterio en relacién con la increencia. 


a) El Secretariado para los no-creyentes 


EI 9 de abril de 1965, poco antes de la clausura del concilio, el papa Pablo VI instituyé 
el Secretariado para los no-creyentes. Dos afhos después la const. apost. Regimini Ecclesiae 
Universae (1967), establecié los objetivos del dicasterio: promover el estudio y el conoci- 
miento de las diversas formas de increencia y dialogar con los no-creyentes que acepten 
una colaboracién sincera. En 1988 se transform6 en el Consejo Pontificio para el dialogo 
con los no-creyentes. En 1993 qued6 integrado en el Consejo Pontificio para la Cultura. 

La creacion de este Secretariado se inscribe dentro de los frutos del espiritu pastoral 
del concilio, que buscaba mostrar de forma viva e incisiva la presencia de la Iglesia en el 
mundo. El Secretariado naci6 con la misi6n fundamental de examinar las posibilidades de 
didlogo de la Iglesia con quienes no conocen a Dios 0 le niegan. Sus objetivos no eran del 
todo precisos. Muestra de ello es el hecho narrado por el card. Konig, primer presidente 
del Secretariado, cuando tras su nombramiento pregunt6 a Pablo VI por las tareas concre- 
tas del nuevo dicasterio. El Papa respondidé: usus docebit. Se ponia de manifiesto no sdlo 
el desafio al que se enfrentaba el Secretariado sino también la falta de experiencia de la 
Iglesia ante el problema de la increencia moderna. En todo caso, la compleja labor del 
nuevo Secretariado estaba delineada en la Enc. Ecclesiam suam de Pablo VI, en la const. 
past. Gaudium et spes; y, en una perspectiva mas amplia, en la Enc. Pacem in terris de Juan 
XXIII, que también proponia la paz mundial a todos los hombres de buena voluntad como 
objetivo comutn al que habia que aspirar. 

Desde el principio, el Secretariado asumiéd como primera tarea el estudio del atejs- 
mo, de sus formas, de sus argumentos filosdficos, sociales, histdéricos, culturales y politicos, 
dejando para mas adelante el didlogo con el ateismo. Fruto de este primer empeno, fue 
la preparacion de una enciclopedia sobre el ateismo en 4 volumenes (G. Girardi-V. Miano, 
L’Ateismo contemporaneo [ed. SEI, Torino 1967-1970)). El Secretariado y el posterior Conse- 
jo celebraron nueve Asambleas Plenarias y promovieron numerosas publicaciones. Entre 
éstas cabe destacar su propia revista, que ha ido evolucionando con el tiempo: iniciada 
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en 1966 con el titulo Bolletino di informazione, pas6 a denominarse Ateismo e Dialogo en 
1970, Ateismo e fede en 1990 y Cultura e fede en 1993, tras la unidn del Consejo para los 
no-creyentes con el Consejo Pontificio para la Cultura. También deben mencionarse varios 
estudios sobre cuestiones vinculadas con la increencia, como el didlogo con el marxismo, 
la indiferencia religiosa, o la relacidn entre ciencia e increencia. 


b) E/ Consejo Pontificio de la Cultura 


El optimismo inicial que se respiraba en el aula conciliar sobre los frutos del didlogo 
con el ateismo, fue apagandose paulatinamente hasta cobrar tonos mas realistas en los 
anos posteriores al concilio. El Secretariado fue tomando mayor conciencia de las dificul- 
tades que surgian para establecer ese didlogo. Por un lado, la dificultad de definir quiénes 
eran exactamente los «no-creyentes» entre las diversas formas de ateismo, para tener in- 
terlocutores. Por otro lado, la mayor parte de los no-creyentes carecia de interés por el 
didlogo, probablemente en virtud de su conviccidn generalizada sobre la imposibilidad 
de dialogar con los creyentes a causa de su supuesto dogmatismo, pues segun ellos no ca- 
bria establecer un didlogo con quienes no estan dispuestos a poner todo en tela de juicio. 

Con el paso de los afos, ante esa dificultad, y también a causa del desplazamiento 
del ateismo sistematico hacia el relativismo y la indiferencia religiosa, emergid la necesi- 
dad de incidir mas en el didlogo entre fe y cultura que en el didlogo con la increencia mis- 
ma. La Iglesia ya no se enfrenta principalmente con la amenaza de un ateismo combativo 
en el plano intelectual, sino mas bien con una indiferencia que expande en la sociedad 
una especie de torpor espiritual, segun la expresioén de Jean Daniélou. 

EI concilio habia incidido en la importancia de la evangelizacién de la cultura, térmi- 
no citado abundantemente en sus textos (91 veces). Gaudium et spes prestd una atencién 
especial a esta cuestion (cf. n.53-62), reconociendo no sdlo el valor positivo de la cultura 
para el desarrollo del hombre sino también el enriquecimiento que la fe produce en las 
diversas expresiones culturales. Tiempo después, en Evangelii nuntiandi (1975) Pablo VI re- 
cogi6 las inquietudes del Sinodo de Obispos de 1974 sobre la evangelizacién, haciéndose 
nuevamente presente la necesidad de evangelizar la cultura, «tomando siempre como 
punto de partida la persona y teniendo siempre presentes las relaciones de las personas 
entre si y con Dios» (n.20). La creaci6n en 1982 del Consejo pontificio de la Cultura por 
Juan Pablo II corroboré el hecho de que el didlogo de la Iglesia con las culturas de nuestro 
tiempo es el «campo vital donde se debate el destino de la Iglesia y del mundo al final del 
s. xx» (cf. Juan Pablo II, Carta autdgrafa de fundacién del Consejo Pontificio para la Cultura, 
20-V-1982). 

Una prueba de la necesidad de la evangelizacion de la cultura la encontramos en la 
integracidn del Consejo Pontificio para el didlogo con los no-creyentes en el Consejo Pon- 
tificio de la Cultura, segun la decisi6n que tom6 Juan Pablo Il en 1993. La desaparicion del 
término «no-creyentes» y la introduccién del término «cultura» es un reflejo de la nueva 
situaci6n social, politica y cultural. Tras la caida del muro de Berlin y la desaparicion de los 
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regimenes comunistas europeos, desaparecia de la esfera internacional el principal inter- 
locutor oficialmente ateo. La formulacién negativa «no-creyentes» se habia ido haciendo 
cada vez mas incédmoda y, en rigor, un didlogo oficial con los «no-creyentes» resultaba 
casi inviable. Se observ6 que con la caida de las ideologjas, la increencia incidia progresi- 
vamente en forma de indiferencia religiosa, un fendmeno menos polémico y beligerante 
que el ateismo sistematico, pero no por ello menos grave e influyente en la sociedad. De 
ahi que el Consejo Pontificio de la Cultura se propusiera entre sus actividades el desarrollo 
de una pastoral de la cultura para renovar la visi6bn del hombre y de la sociedad a través de 
la insercidn de la savia del Evangelio en el interior de las culturas. 

En las siete Asambleas Plenarias celebradas desde 1993 hasta 2008, este dicasterio 
ha estudiado temas como el didlogo con las culturas, el desafio de la increencia y la in- 
diferencia religiosa, el humanismo cristiano, la transmision de la fe, la via pulchritudinis 
como camino de evangelizaci6n y didlogo o el desafio de la secularizacién. Entre sus 
documentos principales cabe destacar: «Para una pastoral de la cultura» (1999); —Jesu- 
cristo, portador del agua viva. Una reflexién sobre la “Nueva Era”» (2003); «;Dénde esta tu 
Dios? La fe cristiana ante la increencia religiosa» (2004). A la Iglesia se le presenta el reto 
de evangelizar las culturas y, a la vez, de inculturizar el Evangelio, tareas que apuntan a 
un mismo fin: mostrar a todos los hombres, también a los no-creyentes, que «el misterio 
del hombre sdlo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado» y que es Cristo quien 
«manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de su 
vocacidn» (GS 22). 


c) Ensenanzas pontificias 


A partir del concilio es notable la atencidn especial de los papas al problema de la 
increencia, tanto en sus discursos como en otras formas de magisterio ordinario. En el tri- 
gésimo aniversario de la apertura del concilio, Juan Pablo Il aprob6 el Catecismo de la Igle- 
sia Catolica (11-X-1992). Al tratar el fendmeno del ateismo, el Catecismo sigue los textos 
conciliares, pero de forma novedosa subraya algunos aspectos. Es el caso de la vocacion 
del hombre a la comunidn con Dios. Si GS 19 sefnalaba que en esa vocacién se encuentra 
la razon mas alta de la dignidad humana, el Catecismo subraya que tal vocaci6n corres- 
ponde a todo hombre: «el deseo de Dios esta inscrito en el corazén del hombre, porque 
el hombre ha sido creado por Dios y para Dios» (n.27). También al describir la causas 0 
motivaciones del ateismo, el Catecismo completa las descritas en GS 19 cuando anhade «la 
ignorancia o la indiferencia religiosas» y «la actitud del hombre pecador que, por miedo, 
se oculta de Dios y huye ante su llamada» (n.29). 

Durante su pontificado, Juan Pablo II presté una particular atenci6n a la increencia. 
En su primera enciclica, y frente a los abusos cometidos en paises con regimenes politi- 
cos ateos, critica la idea segun la cual sdlo el ateismo tiene derecho de ciudadania en la 
vida publica y social, mientras que los creyentes son tolerados o tratados como ciudada- 
nos de segunda categoria, e incluso privados de sus derechos (Redemptor hominis, n.17). 
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En otros textos presenta el ateismo como un pecado, junto con la idolatria y la apostasia 
(Exh. apost. Reconciliatio et paenitentiae, n.17; Enc. Veritatis splendor, n.70); como un fend- 
meno relacionado con el racionalismo mecanicista que termina despreciando a la perso- 
na, segun lo ha puesto en evidencia la lucha de clases y el militarismo (Enc. Centessimus 
annus, n.13). 

La progresiva descristianizaci6n de amplios sectores de la sociedad, ligada a la difu- 
sion de la indiferencia religiosa y al creciente secularismo, llevé a Juan Pablo Il a advertir 
con fuerza durante su pontificado del peligro para el hombre de un mundo que prescinde 
de Dios (Enc. Veritatis splendor, n.78; Exh. apost. Pastores dabo vobis, n.7). En su penultima 
enciclica Fides et ratio (14-IX-1998) describe los rasgos esenciales del ambiente filosdfico y 
cultural que sustenta la increencia. Tras evidenciar los errores del eclecticismo, el histori- 
cismo, el cientificismo y el pragmatismo se ocupa de la relacidn entre ateismo y nihilismo 
(cf. n.86-89.90). La abundante presencia de GS 22 en el magisterio de Juan Pablo Il —para 
algunos autores, el centro gravitatorio de sus ensehanzas- no solo prueba su participa- 
cidn, entonces como arzobispo de Cracovia, en la redaccién del texto conciliar, sino que 
también indica su conviccidn de que la fe en Jesucristo es la luz originaria desde la que 
se iluminan y comprenden todas las realidades humanas. Cabe destacar en este sentido 
algunos numeros de Redemptor hominis (n.8,13,18) y Fides et ratio (n.60). 

También Benedicto XVI se refirid frecuentemente a la increencia. En su enciclica 
Caritas in veritate (2009) advirtid de las repercusiones negativas para el hombre de una 
cerrazon ideoldgica a Dios y del indiferentismo ateo (n.78); también criticd los planes de 
promocion de la indiferencia religiosa o del ateismo practico trazados por muchos paises 
(n.29), asi como la exclusion de la religidn del Ambito publico y el laicismo (n.56). Dios es 
el garante del verdadero desarrollo del hombre (n.29) y el fundamento de un verdadero 
humanismo. También en la enciclica Spes salvi (2007) subrayé que la Unica esperanza 
cierta y fiable se funda en Dios, de manera que poner en El la esperanza ayuda a construir 
una sociedad mas libre, justa y fraterna (n.1). La disponibilidad para con Dios provoca la 
disponibilidad para con los hermanos y una vida entendida como una tarea solidaria y 
gozosa. 

Las numerosas intervenciones de Benedicto XVI que presentan a Dios como garante 
de la persona humana y de las relaciones sociales, se inscriben en su deseo de integrar la 
fe y la razon para superar las patologias derivadas de planteamientos reductivistas: indife- 
rentismo religioso, secularismo y laicismo, cientificismo, relativismo cultural,... (cf, por ej., 
«Discurso en la Universidad de Ratisbona», 2006; «Discurso preparado para el encuentro 
con la Universidad de Roma “La Sapienza’», 2008; «Discurso en el Colegio de los Bernardi- 
nos», Paris, 2008; «Discurso en el encuentro con representantes de la sociedad britanica», 
Westminster Hall, 2010; «Discurso en el Parlamento federal aleman», Berlin, 2011). Para 
Benedicto XVI, la postura atea que olvida al Creador corre el peligro de olvidar también 
los valores humanos, y es hoy uno de los mayores obstaculos para el desarrollo social y 
humano. 
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En su Discurso a la curia romana del aho 2009, Benedicto XVI sugirid una nueva ini- 
ciativa en el campo del didlogo con la increencia. Se trata del denominado Atrio de los Gen- 
tiles, como un espacio de frontera, de encuentro y didlogo entre creyentes y no creyentes; 
un lugar donde quienes buscan a Dios o se interrogan por El puedan entrar en contacto 
de alguna manera con El. La sugerencia ha sido acogida por el Consejo Pontificio de la 
Cultura como un proyecto de auténtico didlogo basado en la afirmacion de la propia iden- 
tidad y en el compromiso en la busqueda de la verdad. Su primera actividad tuvo lugar en 
Paris en marzo de 2011, y ha seguido posteriormente. En la misma linea cabe mencionar 
la creacion en 2010 del Pontificio Consejo para la promocidn de la Nueva Evangelizaci6n, 
como instrumento de reflexi6n y de propuestas sobre las formas mas adecuadas para 
evangelizar, especialmente en los territorios de tradicidn cristiana donde se manifiesta 
con evidencia el fendmeno de la secularizacion (cf. Benedicto XVI, Carta apost. motu pro- 
prio, Ubicumque et semper [21-IX-2010)]). 
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Colegio episcopal y Primado papal 


SuMARIO.—Introduccién. 1. Notas sobre el iter redaccional del capitulo II] de Lumen gentium. 
a) El debate en Aula (1963). b) Las cuestiones interlocutorias. c) Revisién del capitulo III. d) 
El tercer periodo conciliar (1964). e) La Nota explicativa praevia. 2. Exposicion sistematica. a) 
La consagracién episcopal. b) La incorporacidén al colegio. c) El colegio episcopal y su cabeza. 
d) La accion del colegio. e) El afecto colegial 0 ejercicio del ministerio episcopal en comunion. 
3. Dimension colegial y particular del ministerio episcopal. 4. Los afios postconciliares. a) La 
episcopalidad del ministerio papal. b) La finalidad del ministerio papal. c) Los tres niveles del 
primado pontificio. Bibliografia. 


Introduccién 


EI colegio episcopal fue el tema principal del capitulo Ill de la const. dogm. Lumen 
gentium, que de ese modo complet6 la doctrina del primado papal definido en la const. 
dogm. Pastor Aeternus del concilio Vaticano | (cf. DS 3050-3075), la cual propone de nuevo 
(cf. LG 18). De manera que el concilio situé la ensehanza del Vaticano | sobre el primado 
en el contexto del colegio de los obispos, al cual pertenece el papa como su cabeza. El 
decreto Christus Dominus aplicé en términos pastorales los principios de la const. dogm. 
Lumen gentium. 

EI contenido principal del capitulo Ill es el siguiente. Los obispos son sucesores de 
los Apéstoles junto con el sucesor de Pedro, vicario de Cristo y cabeza visible de la Iglesia, 
principio y fundamento perpetuo y visible de la unidad de fe y de comunidén. La consagra- 
cidn episcopal confiere la plenitud del sacramento del Orden y también, junto con el oficio 
de santificar, los oficios de ensefnar y regir, los cuales, sin embargo, por su misma natura- 
leza, s6lo pueden ejercerse en «comunidn jerarquica» con la cabeza y los miembros del 
colegio. Asi como Pedro y los demas Apéstoles formaban el colegio apostdlico, de modo 
parecido se unen entre si el sucesor de Pedro y los obispos, sucesores de los Apostoles. 
Uno es constituido miembro del cuerpo episcopal en virtud de la ordenacién sacramental 
y la comuni6n jerarquica con la cabeza y los miembros del colegio. El papa, pastor de toda 
la Iglesia, tiene -en razon de ese cargo- potestad plena y suprema en la Iglesia universal. 
El colegio episcopal, junto con su cabeza y nunca sin ella, es también sujeto de la supre- 
ma y plena potestad en la Iglesia universal. Esta potestad suprema del colegio episcopal 
se ejerce de modo solemne por el concilio ecuménico, y por los obispos dispersos por el 
mundo «a una con» el Papa. 

El tema de la colegialidad episcopal ocupdé un protagonismo de primer orden en 
el desarrollo del concilio. El Vaticano II afirm6é -por vez primera en un texto conciliar- la 
autoridad colegial del episcopado. Los obispos suceden como colegio u orden episcopal 
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al «colegio» de los apdstoles, que tiene a Pedro por cabeza (n.20). De manera andaloga, el 
colegio episcopal unido al papa es también sujeto (subiectum quoque) de la suprema y 
plena potestad sobre toda la Iglesia (n.22). 

El concilio dejé a la libre discusi6n determinar si el titular de la autoridad suprema 
son dos sujetos «inadecuadamente distintos» (el papa personalmente, o el papa con los 
demas obispos como colegio), o un Unico sujeto (el colegio, cuya cabeza, el papa, puede 
ejercer la autoridad suprema de modo colegial o personalmente, segun su libre decisidn). 
El concilio sehald, en cambio, dos criterios dogmaticos que enmarcan la doctrina sobre el 
colegio episcopal en relacidn con el primado papal. En primer lugar, la autoridad suprema 
del papa no deriva del colegio, sino que la posee en virtud de su oficio de pastor de la 
Iglesia universal, y la ejerce libremente. Este aspecto esta afirmado de modo reiterado en 
el n.22, y es el nucleo de la definici6n dogmatica del Vaticano | sobre el primado pontificio. 
En segundo lugar, la autoridad del colegio episcopal no deriva del papa, pero el colegio 
no se constituye como tal sin su cabeza, ni puede ejercer la autoridad suprema sin el papa. 
Este punto fue objeto de discusién en el concilio. 

En efecto, la cuestidn del origen de la autoridad del colegio de los obispos estaba 
unida a la distincidn, sistematizada desde la época medieval, entre la llamada «potestad 
de orden», otorgada por la ordenacidn sacramental, que capacita para celebrar los sacra- 
mentos, especialmente el sacrificio eucaristico; y la «potestad de jurisdiccién» que estaria 
otorgada por el papa, se decia, para gobernar y ensefar. La apelacién a esa distincién 
justificaba la exclusidn de la sacramentalidad del episcopado, puesto que, seguin ese bi- 
nomio de potestades, la ordenacidn presbiteral ya otorgaria la potestad de orden, y el 
episcopado no supondria algo nuevo respecto de esa potestad, sino una mayor potestad 
de jurisdiccion. Por tanto, el episcopado no supondria una condicién sacramental diferen- 
te del presbiterado. En breve, un obispo seria un presbitero con una mayor jurisdiccién 
(participada del Papa). 

Este trasfondo histdrico explica las diferentes opiniones sobre el origen y la indole 
del episcopado y su autoridad, que caracterizaron a las Ilamadas «mayoria» y «minoria» 
conciliar. Para la minoria, los obispos, mediante la ordenacién sacramental, ademas de la 
«potestad de orden», recibirian alo mas una «aptitud o disposicién» radical para recibir del 
papa la «potestad de jurisdiccién»: la particular para su didcesis y la universal como colegio 
para la entera Iglesia. Segun esto, la autoridad del colegio derivaria del papa, el cual «aso- 
ciarfa» alos obispos al ejercicio de su jurisdiccidn suprema personal sdlo en determinadas 
circunstancias (por ej., en los concilios ecuménicos). Por tanto, el colegio episcopal se cons- 
tituiria como sujeto de potestad sdlo ocasionalmente, y en virtud de la accion pontificia, 
que seria el origen de la autoridad del colegio reunido. Para la mayoria conciliar, en cambio, 
la potestad del colegio tendria su origen en la ordenacién sacramental de sus miembros, 
y el colegio existiria, siempre unido a su cabeza, como sujeto permanente de autoridad, 
aunque no siempre en ejercicio, pues necesita el concurso de la voluntad de la cabeza (0 al 
menos su no oposicién, aun implicita) para que exista un estricto acto colegial. 
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Como ya se puede presentir, la redaccién del capitulo Ill fue muy laboriosa en orden 
a lograr un consenso entre ambos planteamientos. 


1. Notas sobre el iter redaccional del capitulo Ill de Lumen gentium 


El borrador preparatorio presentado en la primera sesi6n de 1962, contenia dos ca- 
pitulos sobre el episcopado: el cap. /I/. De episcopatu ut supremo gradu sacramenti ordinis 
et de sacerdotio, y el cap. IV. De Episcopis residentialibus. Durante la preparacién de este 
borrador se habia discutido el origen (sacramental o por delegaci6on papal) del poder epis- 
copal. Para unos, la ordenacién otorgaria el poder de santificar, al que estan vinculados los 
de ensefar y gobernar; para otros, la jurisdiccion se recibiria sdlo de la misiédn candnica 
otorgada por el papa. El borrador elevado a la Comisién central preparatoria decia que 
los obispos iurisdictionem suam actualem non ordinatione sacra, sed, directe vel indirecte, 
missione canonica [...] ab ipso successore Petri accipiunt. El corpus episcopale sucede al co- 
legio apostdlico y es sujeto de la autoridad suprema en la Iglesia universal solo de forma 
«extraordinaria» unido al papa y con su permiso. Miembros de derecho de este colegio 
serian solo los obispos residenciales que tienen jurisdiccidn ordinaria en sus didcesis, y en 
la Iglesia universal sdlo por delegacién papal; pero deben preocuparse de la entera Iglesia 
en virtud del soliditatis robur de la comunion fraterna. En sintesis, la autoridad episcopal 
tanto individual como colegial derivaba del Papa mediante el otorgamiento de la potes- 
tad de jurisdicci6n. 


a) El debate en Aula (1963) 


Con la sustitucién del borrador preparatorio por el proyecto de 1963, el colegio 
episcopal aparecia en un capitulo Il sobre la constitucidn jerarquica de la Iglesia, que se 
desglosaba en los siguientes epigrafes: 11. Introduccién. 12. La institucién de los doce 
apostoles por Cristo. 13. Los obispos sucesores de los apéstoles. 14. La sacramentalidad 
del episcopado. 15. Los sacerdotes y los diaconos. 16. El colegio de los obispos en relacién 
con el papa. 17. Las relaciones de los obispos en el seno del colegio. 18. El ministerio de los 
obispos en su triple misidn: 19. ensehanza, 20. santificaci6n, 21. gobierno. 

Si el borrador preparatorio mencionaba la colegialidad de los obispos sdlo al final 
del capitulo, al ocuparse de los concilios ecuménicos, el nuevo texto trataba primero del 
colegio, y luego de los obispos individualmente considerados y de sus funciones. Seguia 
un orden de afirmaciones orientado a fundamentar la doctrina del colegio episcopal 
como sujeto también, junto con el papa, de la suprema autoridad. La exposicién era his- 
tdrico-genética, a partir de la institucidn del grupo de los Doce por Cristo (n.12). El gru- 
po apostolico presenta una estructura interna cuya cabeza, Pedro, ha sido designada por 
Cristo: Jesus ha edificado su Iglesia sobre la roca de Pedro; pero también sobre el grupo 
de los apéstoles. A esta proposicién, algunos padres objetaban dificultades exegéticas; 
pero sus objeciones, respecto de la Escritura, fueron aclaradas por mons. Charue y Rusch; 
y, respecto de la tradici6n, por mons. Guyon y Henschen. 
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El texto continuaba afirmando que, de acuerdo con la voluntad del Senor, el oficio 
de los apdstoles debe proseguirse hasta el fin de los tiempos; el colegio apostdlico se 
prolonga en el colegio de los obispos, que continuan la funcidn de los apéstoles. El papa 
es el sucesor de Pedro, y el colegio de los obispos es continuacion del colegio de los Doce. 
No obstante, para algunos padres, hablar del colegio de los obispos en el sentido de una 
sucesion del grupo de los apdostoles era sentar una tesis no probada. Para otros, en cam- 
bio, el paralelismo entre Pedro y el papa por una parte, y entre los apdstoles y los obispos 
por otra, les resultaba evidente; pues si se reconoce una transmisidn de poderes a Pedro, 
también debe reconocerse la transmisi6n de poderes de los Doce a los sucesores. 

El borrador preparatorio mencionaba solo incidentalmente la sacramentalidad del 
rito de ordenacién. En cambio, el nuevo texto presenta la consagracién episcopal como 
el vinculo que une el colegio de los Doce y el colegio de los obispos. La transmisién del 
oficio apostélico se efectua por el rito sacramental llamado consagracidon episcopal, que 
desempena un papel teoldgico esencial para fundamentar la colegialidad del episcopado. 
De ese modo, el colegio episcopal posee una base sacramental. Mons. Guerry lo exponia 
en el Aula: «Como lo atestigua la plegaria liturgica de la consagracién, la gracia propia 
que recibe el obispo es una gracia de pastor, de jefe y de apdstol para la evangelizacion 
del pueblo de Dios [...]. El colegio de todos los obispos del mundo, en comunidén con el 
papa y bajo su autoridad, sucede al colegio apostdlico de los doce bajo la autoridad de 
Pedro. Este colegio episcopal de los sucesores de los apdstoles esta reunido en Roma en 
esta hora historica de la vida de la Iglesia, alrededor del sucesor de Pedro, para continuar 
la misma misién de evangelizacion y de salvacién que nuestro Sefor confid a Pedro y a 
los demas apdostoles. Veis, por consiguiente, el lazo que existe entre estos dos grandes 
problemas que el concilio discute en este momento: la sacramentalidad del episcopado y 
la colegialidad. Este lazo se expresa de una manera concreta y conmovedora en la misma 
ceremonia de la consagracion del obispo. Todo nuevo llamado al episcopado debe recibir 
la consagracion por la imposicién de las manos de tres obispos, que representan en aquel 
momento al colegio episcopal en su totalidad». Los nuevos elegidos son agregados al 
colegio por la consagracidn y reciben su oficio como una participacidn en la sucesi6n de 
los Doce. En otras palabras, el colegio es anterior a los individuos que se le incorporan. Con 
ello, quedaba claro que también los obispos titulares son miembros del colegio episcopal. 
Su consagracion los incorpora al grupo de los que son Ilamados a gobernar la Iglesia. 

Sin embargo, la naturaleza sacramental y colegial del episcopado resultaba una 
idea arriesgada para un grupo de padres. Unos se pronunciaban contra la colegialidad; 
otros pedian aclaraciones sobre la relacidn entre el colegio y el papa; alguno temia la im- 
precision juridica del texto. Estas reservas procedian del temor de neutralizar al papado 
mediante el colegio episcopal, pues estos padres concebian frecuentemente el colegio 
episcopal como separado del papa. Otros padres, en cambio, estimaban que la sacra- 
mentalidad del episcopado y la colegialidad era una doctrina tradicional. Reiteraban la 
importancia de la colegialidad para la misién: ningun miembro del Colegio puede des- 
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interesarse de la evangelizacién del mundo. Otros subrayaban el caracter de misterio de 
la autoridad suprema, que se ejerce de dos maneras, ya por el papa, ya por el colegio 
de los obispos cuya cabeza es el papa; sdlo el Espiritu Santo es el garante del equilibrio 
entre los dos modos de accion de la misma autoridad en la Iglesia. Otros pedian alguna 
expresion institucional de la colegialidad: que el papa «cree una institucidn, a modo de 
consejo de obispos que sean invitados periddicamente y procedan de todos los paises», 
y que «le sirva al papa como mano auxiliadora en los principales negocios de la Iglesia». 
Como es sabido, esta propuesta, recogida luego en CD 5, llevara a la creacién por Pablo 
VI del sinodo de los obispos. 

En realidad, la doctrina de la colegialidad episcopal no era una innovacidn. Siempre 
habia sido ensehado que el colegio de obispos sucede al colegio apostdlico, y que los 
concilios ecuménicos ejercian también la autoridad suprema en la Iglesia. La dificultad 
consistia en articular este dato con las exigencias definidas por el Vaticano | sobre el pri- 
mado papal. Las dos tendencias entre los padres se enfrentaban sin llegar a una soluci6n. 


b) Las cuestiones interlocutorias 


Con el fin de conocer la opinién de la mayoria, y disponer de una orientaci6n segu- 
ra para la redaccién del texto, el 15-X-63 los Moderadores sometieron a los padres unas 
«cuestiones interlocutorias» que clarificasen la posicién real del Aula. El anuncio de esta 
votacidn provocd una serie de incidencias que la retrasaron, hasta que Pablo VI intervino 
para encauzar el proceso. Finalmente, los padres recibieron cinco preguntas, a las que 
respondieron positivamente el 30-X-1963 (a excepcion de la quinta, sobre el diaconado). 

Las cuatro proposiciones relativas al episcopado rezaban asi: «Se invita a los padres 
a declarar si desean que el schema sea redactado de modo que se diga: 1. Que la consa- 
gracidn episcopal constituye el grado supremo del sacramento del Orden. 2. Que todo 
obispo, legitimamente consagrado, en comunidn con los demas obispos y con el papa, 
que es la cabeza y el principio de su unidad, es miembro del Cuerpo de los obispos. 3. Que 
el Cuerpo o colegio de los obispos sucede al colegio de los apdstoles en su funcién de 
evangelizacion, de santificacion, y de gobierno, y que el Cuerpo en unién con su cabeza, 
el Romano Pontifice, y nunca sin esta cabeza (el derecho primacial sobre los pastores y 
sobre los fieles queda intacto y completo) posee el poder pleno y supremo sobre la Iglesia 
universal. 4. Que esta autoridad compete por derecho divino al colegio de los obispos 
como tal, unido a su cabeza». 

El texto conciliar definitivo de Lumen gentium recogié esas orientaciones, si bien con 
mayor precisién. Al aprobar esas proposiciones, los padres aceptaron que el texto afir- 
mase que el Sefor confiere al obispo la plenitud sacramental del Orden (el tenor definiti- 
vo hablara de «plenitud», no de «grado supremo»); y que la admision al colegio requiere 
dos condiciones: la consagracién episcopal y la comunidn con los demas obispos y con 
el papa (esta segunda condicién fue completada en el texto definitivo con el término: 
comunion «jerarquica»). 
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Los padres recibieron, ademas, un anexo explicativo sobre los puntos 3 y 4: «Las 
cuestiones 3 y 4 significan lo siguiente: a) El ejercicio en acto del poder del cuerpo de los 
obispos se rige segun las ordenaciones aprobadas por el soberano pontifice. b) No hay 
verdadero acto colegial del cuerpo de los obispos sin la invitacidn, “al menos sin la libre 
aceptacidn’, del soberano pontifice (cf. schema De Ecclesia, p.27, lin.38). c) El modo practico 
y concreto de ejercerse la doble forma del poder soberano en la Iglesia recibira mas tarde 
una determinacidn teoldgica y juridica, siendo el Espiritu Santo quien fortalece de manera 
indefectible la armonia entre una y otra forma». Por tanto, para determinar el modo de 
ejercicio de la autoridad colegial, son necesarias unas normas estables que, por lo menos, 
deben ser aprobadas por el papa. Tales normas, antes de ser codificadas, han sido aplica- 
das de un modo practico en la vida de la Iglesia. Esta explicacién sera recogida casi en los 
mismos términos por la Nota explicativa praevia, que mencionaremos luego. 


c) Revisidn del capitulo Ill 


Con la revisidn del texto en la intersesién de 1964, el capitulo Il se convirtid en ca- 
pitulo Ill (debido al célebre cambio de orden con el capitulo sobre el Pueblo de Dios). 
Ademas, los dos numeros sobre los presbiteros y los didconos se trasladaron al final del 
capitulo, en vez de tratarlos junto con el episcopado. 

En cuanto a la colegialidad episcopal, la subcomisién quinta de la comisién conciliar 
realiz6 las siguientes modificaciones: 1) en el numero sobre la colegialidad, se introduje- 
ron los dos requisitos indispensables para formar parte del colegio, es decir, la consagra- 
cidén sacramental y la comunidn con la cabeza y con los demas miembros del colegio; 2) 
se afirma mas claramente la igualdad de potestad que compete al papa por si mismo, y 
a todos los obispos juntamente con él, para que no se piense que la potestad del papa 
es menor que la del colegio 0 que no pueda ejercerla independientemente de la accién 
de los demas obispos; 3) se indica el fundamento biblico de la concesidn de tal potestad 
por parte de Cristo; 4) al tratar de las relaciones de los obispos entre si se mencionan las 
relaciones organizadas en forma de patriarcado en oriente y en forma de conferencias 
episcopales en occidente. 

Este texto revisado afirmaba que la ordenacién episcopal era la fuente también de 
los oficios de gobernar y ensefar, contra la tesis comun de su origen pontificio; y declara- 
ba al colegio sujeto también de la suprema autoridad en la Iglesia, con y nunca sin el papa. 
Todo ello seguia provocando la inquietud de un grupo de padres. En la Comision doctri- 
nal, algunos miembros habian presentado objeciones al texto porque, a su juicio, sugeria 
un cierto derecho de los obispos al co-gobierno de la Iglesia con el papa. Otros padres 
comunicaban sus temores a Pablo VI de que esa doctrina hacia depender juridicamente 
al primado papal del colegio episcopal. El problema preocupaba a Pablo VI. En mayo de 
1964, nombré una comisidén para estudiar el capitulo Ill, y propuso algunas enmiendas, 
que Pablo VI decidié remitir a la Comisién doctrinal como Sugerencias para la revision del 
capitulo Ill, si bien daba plena libertad a la Comisién para aceptarlas 0 no: a) Cuatro se 
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referian a la definici6n del primado papal; en dos de ellas, se sugeria quitar la expresion 
caput collegii, para evitar la impresién de que el papa posee su autoridad personal sdlo 
a titulo de cabeza del colegio (la comisi6n no acepté esta omisidn); otras dos sugerian 
poner la expresién caput Ecclesiae (en ambos casos la comisién puso pastor Ecclesiae y 
supremus pastor. b) Dos sugerian una mejor justificacion biblica de la colegialidad, y con- 
sultar al respecto a la Pontificia Comision Biblica; c) Otra reconducia la colegialidad a solo 
el concilio ecuménico; d) Suprimir la referencia que se hacia a las Iglesias locales; e) Dos 
propuestas querian garantizar el ejercicio del poder papal independientemente del poder 
de los obispos. 

A inicios de junio de 1964, la Comisidn doctrinal acepté las sugerencias que no afec- 
taban a la sustancia del texto aprobado por el Aula, pero que armonizaban mejor la ex- 
posicidn con la doctrina del Vaticano | sobre las prerrogativas personales del papa. Sin 
embargo, no cambi6 el texto relativo ala sacramentalidad y a la colegialidad, ya aprobado 
por los padres. Excluy6 una sugerencia que queria limitar el ejercicio del poder colegial 
iuxta capitis ordinationem exercendae (segun la regulacién de la cabeza), y prefirid una for- 
mulacion negativa: quae quidem potestas independenter a Romano Pontifice exerceri nequit. 
La Comision estudié el votum de la Pontificia Comision Biblica sobre el fundamento bibli- 
co de la colegialidad apostdlica y episcopal. La primera cuestién que se le habia planteado 
a la Comisién Biblica era: «1) quoad assertum statuente Domino, e quibus textibus Sacrae 
Scripturae probari possint ea quae affirmantur, scilicet Petrum et alios Apostolos unum 
constituere collegium». La respuesta afirmaba que, segun la Escritura, Pedro y los apés- 
toles formaban un colegio apostdlico, en el sentido verdadero y propio; pero sdlo por la 
Escritura no puede afirmarse (sola Scriptura non constat) si el papa y los obispos forman 
un colegio sucesor del colegio apostodlico; si bien esa tradicidn tiene un fundamento en 
Mt 28,16-20; Mc 16,14-18 y Ap 21,14. La segunda cuestién: 2) «utrum ex Mt 16,19 et 18,18 
statui possit munus ligandi et solvendi uni Petro tributum, competere quoque Collegio 
Apostolorum». La respuesta era afirmativa, pero la Comisién Biblica no se pronunciaba 
sobre la naturaleza de tales poderes. 

A finales de junio de 1964 la Comisién coordinadora aprob6 el texto que incluia 
las emendationes pontificias aceptadas por la comisién conciliar. Durante los meses si- 
guientes siguid una intensa discusion sobre la colegialidad fuera del Aula. En las revistas 
especializadas se escribieron articulos y monografias a favor o en contra; los obispos y 
peritos impartian conferencias en sentidos contrarios. Un articulo en LOsservatore roma- 
no (7-VI-64) prevenia que la afirmacién de la sacramentalidad del episcopado implicaria 
que los obispos ortodoxos separados ya no necesitasen estar en comunidn con el papa. 
Varios padres conciliares escribieron a Pablo VI manifestando sus graves reservas. Una de 
estas cartas, firmada por treinta cardenales, superiores religiosos y algunos obispos (Nota 
personalmente riservata al Santo Padre sullo Schema Constitutionis de Ecclesia, 13-|X-64), 
afirmaba que estas nuevas doctrinas eran oscuras e inseguras, que la argumentacién del 
cap. Ill era débil y falaz, e inmadura; que omitia la doctrina de concilios anteriores, y que 
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la afirmacién de la sacramentalidad como origen de la autoridad episcopal anulaba la 
infalibilidad y el primado; que el magisterio pontificio ordinario ha afirmado siempre la 
mayor excelencia del oficio petrino frente al colegio en la defensa de la fe; que modificaba 
el regimen monarquico de la Iglesia, para pasar a otro episcopaliano, y que transformaba 
al papa en un primus inter pares, con una funcién extrinseca al colegio episcopal; que si se 
aprobaba tal doctrina, significaria que la Iglesia se habria equivocado durante siglos, y ha- 
brian tenido la razén los protestantes y los ortodoxos; que desaparecia la distinci6n entre 
poder de orden y poder de jurisdiccién; y que abria la puerta a locas demandas del episco- 
pado, en detrimento de la solidez del catolicismo; que el concilio, de indole pastoral, ahora 
pasaba a imponer opiniones de escuela en un texto dogmatico. Finalmente, los firmantes 
solicitaban a Pablo VI excluir la colegialidad de la discusi6n conciliar, por decisidn papal y 
al margen del concilio, y estudiarlo en otro momento mas equilibrado. 

El contenido de la carta, ademas de resumir las objeciones de la minoria, ilustra la 
tension vivida en el concilio y la delicada situaci6n de Pablo VI. El papa, sin embargo, con- 
testd por escrito a los firmantes deplorando que padres tan autorizados lanzaran la sos- 
pecha sobre la labor conciliar. Con ello, declaraba que no estaba dispuesto a intervenir 
para modificar el texto. De todos modos, Pablo VI realizé muchas consultas, ademas de 
su estudio personal sobre el tema, hasta llegar al convencimiento de que el capitulo III no 
tenia el significado que esas opiniones contrarias le atribuian; pero también pensd que 
quiza conviniera ofrecer algunas aclaraciones (este es el origen remoto de la Nota explica- 
tiva praevia, de la que trataremos). 


d) El tercer periodo conciliar (1964) 


El texto revisado fue sometido a numerosas votaciones parciales entre el 21 y el 30- 
IX-64. Fue presentado en nombre de la Comisién doctrinal por tres relatores: KOnig, Pa- 
rente y Henriquez (este ultimo inform6 sobre los numeros referentes al presbiterado y al 
diaconado). 

A esas presentaciones precedié una intervencién de mons. Franic, en nombre de la 
minoria, que resumid en tres puntos las objeciones a la doctrina de la colegialidad. Sobre 
la sacramentalidad, estimaba imprudente que el texto dirima una cuestidn historicamente 
compleja y disputada. Sobre la colegialidad argument6 que si las tres potestades episcopa- 
les (santificar, ensefar y regir) son conferidas por la ordenacion, y el colegio es sujeto de la 
suprema y plena potestad en la Iglesia, implicaria que los obispos tienen el derecho de ser 
co-gobernadores de la Iglesia, lo cual seria una doctrina nueva, que carece de base escritu- 
ristica y tradicional, y defendida por muy pocos tedlogos; que esta en oposicidn, ademas, 
con las ensefanzas de los ultimos papas sobre el origen de la jurisdiccion episcopal, y «no 
parece que salve la doctrina dogmatica del concilio Vaticano | sobre el primado del Roma- 
no Pontifice». Pedia que el texto afirmase explicitamente que el concilio no quiere dirimir 
el origen de la jurisdicci6én episcopal y la naturaleza de la potestad del colegio, y tampoco 
si el colegio existe de modo permanente en acto, dejando estos asuntos a la libre discusi6on. 
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El card. KOnig inform6 sobre los n.18-21. Defendid que la sacramentalidad esta bien 
fundada en la liturgia, en la naturaleza del episcopado y en la praxis histdérica; que no era 
una definicidn solemne, y que no entra en cuestiones teoldgicas discutidas; acerca de las 
tres funciones comunicadas por la consagracién episcopal, dijo que esa afirmacién res- 
pondia a la voluntad de gran numero de padres y que estaba sdlidamente fundada. 

La intervencidn de mons. Parente sobre los n.22-27 que trataban de la colegialidad 
despertd expectacion. El relator era bien conocido por su condicion de asesor de la Con- 
gregacidn del Santo Oficio, y aunque inicialmente tuvo dudas, paulatinamente se habia 
convencido del fundamento sdlido de la colegialidad. Declaré que la Comisién doctrinal 
entregaba a los padres el texto «con conciencia segura» para ser aprobado. La doctrina 
del colegio episcopal no era nueva, no amenazaba al primado, era sostenida por tedlogos 
postridentinos, y completaba una imagen excesivamente juridica de la Iglesia. Sobre la 
objecién de que el concilio no deberia dirimir cuestiones discutidas entre los tedlogos, 
leydé un parrafo del discurso de Pablo VI de apertura de la tercera sesidn: «Debe comple- 
tarse -decia el Papa- la doctrina que el concilio Vaticano | tenia el propdsito de enunciar, 
pero que, interrumpido por obstaculos exteriores, no pudo definir sino en su primera par- 
te [...]. El concilio deberd tratar de otras muchas e importantisimas cosas; pero Nos parece 
que principalmente sobre ésta es grave y delicada la tarea conciliar. Este tema caracteri- 
zara ciertamente, en la memoria de la posteridad, a este solemne e histdrico Sinodo. Este 
tema debe dirimir algunas laboriosas discusiones teoldgicas; debe fijar la figura y la mision 
de los pastores de la Iglesia; debe discutir y, con el favor del Espiritu Santo, determinar 
las prerrogativas constitucionales del episcopado; debe delinear las relaciones entre esta 
Sede Apostolica y el episcopado mismo [...]». 

Tras las relaciones, comenzaron las votaciones particulares. Es verosimil suponer la 
inquietud de Pablo VI ante los resultados. Durante los primeros dias de la tercera sesi6n, 
habia seguido recibiendo notas a favor o en contra de la doctrina del capitulo Ill. El 30- 
IX-64 se llevé a cabo la votacidn global del capitulo, realizada en dos partes y en las que 
se admitia el voto placet iuxta modum. El texto fue aprobado. Pablo VI qued6 sin duda 
tranquilizado; pero en una nota escribid: «hay algunas expresiones que es necesario per- 
feccionar». 

Para el examen de los modi por la Comision doctrinal, una subcomision redujo a 242 
realmente distintos los 572 sobre la primera parte (n.18-23) y los 481 sobre la segunda 
parte (n.24-29). Las enmiendas aprobadas por la Comisién, algunas sugeridas por el papa, 
fueron 31. Ninguna afectaba a la sustancia del texto aprobado. 

No obstante, el Secretario general del concilio, mons. Felici, transmitid a los padres 
tres comunicaciones «de parte de la Autoridad superior». La primera refutaba la objecion 
de que el debate sobre el episcopado no habia seguido el procedimiento prescrito. La se- 
gunda determinaba el grado de autoridad de los textos aprobados, pues algunos padres 
querian ver en la declaracion sobre el colegio de los obispos una afirmaci6n pastoral sin 
alcance dogmiatico. Es evidente, dice la respuesta, que el texto conciliar debe ser inter- 
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pretado segun las reglas generales que todos conocen: el Santo Sinodo considera como 
definidos por la Iglesia en materia de fe y de costumbres Unicamente los puntos que él 
mismo indica como tales de una manera explicita. Todo lo demas debe ser admitido por 
todos los fieles sin distincidn, en el sentido que el Sinodo le da, como doctrina del magis- 
terio supremo de la Iglesia, lo cual significa el maximo de certeza después de la definicién 
infalible. La tercera de las comunicaciones decia que la doctrina del capitulo III debia ser 
comprendida y explicada segun una Nota explicativa praevia. Se califica de praevia porque 
iba impresa en las primeras paginas de la expensio modorum, que fue aprobada por los 
padres el 17-XI-64. 


e) La Nota explicativa praevia (1964) 


Como ya hemos dicho, la minoria conciliar deseaba ver rotundamente excluido del 
texto conciliar cualquier condicionamiento de la autoridad pontificia. La minoria pensaba 
encontrar ese condicionamiento, no sin alguna razon, en algunas opiniones sobre la cole- 
gialidad expresadas sobre todo fuera del Aula. Ante esas inquietudes, Pablo VI, que desea- 
ba el mayor consenso posible entre los padres conciliares, promovid y ordend la publica- 
cidn de la Nota explicativa praevia (= NEP) como interpretacion de «la mente y del sentido» 
-se dice en ella— de la doctrina del capitulo Ill. Consta de cuatro parrafos y un Nota Bene. La 
Nota no es formalmente texto conciliar, sino una explicacidn de la Comision doctrinal alos 
modi presentados al capitulo Ill; pero Pablo VI ordend que acompanara siempre al texto de 
Lumen gentium, por lo que puede considerarse su interpretacidn auténtica. 

La Nota aspiraba a tranquilizar a la minoria -como de hecho sucedi6-, saliendo al 
paso de eventuales interpretaciones que no respondiesen al texto conciliar. No obstante, 
la Nota aparecié en un momento que no favorecidé su acogida entre no pocos padres, que 
la leyeron desde la situacién psicoldgica en que se hallaba el proceso conciliar en 1964, y 
la interpretaron como una concesién excesiva a las pretensiones de la minoria. En reali- 
dad, la Nota no debilitaba el texto conciliar aprobado por los padres, como se ha dicho en 
ocasiones. Los cuatro puntos de la Nota praevia ya se encontraban in nuce en la explicacion 
que acompanaba a las cuestiones interlocutorias aprobadas en 1963. «Hay identidad per- 
fecta entre los dos documentos», sefaldé Gérard Philips, protagonista de primer orden de 
esos momentos. La Nota reiteraba con mayor explicitud lo ya dicho en el texto, explicaba 
el sentido de ciertas palabras (collegium, communio), 0 el motivo de algunas afirmaciones. 

Sdlo afade como novedad un criterio de interpretacién del magisterio pontificio 
precedente acerca del origen de la jurisdiccidn de los obispos, a saber: la atribucién de 
«jurisdicci6n» por el papa a los obispos, dice la Nota, debe interpretarse de la «necesaria 
determinacion de potestades» (n.2). Ahora bien, este criterio supone precisamente una 
neta confirmacion de la orientacidn del texto conciliar, pues afirmar que la intervencién 
pontificia «determina las potestades» episcopales es muy distinto que decir que «otorga 
la jurisdiccidn» episcopal. Hay que tener en cuenta que los padres de la minoria pensa- 
ban que la manera de defender el primado papal, que veian amenazado, era presentar la 
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autoridad del Papa a modo de «co-principio» de la «jurisdiccidn» episcopal junto con la 
ordenacion sacramental. Para ello, argumentaban que los papas recientes (especialmente 
Pio XII) habian afirmado que la «jurisdiccién» episcopal la otorga el papa. Veamos el asun- 
to mas de cerca. 

Con la expresidn determinatio potestatum se refiere la Nota a la determinacion de las 
potestates que la consagracién episcopal confiere, pero que intencionadamente el texto 
conciliar llam6é munera (oficios, funciones), y no potestates, para que no se entendiesen 
como una potestas ad actum expedita, es decir, ya «dispuesta [juridicamente] para ser ejer- 
cida» en virtud de la sola ordenacion episcopal. Esta es la sola razon que llev6 a hablar de 
munera y no de potestates. La razon no estriba, por tanto, en que no sean realmente potes- 
tates; sino que no son potestates ad actum expeditae, lo cual es enteramente distinto. En 
efecto, si la potestas episcopal requiere una determinacidn juridica no es porque se trate 
de una potestad sacramental «incompleta» que necesite que el papa afada a ella «otra» 
potestad, o un complemento extrinseco de potestad, para constituirse como tal. Es una 
verdadera potestas, pero que esta expedita para su ejercicio sdlo unida a una canonica seu 
iuridica determinatio del papa (concesion de un oficio, asignacion de subditos, etc.). 

Pues bien, la potestad de «jurisdiccidn» de que hablaba el magisterio pontificio pre- 
cedente ha de interpretarse —dice la Nota- en ese sentido: la «jurisdiccién» que otorga 
el papa es, en realidad, la iuridica determinatio pontificia que hace expedita la potestas ya 
recibida. La potestas no deriva del papa, sino de la consagracion episcopal; el papa regula 
el ejercicio, pero no otorga esa potestad. Por otra parte, esa iuridica determinatio no es 
un mero requisito disciplinar extrinseco, sino que viene exigida natura sua por la indole 
sacramental-colegial de la autoridad episcopal, que debe ejercerse en comunién con la 
cabeza del colegio. 


2. Exposicion sistematica 


Una vez expuestos los momentos mas significativos del iter redaccional sobre el co- 
legio episcopal y el primado papal, podemos exponer el contenido finalmente aprobado 
por el concilio. Nos centramos solo en la ensefanza relativa al colegio episcopal y su ca- 
beza, el papa (vid. voz Episcopado). Cuando sea oportuno, mencionaremos los eventuales 
desarrollos del magisterio posconciliar: Catecismo de la Iglesia Catdlica (n.880-896); Carta 
Communionis notio de la CDF sobre algunos aspectos de la Iglesia considerada como co- 
munion (28-V-1992), y las «Consideraciones sobre el Primado del Sucesor de Pedro en el 
Misterio de la Iglesia» (= Consideraciones, 1998). Juan Pablo II trat6 también del colegio 
episcopal y del primado en la Enc. Ut unum sint (=UUS, 25-V-1995) sobre el empeno ecu- 
ménico; en la carta apost. en forma de motu proprio de Apostolos suos sobre la naturaleza 
teoldgica y juridica de las conferencias episcopales (=ApS, 21-V-1998); y en la Exh. apost. 
postsinodal Pastores gregis (=PGr, 16-X-2003). Hay que mencionar también el Directorio 
para el ministerio pastoral de los obispos Apostolorum successores (22-I|-2004) de la Congr. 
para los obispos. 
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a) Lasucesi6n apostélica es primacial y colegial 


Jesus constituyé a «Doce» a modo de colegio o grupo estable, y puso a su frente a 
Pedro, elegido de entre ellos mismos (n.19). Y «asi como permanece el oficio concedido 
por Dios singularmente (singulariter) a Pedro, primero de los Apéstoles, y se transmite a 
sus sucesores, asi también permanece el oficio de los Apéstoles de apacentar la Iglesia 
que permanentemente ejercita el orden sagrado de los obispos» (n.20). «Asi como, por 
disposicidn del Sefor (statuente Domino), san Pedro y los demas Apostoles forman un solo 
colegio Apostdlico, de manera semejante (pari ratione) se unen entre si el Romano Pontifi- 
ce, sucesor de Pedro, y los obispos sucesores de los Apdstoles» (LG 22). 

Con ello, el concilio ensefa el origen divino (statuente Domino) de la colegialidad de 
los Apéstoles y, consiguientemente, de la colegialidad de los obispos. Fue aceptado un 
modus que propuso cambiar eadem ratione (por la misma razén) a pari ratione (por razon 
analoga), para afirmar una proporcionalidad entre la relacidn Pedro-apostoles y la relacion 
papa-obispos, no una perfecta igualdad. El paralelismo entre Pedro y los demas Apostoles 
por un lado, y el papa y los obispos por otro, no implica una transmision a sus sucesores 
del poder extraordinario de los Apostoles. El trasfondo de esta precision es el siguiente. 
Cuando la Pontificia Comisién Biblica tuvo que opinar «si y con qué textos de la Sagrada 
Escritura» podia fundarse la colegialidad respondid que: «Por la Sagrada Escritura se podia 
demostrar que, por determinacién del Sefor, san Pedro y los restantes Apdstoles consti- 
tuian un solo Colegio Apostdlico»; y que los textos citados en el n.19 lo prueban. Pero 
ahadidé que por la sola Sagrada Escritura no se puede demostrar que eadem ratione (por la 
misma razon) el papa y los obispos también constituyen un colegio; sin embargo —conti- 
nua la Comisién-, hay un fundamento escrituristico para tal conclusi6n en los pasajes que 
manifiestan la voluntad del Senor de que el colegio apostdlico por El fundado continue 
hasta la consumacion de los siglos. No obstante, no se halla en la Escritura la manera como 
semejante voluntad del Sefor fue de hecho cumplida y en qué forma el colegio habria 
de continuar; esto debe deducirse de la vida de la Iglesia guiada por el Espiritu Santo. Por 
tanto, la continuidad de la colegialidad ensefada en el texto se deriva de la perennidad 
prometida por Cristo a la Iglesia y después confirmada por la tradici6n. 

Segun el texto conciliar, Pedro es el «primero» de los Apdstoles y recibe del Sefor 
su autoridad primacial, en la que sucede el papa. El oficio apostdlico también lo recibe el 
colegio u orden de los obispos, en el que se incluye el papa. Esto no significa que el papa 
esté condicionado en su ministerio primacial por los demas obispos, porque sucede en el 
ministerio de «un» Apdstol, que es Pedro, y esto singulariter. Sdlo un obispo, el de Roma, 
es cabeza del colegio, con sus prerrogativas como pastor de la Iglesia universal. Pero esa 
singularidad no le separa de los demas obispos, como tampoco la condicién personal de 
Pedro en el grupo apostolico le separaba de los demas apdstoles. El primado del obispo 
de Roma en el colegio episcopal es continuacidn de la peculiar misi6n otorgada por Cristo 
a Pedro dentro del colegio apostdlico. Como explicara san Juan Pablo Il, el «servicio a la 
unidad [...] es confiado, dentro mismo del colegio de los obispos, a uno de aquellos [...]. 
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Cuando la Iglesia Catdlica afirma que la funcién del obispo de Roma responde a la volun- 
tad de Cristo, no separa esta funcidn de la misidn confiada a todos los obispos, también 
ellos “vicarios y legados de Cristo” El obispo de Roma pertenece a su “colegio” y ellos son 
sus hermanos en el ministerio» (UUS 94-95). Lo peculiar del obispo de Roma es ser obispo 
ala manera en que Pedro era apostol, es decir, en cuanto «conformado» singulariter a Cris- 
to como fundamento («roca») y pastor de toda la Iglesia. 

El sucesor de Pedro y los demas sucesores de los Apéstoles estan unidos en el pro- 
ceso sucesorio, que articula simultaneamente las formas «primacial» y «colegial». No se da 
sucesiOn de un apostol por un obispo, sino que la sucesidn sucede de colegio a colegio: 
del apostdlico al episcopal; aun mas, el colegio apostdlico persevera en el colegio episco- 
pal (cf. n.22). La historia de la Iglesia en oriente y occidente ofrece signos que «manifiestan 
la naturaleza y forma colegial propia del Orden episcopal» (ibid.). Entre estos signos se 
cuentan la celebracién de concilios particulares y ecuménicos, 0 la presencia de varios 
obispos en la ordenacién de un nuevo elegido; y también otros signos de unidad, de cari- 
dad y de paz que unen a los obispos entre si y con el obispo de Roma (cartas de comuni6n, 
de amistad, de consejos y advertencias; el intercambio de ayuda; el anuncio a los «cole- 
gas» de la entrada en el ministerio episcopal, etc.). 


b) La consagracion episcopal 


Una cuestién decisiva para la comprensidn de la naturaleza teoldgica del colegio 
episcopal era clarificar los efectos de la consagracion episcopal. Ademas de la incorpora- 
cidn al colegio, como veremos luego, el concilio afirma: «Por la consagracion episcopal, 
junto con la funcidn de santificar, los obispos reciben también las funciones de ensefhar y 
regir» (LG 21). 

No era ésta una doctrina comun en los manuales de teologia al uso. En cuanto al 
magisterio reciente, la relaci6n de mons. Franic apelaba a textos de Leén XIII, Pio XII y san 
Juan XXIll en los que se decia que la consagracion episcopal tan sdlo confiere el poder de 
santificar, no el de ensefhar y gobernar (el llamado poder de jurisdiccién). La Enc. Mystici 
Corporis afirmaba: «Por lo que respecta a la propia didcesis los obispos apacientan y rigen 
como verdaderos Pastores la grey a ellos asignadas, cada uno a la propia en nombre de 
Cristo; mientras lo hacen, no es por derecho propio, sino puestos bajo la autoridad del 
Romano Pontifice, aunque gocen de potestad ordinaria de jurisdicci6n, otorgada inmedia- 
tamente por el mismo Sumo Pontifice» (AAS [1943] 211-212). 

Ahora bien, mons. Parente habia explicado: «Lo que Pio XII ensefa en la Enc. Mystici 
Corporis acerca de la procedencia de la potestad de Cristo a través del Romano Pontifice 
no contradice nuestro texto, donde aquella potestad, aunque derivada de Cristo, si bien 
dependientemente del Romano Pontifice, se entiende no sdlo en cuanto a la existencia 
(debido a la estructura organica de la Iglesia), sino también en cuanto a su ejercicio». Ana- 
dia que los antiguos desconocian la distincién entre poder de orden y de jurisdiccidn; para 
ellos sdlo habia un poder, el «poder sagrado», sacra potestas. La misi6n candnica no debe 
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entenderse como una «creacion de la potestad misma», como ocurre en el derecho civil, 
sino solo como asignaci6n de subditos. Por su parte, la relatio del card. K6nig apeld a estos 
argumentos: I) los textos liturgicos de la consagracion hablan del ministerio de apacentar 
y de ensefhar); 2) la consagracidn episcopal es la plenitud del sacerdocio; 3) la existencia 
historica de consagraciones episcopales validas sin ordenaci6n presbiteral previa (las or- 
denaciones per saltum). 

No obstante, numerosos modi reiteraban las reservas de la minoria. La Comisi6n no 
modificé el texto, y dio respuesta en la NEP n.3, como ya mencionamos: la determinacién 
juridica no «completa» una presunta colacidn insuficiente de la sacra potestas en la orde- 
nacion episcopal, sino que el ejercicio del ministerio episcopal (al menos en sus oficios de 
ensenar y de gobernar), es tarea que reclama natura sua la communio hierarchica, cuya 
eventual ausencia «hiere», si cabe expresarse asi, la ontologia sacramental. La Comision, 
sin embargo, no quiso entrar en la cuestidn de la licitud 0 validez de estos actos, espe- 
cialmente con relacién al poder de hecho ejercido por los obispos orientales separados, 
segun dice el Nota Bene final de la NEP. 

Por otra parte, la Comisién rechazé un modus que planteaba la cuestion de la potes- 
tad de un laico elegido como papa. Refiriéndose a la doctrina contenida en el n.21, dos 
obispos preguntaban: «Cuando un simple laico 0 sacerdote es elegido papa, ;qué poder 
tiene antes de la consagracidn?» Respuesta de la Comision: «El texto es de orden general 
y no considera casos tan particulares. En este caso, sin embargo, el elegido, a partir de 
su aceptacidn, es constituido por Dios Cabeza de la Iglesia y en él se supone al menos la 
voluntad de recibir la consagracién». Hay que notar que la disciplina vigente desde 1983 
es mas coherente que esa respuesta de la Comision, pues establece que el elegido para el 
pontificado romano que carece del caracter episcopal ha de ser ordenado obispo inme- 
diatamente (statim), pues la potestad plena y suprema en la Iglesia se obtiene mediante 
la legitima eleccién por él aceptada juntamente con (una cum) la consagraci6n episcopal 
(cc.332 §1 CIC y 44 §1 CCEO). 


c) Laincorporacion al colegio 


«Uno es constituido miembro del cuerpo episcopal en virtud de la consagracién 
sacramental (vi sacramentalis consecrationis) y por la comunidn jerarquica (et hierarchica 
communione) con la cabeza y miembros del colegio» (LG 22). La consagracidn episcopal y 
la comunion jerarquica con la cabeza y con los demas miembros del colegio son los dos 
requisitos para la incorporacion al colegio; pero son necesarios por diferente titulo. «La 
consagraci6n tiene el valor de causa eficiente. La comunion, calificada como hierarchica, 
tiene el valor de condicién indispensable. Los dos requisitos son necesarios, en conse- 
cuencia, para la pertenencia al colegio episcopal. Pero bajo un aspecto bien distinto» (Betti 
1968, 365). La Comision doctrinal evitd, en efecto, situarlos en el mismo plano rechazando 
algunas peticiones que deseaban poner esta formula: vi consecrationis et communionis (en 
genitivo), porque, con tal redaccién, observaba la Comision, potius suggereret utrumque 
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elementum eiusdinis ordinem esse. La consagraci6n episcopal y la comunién jerarquica no 
son elementos simétricos. La consagracién episcopal se situa en el plano causativo sacra- 
mental, que tiene preeminencia en la ontologia cristiana: es la «causa» de la incorporacién 
al colegio. La comuni6n jerarquica se situa en el plano social-juridico como «condicién» 
de legitimidad del ejercicio del ministerio episcopal. Los dos elementos «no ejercen su 
influencia del mismo modo, como se desprende de la redaccién misma del texto: se llega 
a ser miembro del colegio en virtud de la consagraci6n sacramental (vi consecrationis) y 
mediante la comunién (communione, en ablativo). El segundo elemento se presenta mas 
bien como condicién que como causa, aun cuando esta exégesis no sea indicada formal- 
mente [por el texto conciliar]» (Philips, 360-361). 


d) El colegio episcopal y su cabeza 


La relatio sobre el n.19 observaba que la palabra collegium, aplicado en ese lugar a 
los Doce, era un término tradicional. Ademas, los términos collegium, ordo 0 corpus son 
usados por los padres, la liturgia, los tedlogos, hasta llegar al magisterio de Ledn XIll y Pio 
XII, para designar al grupo de sucesores. No obstante, se aceptd un modus para anadir: «a 
modo de colegio 0 grupo estable (coetus stabilis)», y asi dejar claro el sentido de la palabra 
colegio. La NEP n.1 dice: «colegio no se entiende en un sentido estrictamente juridico, 
es decir, de un grupo de iguales que hubieran delegado su autoridad en su presidente, 
sino de un grupo estable cuya estructura y autoridad se han de deducir de la Revelacién». 
EI sentido estrictamente juridico implicaria que tanto el papa como los obispos podrian 
ejercer la autoridad en la Iglesia sdlo como colegio; ahora bien, tanto el papa como cada 
uno de los obispos tienen una funcidn personal en la Iglesia universal y en las Iglesias par- 
ticulares por oficio propio (potestas ordinaria), es decir, no delegado del colegio (cf. Pastor 
aeternus, DS 3060-3061). El concilio, al hablar de Pedro, pone las palabras ex iisdem electum 
(no: elegido «por» ellos, n.19). Pedro, siendo la cabeza, es a la vez uno de los Apdostoles. 
La autoridad que él ha recibido de manera personal, la han recibido también todos junto 
con él. Ante un modus que proponia, donde se dice que los Apdostoles ejercieron su mi- 
nisterio sub ducto Domini, cambiar a sub ducto Petri, la Comisi6n doctrinal respondié que 
los Apostoles y Pedro obraron en nombre de Cristo; y debia ser conservada esa intencién 
cristoldgica del texto. Ademas, en lugar de decir que Cristo edificé la Iglesia sobre el fun- 
damento de los Apdstoles, el texto dice que el Sefor la fund6 en los Apéstoles y la edificé 
sobre Pedro, su cabeza, siendo Cristo la piedra angular. La cuestion habia sido discutida en 
el Aula en 1963, y se resuelve con la formula de un antiguo prefacio de la liturgia romana. 

Tras esos presupuestos, el concilio afirma que el colegio episcopal es «sujeto tam- 
bién» de la suprema y plena potestad en la Iglesia (cf. LG 22): «el Cuerpo episcopal, que 
sucede al Colegio de los Apdstoles en el magisterio y en el régimen pastoral, mas aun, 
en el que perdura continuamente el Cuerpo apostdlico, junto con su Cabeza, el Romano 
Pontifice, y nunca sin esta Cabeza, es también sujeto (subjectum quoque) de la suprema y 
plena potestad sobre la Iglesia universal» (n.22). 
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Los sujetos de la suprema potestad en la Iglesia, por institucién divina, son el papa 
y el colegio episcopal. Esta proposicidn en nada atenta al primado papal definido por el 
concilio Vaticano I, pues el colegio carece de existencia sin el papa: se constituye siempre 
«junto con su cabeza, el Romano Pontifice» y «nunca sin esta cabeza» (ibid.). El colegio no 
puede ejercer potestad independientemente del papa, sdlo juntamente con él, y nunca 
sin él, reitera el texto conciliar. Se acept6 un modus que sugeria afadir: «Tal potestad no 
puede ejercitarse sin el consentimiento (nonnisi consentiente) del Romano Pontifice». La 
relatio explicd que la particula negativa nonnisi (sdlo) comprende todos los casos; y que 
de este modo también es evidente que el poder (del colegio) debe atenerse a las normas 
aprobadas por la suprema autoridad. Como explica la NEP, el colegio, aunque siempre 
exista, No por eso actua permanentemente en sentido estrictamente colegial; no siempre 
esta in actu pleno y su accién colegial se ejerce sdlo intermitentemente y siempre con el 
consentimiento de la cabeza: consentiente Capite. La palabra consentiens implica un acto 
que solo compete a la cabeza, pero evita la idea de pensar que el poder del colegio derive 
del poder primacial. 

La Comision doctrinal rechaz6 un notable numero de modi sobre la autoridad del co- 
legio. La Comision dio respuesta en la NEP reiterando, una vez mas, que sin cabeza no hay 
colegio. El colegio necesariamente debe ser también sujeto (subjectum quoque) del poder 
supremo y pleno sobre toda la Iglesia, pues de lo contrario se pondria en duda la misma 
plenitud del poder del Papa, por ejemplo en los concilios ecuménicos. Otros modi pedian 
que se afirmase todavia mas la subordinacidn de los obispos al papa. La Comision respon- 
did que estaba afirmada suficientemente, pues la particula sub aparece varias veces en el 
texto. Ademas, al decir que el papa es caput del colegio ya se expresa la subordinacién de 
los demas miembros del colegio. Por otra parte, el poder primacial continua integro «res- 
pecto a todos, Pastores y fieles», y el papa lo puede siempre ejercer libremente. En la NEP, 
la Comisién aclara que el papa, como pastor supremo de la Iglesia, puede ejercer su poder 
«en todo tiempo segtin su beneplacito» 

Algunos modi pidieron que se afirmase la existencia de un Unico sujeto del poder 
pleno y supremo. En la redaccién discutida en la segunda sesi6n, se hablaba de indivisum 
subiectum, expresi6n ahora anulada porque, segun explicaba mons. Parente, el concilio 
no queria dirimir «la cuesti6n acerca de la unidad o de la pluralidad de sujeto, sino que, 
aunque sean dos sujetos, inadecuadamente distintos, sin embargo permanece una sola 
potestad»; y reitera: «no hay una doble potestad de la Iglesia sino una sola, la cual entregd 
Cristo a todo el Colegio Apostdlico (a Pedro y a los restantes)». Sobre la articulaci6n tedrica 
de ambos «sujetos», se daban entonces tres respuestas: a) el sujeto Unico de la suprema 
autoridad seria el Romano Pontifice, que hace participe al colegio de su potestad (esta 
posicidn apenas es compatible con la doctrina de LG 22); b) el sujeto Unico de la suprema 
autoridad es el colegio episcopal, y cuando el papa ejerce personalmente su poder supre- 
mo, lo hace como cabeza del colegio; c) hay dos sujetos «inadecuadamente distintos» de 
la suprema autoridad: el papa, de una parte, y el colegio episcopal con su cabeza, de otra. 
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La Comision reiterd que no se queria dirimir esta cuestion; de todos modos, para la NEP la 
distincidn no esta entre el papa y los obispos colectivamente considerados, sino entre el 
papa por separado (seorsim) y el papa juntamente con los obispos, lo que parece apuntar 
la idea de dos sujetos inadecuadamente distintos. 


e) Laaccién del colegio 


Un grupo de padres de la minoria opinaba que el colegio sdlo puntualmente existe y 
tiene poder supremo, a saber, cuando actua colegialmente; y esos padres pedian que enla 
ultima frase del n.22 se omitiesen las palabras qua istud Collegium pollet (de que goza este 
Colegio). La Comisi6n mantuvo el texto, y respondid que el colegio tiene ese poder «inclu- 
so cuando no ejerce de hecho (la suprema potestad)». La Comision explicd: «El colegio [...] 
aunque siempre existe, no por eso actua permanentemente con una accion estrictamente 
colegial, como consta por la Tradicién de la Iglesia. En otras palabras, no siempre esta in 
actu pleno; mas aun, sdlo en momentos espaciados en el tiempo (per intervalla) obra con 
acto estrictamente colegial» (NEP n.4). 

Corresponde al papa libremente convocar las acciones «estrictamente colegiales», y 
la mas evidente es la convocaci6n de un concilio ecuménico. «La potestad suprema que 
este colegio posee sobre la Iglesia universal se ejercita de modo solemne en el concilio 
ecuménico. Nunca hay un concilio ecuménico que no sea confirmado o al menos acep- 
tado como tal por el sucesor de Pedro. Y es prerrogativa del Romano Pontifice convocar 
estos concilios ecuménicos, presidirlos y confirmarlos» (LG 22). La aceptacidn pontificia de 
un concilio (al menos de modo implicito) constituye el requisito dogmatico de su ecume- 
nicidad. Otras acciones que competen sdlo al papa, segun la disciplina vigente, garantizan 
su intervencidn como cabeza del colegio (convocar, presidir, trasladar, suspender un con- 
cilio, etc.: cf. can.338.341 CIC y 51.54 CCEO). 

La potestad suprema del colegio sobre la Iglesia universal también puede ejercerse 
por los obispos dispersos por el orbe. La condicidn para esta forma de accidn colegial es 
que la cabeza del colegio «llame» a todos los obispos (no sdlo a un grupo) a una accion 
colegial; o que, al menos, la «apruebe» o la «reciba libremente» (LG 22; NEP). La relatio ex- 
plicd que no se tenia la intencién de dirimir la cuestidn de si el ejercicio del magisterio or- 
dinario de los obispos dispersos por el mundo es un acto colegial. Se afirma simplemente 
un paralelismo entre el acto colegial en concilio ecuménico y fuera de él. En todo caso, no 
hay acto colegial mientras el papa no Ileve a término la iniciativa de los obispos mediante 
su aprobacidn o libre aceptacién. Corresponde al papa, de acuerdo con las necesidades 
de la Iglesia en las variadas circunstancias histdricas, determinar y promover esos modos 
en que el colegio de los obispos puede ejercer su autoridad suprema en bien de la Iglesia 
(cf. NEP 3). El concilio no menciona los criterios que garanticen la certeza de que se cum- 
plen las condiciones para que el papa «apruebe» o «reciba libremente»; el ordenamiento 
juridico vigente indica que esos posibles actos colegiales necesitan la confirmaci6n y pro- 
mulgacién formal del papa para tener fuerza obligatoria (cf. c.341 §2 CIC, c.54 §2 CCEO). 
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f) Elafecto colegial o ejercicio en comuni6n del ministerio episcopal 


Ademas de los actos colegiales estrictos, la colegialidad implica el «afecto colegial» 
entre los obispos, que se expresa incluso en formas institucionalizadas de acci6n comun 
(cf. LG 23, in fine). Ambas formas de colegialidad, efectiva y afectiva, aun siendo diversas, 
tienen -es importante notarlo- el mismo fundamento, a saber: el vinculo de comunién 
sacramental entre los miembros del colegio. La «colegialidad afectiva» lleva a ejercer la 
responsabilidad episcopal mas alla de la propia Iglesia particular, y es decisiva para lacom- 
prension catolica del episcopado, aunque no se formalice como estricto «acto colegial». 
En el tiempo postconciliar la «colegialidad afectiva» ha cobrado un especial protagonis- 
mo, sobre todo a través de la actividad de las Conferencias episcopales, que «hoy en dia 
pueden desarrollar una obra multiple y fecunda, a fin de que el afecto colegial tenga una 
aplicacién concreta» (LG 23). Estas y otras formas institucionales de colegialidad afectiva 
son, en cuanto tales formas, de orden humano, «pero concretan en grado diverso la exi- 
gencia divina de que el episcopado se exprese de modo colegial» (PGr 8). «Dicho afecto 
colegial se realiza y se expresa en diferentes grados y de diversas maneras, incluso institu- 
cionalizadas, como son, por ejemplo, el Sinodo de los obispos, los Concilios particulares, 
las Conferencias Episcopales, la Curia Romana, las Visitas ad limina, la colaboracién misio- 
nera, etc.» (ibid.). Es habitual calificar esas instituciones como «realizaciones parciales» de 
la colegialidad (cf. Asamblea extraordinaria del Sinodo de los obispos de 1985, Relacion 
final, n.4). Son «realizaciones» de la colegialidad porque los miembros del colegio ejercen 
juntos la solicitud por las Iglesias propia del episcopado (cf. LG 23); son «parciales» porque, 
a causa de su composicién y competencias —determinadas por el derecho-, no represen- 
tan la autoridad del colegio episcopal para toda la Iglesia, sino la de un grupo de obispos 
para sus Iglesias locales respectivas. 

Una de esas instituciones es el Sinodo de los obispos, establecido por Pablo VI duran- 
te el concilio, con el m. pr. Apostolica sollicitudo, de 15-IX-1965, y contemplado en el decr. 
Christus dominus n.5. Era un deseo expresado por los padres, que Pablo VI habia acogido 
en una alocucién a la curia romana de 21-IX-1963, y que confirmé en un discurso a los 
padres conciliares. Formalmente el sinodo no representa al colegio, ni es un concilio ecu- 
ménico, porque el papa en el sinodo no preside al colegio como cabeza, ni es un miembro 
suyo, pues existe una alteridad entre sinodo y papa, lo que no sucede en los concilios ecu- 
ménicos. El Sinodo es una forma de colaboraci6én episcopal en el ejercicio del ministerio 
universal del Papa en cuanto cabeza del colegio. 

Otras formas institucionales de ejercicio en comunidn del ministerio episcopal son 
los concilios particulares, los sinodos de las Iglesias orientales y las conferencias episco- 
pales. El concilio quiso mantener su vigencia (cf. CD 36), y subray6 la importancia de las 
conferencias episcopales (cf. CD 37). Lumen gentium 23, tras mencionar las agrupaciones 
patriarcales de Iglesias locales, menciona las conferencias episcopales. El concilio determi- 
no su organizacion general y la fuerza vinculante de sus decisiones (cf. CD 38) en materias 
de su competencia en el ambito liturgico (cf. SC 22, 39, 40), misional (cf. AG 18/c, 20/e, 22/c, 
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23/a, 26/h, 29/e, 31/a, etc.), y sobre todo en cuestiones de indole general que afecten ala 
actividad pastoral en el territorio de una conferencia episcopal (cf. CD 18, 24, 35, 41; OT 1, 
22; GE 3, AG 21). 

El concilio describe la conferencia episcopal como «una asamblea en que los obispos 
de cada nacion 0 territorio ejercen unidos (coniunctim) su cargo pastoral» (CD 38/a). Este 
ejercicio «conjunto» de la sacra potestas de varios obispos no es obviamente un acto del 
«Colegio». Tampoco es un acto «colectivo», es decir, la mera convergencia factica de actos 
individuales de igual contenido material que vinculan a las Iglesias locales en virtud de 
la autoridad de su obispo. En efecto, un acto de la asamblea general de una conferencia 
episcopal vincula incluso a un obispo que disienta, cuando ese acto recibe la recognitio 
de la Autoridad Suprema (tras cumplir los demas requisitos establecidos por el derecho, 
c.455 del CIC y ApS IV.1); en rigor, no le obliga en virtud de la recognitio, sino del acto de 
autoridad de la asamblea cuya legimitidad garantiza la recognitio. Constituye, por tanto, 
un género propio de ejercicio de la autoridad episcopal que puede denominarse «acto 
conjunto», cuyo sujeto iure ecclesiastico es el grupo de obispos que conforman la confe- 
rencia; su autoridad vinculante se basa en la sacra potestas de cada obispo y en la regula- 
cidn de su ejercicio como «acto conjunto» por la Autoridad Suprema mediante la reserva 
0 asignacion de competencias (cf. ApS 20). 

Con todo, la forma ordinaria -y quiza mas relevante- de ejercicio en comunién del 
ministerio episcopal es el gobierno habitual de la propia Iglesia particular, que repercute 
en el bien de la Iglesia entera (LG 23). En efecto, a los obispos «se les confia plenamente 
(plene committitur) el oficio pastoral, es decir, el cuidado habitual y cotidiano de sus ove- 
jas»; el oficio lo reciben «en plenitud» (LG 27): «poseen toda la potestad ordinaria, propia 
e inmediata que se requiere para el ejercicio de su oficio pastoral (per se omnis competit 
potestas)» (CD 8). Sin embargo, no es una potestad «ab-soluta» e incondicionada, puesto 
que, en virtud de su oficio, el Romano Pontifice tiene la potestad de reservarse causas 
a si mismo 0 a otra autoridad (cf. CD 8), y puede circunscribir el ejercicio de la potestad 
episcopal dentro de ciertos limites con miras a la utilidad de la Iglesia 0 de los fieles (cf. LG 
27). Este principio consagra en el orden juridico el giro de la teologia del episcopado aus- 
piciada por el concilio, es decir, el paso del sistema de «concesidn» de facultades al obispo 
diocesano al de «reserva» de competencias —u otras técnicas similares- por la Autoridad 
Suprema como forma juridica de «regulacién» del ejercicio del episcopado. Compete al 
papa, como cabeza del colegio, la posibilidad (possit: LG 27) de regular ese ejercicio. 

Esta regulacién de la sacra potestas permite comprender el significado del ius di- 
vinum del episcopado. Un obispo tiene todo el poder (omnis potestas) para disponer todo 
(plene) lo necesario para la vida de la portio Populi Dei que preside. Es una potestad origi- 
naria jure divino, no derivada, pues la posee personalmente per se, nomine Christi (cf. LG 
27). Nadie puede anular esta capacidad, es decir, la sacra potestas recibida con la ordena- 
cidn episcopal, porque es ius divinum. Cosa distinta es regular su ejercicio por la cabeza del 
colegio; no porque sea «vicaria» del papa, fruto de delegacién o de «concesidén» pontificia, 
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sino porque los obispos la reciben en cuanto miembros del colegio, y en consecuencia 
la sacra potestas episcopal debe ejercerse natura sua en comunid6n jerarquica con su ca- 
beza, y esto también iure divino. Por ello, la regulacién de su ejercicio no constituye una 
limitaci6n externa a la sacra potestas y una lesidn del ius divinum del episcopado, sino la 
condicién interna, también iure divino, de ejercicio en comunidn del ministerio episcopal. 
No debe olvidarse, ademas, que el papa es el primer garante de la potestad episcopal, que 
sostiene y defiende (cf. Pastor aeternus, DS 3061). 

Se ha discutido durante el tiempo posconciliar si esta regulacién primacial de la au- 
toridad episcopal deberia responder al «principio de subsidiariedad». Sin embargo, du- 
rante el sinodo de los obispos del afo 2001, «los padres sinodales estimaron que, por lo 
que concierne al ejercicio de la autoridad episcopal, el concepto de subsidiaridad resulta 
ambiguo, e insistieron en profundizar teoldgicamente la naturaleza de la autoridad epis- 
copal a la luz del principio de comunidn» (PGr 56). La dificultad tedrica deriva del sig- 
nificado mismo del principio de subsidiaridad, que dice que la autoridad superior sdlo 
actue cuando la autoridad inferior no sea capaz o autosuficiente para llevar a cabo una 
determinada funcidn. En cambio, la reserva de competencias a la autoridad suprema o 
a otra autoridad sucede no porque la autoridad inferior no sea capaz de asumir alguna 
competencia, pues al obispo per se omnis competit potestas, sino que sucede con miras a 
la utilidad de la Iglesia o de los fieles (cf. LG 27), segun las circunstancias de cada momento 
historico, que compete al papa discernir. La regulaci6n de la autoridad episcopal respon- 
de, por tanto, al «principio de comunidn» que emerge de la ontologia sacramental colegial 
del episcopado. 


3. Dimension colegial y particular del ministerio episcopal 


Como hemos visto, el concilio quiso afirmar la autoridad colegial de los obispos en la 
Iglesia universal, ademas de la autoridad de cada obispo en su Iglesia particular. Al afron- 
tar este tema, el concilio no quiso dirimir cuestiones abiertas a la discusidn. No obstante, 
el magisterio conciliar sobre el ministerio episcopal en la Iglesia universal invita a las si- 
guientes reflexiones. 

En rigor, mediante la consagracién episcopal el obispo no recibe, como potesta- 
des distintas, una para gobernar la Iglesia universal como colegio, y otra para gobernar 
la Iglesia local. En realidad, existe una Unica sacra potestas sacramentalmente recibida, 
con diversas formalidades de ejercicio, colegial y particular. Ahora bien, esta Unica sacra 
potestas se recibe a titulo de miembro del colegio y en el interior del colegio. Por ello, cabe 
afirmar una prioridad de orden sacramental-causal de la dimension colegial respecto de 
la particular. Asi piensan algunos protagonistas de las labores conciliares: «no son los obis- 
pos particularmente quienes suceden a cada uno de los Apostoles sino que es el colegio 
episcopal el que sucede al colegio apostdlico. Al entrar en él ninguno lleva una potestad 
particular; pero cada uno se hace coparticipe de la potestad universal inherente al colegio 
episcopal al que se agrega en virtud de la legitima ordenacion recibida. En otras palabras: 
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la potestad particular de cada obispo es sdlo una aplicacion de la potestad universal que 
compete a todos en cuanto forman el colegio. Y ésta no es una dilatacidn de la potestad 
particular, ya que la precede ontoldgicamente y es la fuente de su actuacion concreta» 
(Betti 1966, 783). 

Por eso, el magisterio posconciliar ha podido afirmar que «la potestad del colegio 
episcopal sobre toda la Iglesia no proviene de la suma de las potestades de los obispos 
sobre sus Iglesias particulares, sino que es una realidad anterior en la que participa cada 
uno de los obispos» (PGr 8). El colegio, que es simultaneo en el tiempo con sus miembros, 
«precede» teoldgicamente a sus miembros, sin ser distinto de ellos. El obispo preside una 
Iglesia -o realiza otras funciones episcopales— debido a su condicién de miembro del co- 
legio. En consecuencia, a la pregunta de si el obispo entra en la sucesion apostolica por 
ser cabeza de una Iglesia particular o por ser miembro del colegio (cf. Congar), cabe res- 
ponder que, sin duda, la sucesién en una sede testifica y garantiza la sucesi6n apostolica; 
pero la sucesién propiamente acontece por agregacion sacramental al colegio de suceso- 
res, pues no sucede individualmente, de apdstoles a obispos y de obispos a obispos, sino 
colegialmente, de colegio apostdlico al colegio episcopal. En ese sentido, cabe explicarse 
que el magisterio posconciliar también haya podido afirmar: «El colegio episcopal no se 
ha de entender como la suma de los obispos puestos al frente de las Iglesias particulares, 
ni como el resultado de su comunion, sino que, en cuanto elemento esencial de la Iglesia 
universal, es una realidad previa al oficio de presidir las Iglesias particulares» (ApS 12). 


4. Los anos postconciliares 


Una mirada a la vida de la Iglesia tras el concilio ilustra la importancia que ha tenido 
la ensenanza del capitulo III de la Constituci6n. La colegialidad episcopal propicié durante 
el concilio la creacidn por Pablo VI del Sinodo de los obispos, y la consolidacién de las con- 
ferencias episcopales para el Ambito regional. El ministerio episcopal y primacial ha tenido 
una profunda renovaci6n, al menos en el plano de la conciencia eclesial, si bien algunos 
desearian avanzar mas en una praxis de gobierno que refleje mejor la relaci6n adecuada 
entre primado papal y episcopado, entre conferencias episcopales y curia romana, entre 
centro y periferia, etc. Son temas que dependen de decisiones prudenciales de la autori- 
dad. Quiza lo mas significativo en las décadas posteriores al concilio ha sido el desarrollo 
de una renovada comprensi6n del primado papal a la luz de la colegialidad episcopal bajo 
tres aspectos: la episcopalidad del oficio papal, la finalidad de su ministerio, y la invitacion 
de Juan Pablo Il a distinguir entre la sustancia del ministerio primacial y sus formas histdri- 
cas de ejercicio, en orden a discernir la mas oportunas para nuestra época. 


a) La episcopalidad del ministerio papal 


El concilio fundament6 la colegialidad episcopal sobre la vinculacién teoldgico-sacra- 
mental (y no solo juridica) de cada obispo con los demas obispos y con el obispo de Roma. 
Los obispos estan unidos entre si y con el papa por un vinculo sacramental que hace del 
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colegio episcopal y su cabeza una «comunidn de pastores al servicio de la Iglesia». La base 
sobre la que se sustenta la relacidn entre los obispos y el papa es, pues, sacramental. De ese 
modo, el concilio superé una imagen unilateralmente juridica del ministerio jerarquico, ala 
que habia Ilevado una lectura parcial del Vaticano |. No basta mirar al obispo solo, sino ver- 
lo unido a sus hermanos en fraternidad sacramental y jerarquica cum Petro et sub Petro al 
servicio de la Iglesia. A su vez, no basta tratar del papa solo, sino unido sacramentalmente 
a sus hermanos obispos. Esta unidad con los demas obispos, ha llevado a una profundiza- 
cidn de la episcopalidad del papa en el magisterio y la reflexi6n postconciliar. 

Sirva de paradigma lo que expuso Juan Pablo II en Ut unum sint, 94-95. En sintesis, 
el ministerio papal se recibe dentro del Colegio de los obispos por uno de ellos, que es el 
obispo de Roma. La misién del obispo de Roma se lleva a cabo en e/ grupo de todos los Pas- 
tores. El ministerio petrino, por tanto, se lleva a cabo en comunion conlos demas hermanos 
en el episcopado, que son también vicarios y legados de Cristo. Su contenido se resume 
en «vigilar» (episkopein) la comunidén eclesial en los ambitos de la Palabra, los sacramentos, 
la misi6n, la disciplina y la vida de la Iglesia. Las formas que adopta esa episkopé es la ad- 
vertencia, la indicacion del peligro para la unidad de fe, y el testimonio de la fe en nombre 
de todos los obispos, testimonio que puede alcanzar la garantia de la declaracién ex ca- 
thedra. En definitiva, la finalidad de la episkopé primacial es mantener la comunidon visible 
de las Iglesias mediante la comunidn de todos sus pastores con «Pedro» y asi, gracias ala 
comuni6n de los pastores-obispos, se escucha la voz del unico Pastor, Cristo. Lo especifico 
del ministerio episcopal del papa es, pues, su finalidad. 


b) La finalidad del ministerio papal 


En este punto las anteriores consideraciones de Ut Unum sint se situan en continui- 
dad con un pasaje del Prélogo de la const. Pastor Aeternus del concilio Vaticano I. Se ha 
subrayado en los afos postconciliares la trascendencia de este Prélogo, pues ofrece el 
marco hermenéutico del dogma del primado papal que el concilio definid. El Prélogo, 
en efecto, situa el primado dentro del horizonte de la salvaci6n: Cristo, «Obispo y Pastor 
Eterno», constituye la Iglesia para perpetuar su obra salvifica. Para ello, Jesus, Enviado del 
Padre, asi como envid a los Apostoles, asi quiso que hubiera en la Iglesia pastores y docto- 
res hasta la consumacion del mundo. A continuaci6n, se expone la finalidad del ministerio 
del Sucesor de Pedro, que es garantizar la unidad de fe y de comunion de la Iglesia: la 
unitas fidei et communionis. Ahora bien, esta unitas fidei et communionis se constituye en 
dos momentos (ldgicos, no cronoldgicos): como unidad del episcopado; y como unidad 
de todos los fieles. «Pedro» esta llamado a ser el «principio perpetuo y fundamento visible 
de esa doble unidad». 

EI objeto de la funcién primacial es, pues, custodiar primariamente la unidad del 
episcopado; el primado existe ut vero episcopatus ipse unus et indivisus esset: «para que el 
episcopado mismo sea uno e indiviso». El episcopado, que es ontoldgicamente unus et 
indivisus por su origen sacramental —como explica el Vaticano II al fundamentar el colegio 
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episcopal en la consagracidn episcopal-, se mantiene unus et indivisus en la confesién de 
la fe y en el ministerio pastoral, en virtud de la comunidn con el Primero de los obispos, y 
gracias a sus acciones primaciales. Los obispos, cohesionados (cohaerentes) entre si y con 
su cabeza, estan en condiciones de servir a la unidad de fe y de comunidén en sus Iglesias 
particulares. En este sentido, son los obispos y no los fieles el objeto directo del primado 
del Papa (lo que en nada afecta, llegado el caso, a su jurisdicci6n inmediata sobre todos 
los fieles). Son los obispos, unidos por el ministerio primacial, los que deben servir -con su 
potestad ordinaria e inmediata- a la unidad de fe y de comunié6n en sus Iglesias particula- 
res; y con ese servicio del episcopado a los fieles, es como el mismo primado papal realiza 
su razon de ser en la Iglesia universal. 

Esa finalidad del ministerio primacial ilumina, ademas, la formulaci6n dogmatica del 
primado en la const. Pastor Aeternus. En efecto, para alcanzar la finalidad de su ministerio 
-conservar la unidad de los fieles asegurando la unidad del episcopado-, el papa tiene la 
autoridad necesaria, y en los términos rigurosos que expone el Vaticano |: la plena y supre- 
ma potestad de jurisdiccidn, ordinaria e inmediata, sobre todas y cada una de las Iglesias, 
y sobre todos y cada uno de los pastores y de los fieles. El concilio Vaticano | quiso excluir 
cualquier condicionamiento juridico del papa: bajo este aspecto, el primado no tiene ins- 
tancia superior alguna ante la que deba responder del ejercicio del don recibido o que 
juzgue sus actos: «el juicio de la Sede Apostolica, sobre la que no existe autoridad mayor, 
no puede volverse a discutir por nadie, ni a nadie es licito juzgar de su juicio» (DS 3063). 
Este es un punto irrenunciable en la doctrina catélica acerca del primado. Pero la autori- 
dad que el papa recibe de Cristo de modo juridicamente «ilimitado», no esta entregada 
a la arbitrariedad. El papa «que lo puede todo», bajo otro aspecto «no lo puede todo», y 
esto en dos sentidos. El papa esta condicionado, primero, por las reglas que derivan de la 
Palabra revelada de Dios, de la constituci6n fundamental de la Iglesia y de su Tradicion (los 
siete sacramentos, las definiciones de los concilios precedentes; etc.). Son lo que suelen 
denominarse limites naturales de la autoridad primacial (el derecho divino, natural y po- 
sitivo). En segundo lugar, su autoridad tampoco es absoluta considerada desde la razon 
formal de su ministerio, pues es una autoridad recibida en orden a la salus animarum y 
para salvaguardar la unitas Ecclesiae, o -como reza otra formula tradicional— en funcidn 
de la Ecclesiae necessitas o el bonum Ecclesiae, es decir, debe ejercerla alli donde este bien 
lo requiera, y de la manera en que lo requiera. Si el papa interviniera con su suprema au- 
toridad alli donde el bien de la Iglesia no lo requiera, seria un uso contrario al sentido de 
esa potestad que Cristo le ha conferido, que esta orientada, como todo en la Iglesia, in 
aedificationem et non in destructionem (2 Cor 10,8) y propter nos homines et propter nostram 
salutem: la edificacidn de la Iglesia y la salvacién de los hombres supone, en el ministerio 
del papa, velar por la unidad de fe y de comunidén de pastores y fieles. En sentido inverso, 
si el papa dejara de intervenir cuando el bonum Ecclesiae lo exigiera, seria una grave omi- 
sion; y cualquier impedimento a su actuacion seria impedir uno de los modos esenciales 
que Cristo ha instituido para conservar su Iglesia en unidad. 
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En sentido juridico, por tanto, es cierto que Papa omnia potest, segun la expresion 
tradicional. Su autoridad no tiene un limite «externo». Pero el ministerio papal posee una 
condicién teoldgica «interna», a saber, la intrinseca razon de ser de su autoridad: el papa 
puede hacer todo lo que venga exigido por el servicio a la unidad de fe y de comunién de 
la Iglesia. Esta razon formal es el elemento hermenéutico del ministerio papal, y el criterio 
autorregulador de su ejercicio. Lo que significa que el papa solo puede hacer lo que res- 
ponda a la razon de ser de su autoridad; de lo contrario, seria un uso ajeno al sentido de su 
potestad, aunque no se podria limitar juridicamente. Lo cual supone para el papa una car- 
ga moral en el ejercicio de su servicio a la unidad de la Iglesia y una seria responsabilidad 
ante Dios. Por eso, el papa debera aconsejarse, tomar todas las medidas que la prudencia 
exige en su delicada funcidn de gobierno de la Iglesia, tendra muy en cuenta a sus herma- 
nos en el episcopado, etc. Todo ello implica gran prudencia en el portador del oficio papal, 
y en los fieles la necesidad de unirse a la oracidn de Cristo mismo: «Yo he rogado por ti para 
que tu fe no desfallezca... y tu confirma a tus hermanos» (Lc 22,32). 


c) Los tres niveles del primado pontificio 


Es conocida la dificultad ecuménica que supone el ministerio papal para la recon- 
ciliaci6n de los cristianos. Esta dificultad tiene su raiz, en buena parte, en la percepcién 
negativa de la experiencia histdrica del papado. En este sentido, Juan Pablo II hizé una 
propuesta de gran trascendencia: «La comuni6n real, aunque imperfecta, que existe entre 
todos nosotros, ;no podria llevar a los responsables eclesiales y a sus tedlogos a establecer 
conmigo y sobre esta cuestidn una didlogo fraterno, paciente, en el que podriamos escu- 
charnos mas alla de estériles polémicas, teniendo presente sdlo la voluntad de Cristo para 
su Iglesia?» (UUS 96). Respondia asia «la peticidn que se me dirige de encontrar una forma 
de ejercicio del primado que, sin renunciar de ningun modo a lo esencial de su misidn, se 
abra a una situaci6n nueva», y remitiéndose a sus palabras pronunciadas ante el patriarca 
ecuménico Dimitrios | en 1987, afhadia: que «los pastores y tedlogos de nuestras Iglesias 
[...] busquemos, por supuesto juntos, las formas con las que este ministerio pueda realizar 
un servicio de fe y de amor reconocido por unos y otros» (ibid.,95). Manteniendo el conte- 
nido irrenunciable de la mision del sucesor de Pedro, Juan Pablo II proponia abrirse a «una 
situaci6n nueva» y encontrar «juntos» formas de ejercicio de este ministerio de unidad. 
Estas formas de ejercicio podrian inspirarse, siguiendo al concilio, en la experiencia de las 
estructuras de unidad del primer milenio, cuando oriente y occidente vivian en unidad 
(n.50,52,55,56,61; cf. UR 14). Habra que tener en cuenta, ademas, que «obviamente, du- 
rante el segundo milenio, el Sefor no ha dejado de dar a su Iglesia abundantes frutos de 
gracia y crecimiento» (n.56). 

Esa invitacidn al didlogo esta sostenida por una doble distincién. De una parte, la dis- 
tincidn entre la «sustancia» del primado y las «formas histdricas» de su ejercicio (UUS 95). 
Las «formas de ejercicio» han sido variadas a lo largo de la historia, y también en la actuali- 
dad (por ej., el diverso r€égimen de ejercicio del primado que existe en la Iglesia latina y en 
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las Iglesias orientales catdlicas). De otra parte, la distincién entre la «sustancia» de la fe y el 
«modo» en que es enunciada (cf. UUS n.18,19,36,38,39,78,8). «[En el didlogo ecuménico] 
sera de gran ayuda atenerse metodoldégicamente a la distincidn entre el depdsito de la fe y 
la formulacién con que se expresa, como recomendaba el Papa Juan XXiIll» (n.81). Hay que 
recordar a este respecto que la decl. Mysterium Ecclesiae de la Cong. para la Doctrina de la 
Fe de 1973 decia: «a veces las verdades que la Iglesia quiere ensefar realmente en sus fér- 
mulas dogmaticas [...] estan acuhadas por el sagrado Magisterio por medio de palabras 
que portan en si las huellas de las mudables formas de representacién de una determina- 
da época» (n.5). Se trata de un criterio fundamental para el didlogo sobre las diferencias 
entre los cristianos. También se trata de una idea que evoca la diferencia que ya establecia 
santo Tomas de Aquino entre el objeto propio de la fe (res) y su proposicién en lenguaje 
humano (formula). Es una idea que Juan XXIII recogia en su discurso de inauguraci6n del 
Vaticano Il como orientaci6n programatica para el magisterio conciliar, y que aparece en 
varios textos (cf. GS n.62; UR n. 6,14 y 17). 

Esta doble distinci6n ha llevado a identificar tres aspectos del primado papal: la sus- 
tancia o contenido de fe del ministerio; su formulacién dogmatica a lo largo de la historia; 
y las formas concretas de su ejercicio. Teniendo en cuenta estas coordenadas pueden leer- 
se las consideraciones de la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe sobre «el primado del 
Sucesor de Pedro en el misterio de la Iglesia» (1998). 
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Communicatio in sacris 


SumaARIO.—Introduccién. 1. Disciplina conciliar sobre la communicatio in sacris. a) Los sacra- 
mentos significan la unidad. b) Los sacramentos son medios de gracia. c) Aplicacion a las Iglesias 
orientales separadas de la Sede romana. d) Aplicacién a las Comunidades eclesiales separadas de 
la Sede romana. 2. Comunion eucaristica y profesidn de la fe catélica. 3. La sucesién apostdlica 
en el ministerio y la Eucaristia. a) Posicion de la reforma protestante. b) Posicion de la Iglesia 
Catolica. c) El significado de la Cena protestante. Conclusion. Bibliografia. 


Introduccién 


La comuni6n sacramental o communicatio in sacris entre cristianos separados se fun- 
damenta en la comuni6n real, aunque imperfecta, que ya existe entre las Iglesias y Comu- 
nidades cristianas. El concilio afirm6 que los cristianos que nacen ahora en las Iglesias y 
Comunidades eclesiales «justificados por la fe en el Bautismo, quedan incorporados a Cris- 
to y, por tanto, reciben el nombre de cristianos con todo derecho y justamente son reco- 
nocidos como hermanos en el Sehor» (UR 3). Ademas, en atencidn a su posible necesidad 
espiritual, se permite su acceso en la Iglesia Catdlica a los sacramentos de la penitencia, 
uncidn de enfermos y Eucaristia. El concilio también prevé que los catélicos puedan recibir 
esos sacramentos en las Iglesias y Comunidades en que son validos. La disciplina conciliar 
constituy6 un cambio de la anterior praxis de prohibicién. 

Esta llamada a veces «intercomunién», por su propia naturaleza es una situacién 
transitoria, pues la unidad a la que aspira el movimiento ecuménico no es la de unos cris- 
tianos que «intercomunican» permaneciendo separados. El objetivo del ecumenismo no 
es la intercomunidén, sino la plena comuni6n visible en la fe que permita a todos los cristia- 
nos participar «del mismo caliz del Sefor». 


1. Disciplina conciliar sobre la communicatio in sacris 


El concilio establecid en UR 8 un doble criterio, asumido y concretado posteriormen- 
te por la disciplina catdlica vigente (CIC, CCEO y el Directorio para la aplicacion de los prin- 
cipios y de las normas sobre el Ecumenismo). 


a) Los sacramentos significan la unidad 


Como la comunion sacramental, especialmente la eucaristica, es signo de la unidad 
eclesial, dice el concilio que esta habitualmente (plerumque) prohibida; y no debe prac- 
ticarse de manera indiscriminada para restablecer la unidad de los cristianos. El concilio 
recuerda, ademas, que «esta prohibida por la ley divina la communicatio in sacris que ofen- 
da la unidad de la Iglesia, o incluya una adhesion formal al error o el peligro de error, de 
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escandalo o de indiferentismo» (OE 26). Anos después, el papa Benedicto XVI reiterd este 
criterio en relacidn con la comunion eucaristica: «Nosotros sostenemos que la comunién 
eucaristica y la comunion eclesial estan tan intimamente unidas que por lo general resulta 
imposible que los cristianos no catdlicos participen en una sin tener la otra»; la razon es 
que «la Eucaristia no sdlo manifiesta nuestra comuni6n personal con Jesucristo, sino que 
también implica la plena communio con la Iglesia» (Exh. apost. postsinodal Sacramentum 
caritatis [22-ll-2007], n.56). Asi pues, comunién eclesial y comuni6n eucaristica coinciden. 
En consecuencia, afirma Juan Pablo Il, «la celebraci6n de la Eucaristia [...] no puede ser 
el punto de partida de la comuni6n, que la presupone previamente, para consolidarla y 
llevarla a perfeccidn» (Enc. Ecclesia de Eucharistia [17-|V-2003], n.35; vid. Directorio, n.129). 
La comunidén sacramental presupone la comunion eclesial en la misma fe. 

Esa conviccién, ahadia Benedicto XVI, esta «basada en la Biblia y en la Tradicién» 
(ibid.). La Iglesia, desde sus origenes, ha exigido el Bautismo y la previa profesién de fe 
para ser admitido a la Eucaristia. «Este alimento es llamado por nosotros Eucaristia, de la 
que a nadie es licito participar, sino al que cree ser verdaderas nuestras doctrinas, y se ha 
lavado en el bafo que da la remision de los pecados y la regeneracidn, y vive conforme a 
lo que Cristo ensend» (San Justino Apologia, |, 66, 1: PG 6, 428). En consecuencia, no debe 
participar en la Eucaristia «quien no cree ser verdaderas nuestras doctrinas». 

La Iglesia que celebra la Eucaristia es la Iglesia una y unida en la fe. La unitas fidei 
es, pues, una dimension constitutiva de la Eucaristia. Por unitas fidei la Iglesia siempre ha 
entendido la comunién en la totalidad de la fe catdlica. Slo de ese modo la Eucaristia sig- 
nifica y realiza la unidad de la Iglesia (unitas Ecclesiae et significatur et efficitur: cf. UR 2). Los 
sacramentos son sacramenta fidei no sdlo porque han de ser recibidos por el sujeto con fe, 
sino ademas porque, al celebrarlos, se proclama y se realiza la fe objetiva de la Iglesia. De 
manera que, ala luz de este criterio conciliar, la disciplina catdlica de la communicatio in sa- 
cris establece lo siguiente: los fieles catdlicos (latinos y orientales) reciben los sacramentos 
de la Eucaristia, Penitencia y Uncidn sdlo de ministros catélicos, los cuales los administran 
solo a fieles catdlicos (cf. CIC c. 844 y CCEO c.671). Esta prohibida, ademas, la concelebra- 
cidn eucaristica entre ministros catdlicos y ministros de Iglesias y Comunidades eclesiales 
separadas de Roma (cf. CIC c. 908 y CCEO c. 702). 


b) Los sacramentos son medios de gracia 


No obstante, cuando no se comprometa la significacién de la unidad, y como los 
sacramentos son medios de gracia, a veces (quandoque) se recomienda -sigue diciendo 
el concilio- la communicatio in sacris, en atencidn al bien espiritual de los fieles (UR 8). 
Esto sucede de manera diferenciada. Dice Benedicto XVI que «es verdad que, de cara a 
la salvacion, existe la posibilidad de admitir individualmente a cristianos no catdlicos a la 
Eucaristia, al sacramento de la Penitencia y a la Uncién de los enfermos. Pero eso sdlo en 
situaciones determinadas y excepcionales, caracterizadas por condiciones bien precisas» 
(ibid. n.56). 
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De una parte, se consideran las «Iglesias separadas de Oriente» (y otras Iglesias en 
situacion similar). Con la expresidn «Iglesias separadas de Oriente» el concilio designa las 
tres «familias» de las Iglesias orientales (cf. OE 28, UR 3.22): la Iglesia Asiria del Oriente (se- 
parada con ocasién del concilio de Efeso, a. 410); las Iglesias Ortodoxas Orientales (0 An- 
tiguas Iglesias Orientales) de tradicién antioquena, alejandrina y armenia (separadas con 
ocasion del concilio de Calcedonia, a. 450), y las Iglesias Ortodoxas de tradicién bizantina, 
separadas de la Sede romana (a. 1054). En el caso de estas Iglesias orientales, el concilio 
permite, e incluso aconseja, que los fieles orientales separados puedan recibir los tres sa- 
cramentos en la Iglesia Catdlica; y que los fieles catdlicos puedan recibirlos en las Iglesias 
en que sean validos (cf. OE 27; UR 15). 

De otra parte, se consideran las Comunidades eclesiales nacidas de la Reforma pro- 
testante. La disciplina catdlica considera con suma reserva la comunién sacramental con 
los cristianos de las Comunidades protestantes. Veamos la diferente disciplina en uno y 
otro caso. 


c) Aplicacion a las Iglesias orientales separadas de la Sede romana 


Los fieles catdlicos pueden recibir licitamente los tres sacramentos de ministros de 
las Iglesias separadas de Oriente, y de otras Iglesias que la Santa Sede estime en situacién 
similar, es decir, en las que sean validos tales sacramentos (asi se declar6, por ej., en rela- 
cidn con la Polish National Catholic Church). Las condiciones son: verdadera necesidad o 
utilidad espiritual; imposibilidad fisica o moral de acceder al ministro catdlico; y que se 
evite el peligro de error o indiferentismo. No obstante, los fieles catdlicos han de tener en 
cuenta que las Iglesias ortodoxas sdlo admiten a los sacramentos a sus fieles, quienes a su 
vez los han de recibir solo de sus ministros. 

En cuanto a los fieles de las Iglesias separadas de Oriente, o de otras Iglesias que, a 
juicio de la Santa Sede, se encuentren en una situacién similar a ellas (que sean validos 
los sacramentos mencionados), pueden recibir licitamente de ministros catdlicos dichos 
sacramentos con dos condiciones: que los soliciten espontaneamente, y estén bien dis- 
puestos. Las condiciones son distintas de las que se piden a un catdlico en relacién con 
dichas Iglesias. No se exige, por ej., que los fieles orientales separados no puedan acceder a 
un ministro propio. La ausencia de ese requisito ha sido criticada en ocasiones por parte or- 
todoxa, que piensa descubrir un implicito proselitismo catdlico de sus fieles. Obviamente 
la legislacion catdlica no es competente para establecer normas para los fieles ortodoxos, y 
ha de suponer que los fieles ortodoxos siguen las prescripciones de sus Iglesias. Establecer 
ese requisito, en su caso, es competencia de las respectivas Iglesias, no de la Iglesia Catdlica. 

La situacion es nitida cuando se existen acuerdos oficiales sobre la communicatio in 
sacris entre estas Iglesias y la Iglesia Catdlica (acuerdos que no suponen la plena comu- 
nidn entre las Iglesias implicadas). Por ej., la Iglesia Siro-Ortodoxa de Antioquia permite a 
sus fieles que no pueden acceder fisica o moralmente a un ministro propio solicitar a los 
ministros catélicos los sacramentos de la Penitencia, Eucaristia y Uncidn de los enfermos 
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(vid. Joint Declaration of the Pope John Paul Il and the Syrian Orthodox Patriarch of Antioch, 
23-VI-1984); la Iglesia Asiria del Oriente permite a sus fieles recibir licitamente la Eucaristia 
en la Iglesia Caldea Catodlica, y los fieles caldeos catdlicos pueden recibir la Eucaristia en la 
Iglesia Asiria del Oriente. En ambos casos se requiere que exista una necesidad junto con 
la imposibilidad de recibir la Eucaristia en la Iglesia respectiva (cf. Pont. Consejo para la 
Promocion de la Unidad de los Cristianos, Orientamenti per l'ammissione all‘Eucaristia fra la 
Chiesa Caldea e la Chiesa Assiria dell’Oriente, 20-V\I-2001). 

En todo caso, la disciplina catdlica recomienda consultar a la autoridad de las Iglesias 
en esta materia, para evitar que la recepcidn de sacramentos en la Iglesia Catdlica pueda 
interpretarse como un proselitismo oportunista (cf. OE 29; CIC c. 844, & 5; CCEO c. 671, & 
5). Conviene aclarar, sin embargo, que el proselitismo religioso, como tal, es perfectamente 
legitimo, pues las comunidades religiosas «tienen el derecho de no ser impedidas de en- 
senar y de testimoniar publicamente la propia fe, de palabra y por escrito» (DH n.4); cosa 
enteramente diversa es la manipulacion religiosa mediante «toda clase de actos que pue- 
dan tener sabor a coaccidn 0 a persuasion inhonesta o menos recta» (ibid.; cf. Cong. para la 
Doctrina de la Fe, Nota doctrinal acerca de algunos aspectos de la Evangelizacion, 3-X\|-2007). 


d) Aplicacién alas Comunidades eclesiales separadas de la Sede romana 


No esta permitido a los fieles catdlicos solicitar los sacramentos a ministros de Co- 
munidades eclesiales en las que no son validos. Hay que recordar que la fe catdlica sobre 
los sacramentos incluye lo relativo al sacerdocio ministerial. Los protestantes, en cambio, 
pueden recibir esos sacramentos de ministros catdlicos con estas condiciones: en caso 
de peligro de muerte o cuando urja grave necesidad (urgeat gravis necessitas) a juicio del 
obispo diocesano o de la Conferencia episcopal; exista imposibilidad de acceder al minis- 
tro propio; la peticién sea espontanea y el sujeto tenga buena disposicién; y manifieste 
personalmente la «fe catdlica» sobre tales sacramentos (cf. CIC c. 844 & 4; CCEO, c. 671 & 
4). El Directorio de 1967 ponia como ejemplos de «grave necesidad» los casos de encar- 
celamiento o de persecucidn. Sobre la imposibilidad de acceder al ministro propio, puede 
ser imposibilidad debida a la distancia fisica, o por dificultad psicoldgica. El CIC vigente no 
menciona el elemento temporal, por ej., un retraso por mucho tiempo de la recepcidn de 
la penitencia o la comuni6n eucaristica, como contemplaba la /nstruccién del Secretariado 
de 1972, In quibus rerum circunstantiis, AAS 64 [1972], n.4, 523). 

Esta disciplina afecta sobre todo a los matrimonios mixtos de catdlicos y protestan- 
tes. La separacién impide manifestar la comunién esponsal en Cristo en la Eucaristia com- 
partida: el cényuge catélico no debe recibir la Eucaristia de las Comunidades en las que 
no es valida; y el cényuge protestante puede acceder a la comuni6n eucaristica catdlica 
sdlo en peligro de muerte o en caso de grave necesidad, como se ha dicho. El Directorio 
de 1993 prevé que, en circunstancias especiales, el cnyuge protestante pueda recibir la 
Eucaristia en el seno de la celebracién catdlica del sacramento del matrimonio, celebra- 
cidn que, como tal, es también excepcional: «Como la presencia de testigos o invitados 


202 COMMUNICATIO IN SACRIS 


no catdlicos puede plantear problemas sobre la participacién eucaristica, un matrimo- 
nio mixto celebrado segun la forma catdlica se celebra de ordinario fuera de la liturgia 
eucaristica. No obstante, y por una razon justa, el obispo de la didcesis puede permitir la 
celebraci6n de la Eucaristia. En este ultimo caso, la decisi6n de admitir 0 no a la parte no 
catdlica del matrimonio a la comunidn eucaristica ha de tomarse de acuerdo con las nor- 
mas generales que existen en la materia, tanto para los cristianos orientales como para los 
otros cristianos, teniendo en cuenta esta situacién especial de la recepcidn del sacramen- 
to del matrimonio cristiano por dos cristianos bautizados» (n.159). Ademas, el Directorio 
permite la posibilidad, también excepcional, de recibir la Eucaristia en otros momentos 
de la vida matrimonial: «Aunque los esposos de un matrimonio mixto tengan en comun 
los sacramentos del Bautismo y del matrimonio, el compartir la Eucaristia sdlo puede ser 
excepcional, y en cada caso han de observarse las normas antes mencionadas sobre la 
admision de un cristiano no catélico a la comunidn eucaristica, asi como las relativas a la 
participacién de un catélico en la comunidn eucaristica en otra Iglesia» (n.160). 

Esta posibilidad excepcional ha propiciado una interpretacién amplia de la «grave 
necesidad» y las correlativas praxis heterogéneas. Algunos proponen ir mas alla de la 
disciplina vigente; segun eso, los cényuges protestantes podrian hacer, en su caso, una 
permanente profesion publica de fe eucaristica catdlica desde el dia mismo de la celebra- 
cién de su matrimonio. Otros sugieren cambiar sin mas la disciplina actual, para permitir 
la recepcidn habitual de la Eucaristia catdlica en los matrimonios mixtos, 0 abogan, de 
manera insolita, por una «reciprocidad» eucaristica en las Comunidades de ambos con- 
yuges. Tales propuestas, ademas de una evidente ligereza teoldgica, no tienen en cuenta 
otros aspectos pastorales: por ej., los fieles catdlicos que renuncian a casarse de nuevo 
civilmente por fidelidad evangélica (0 un catélico divorciado y vuelto a casar civilmente 
que comprende la imposibilidad de acceso a la comuni6n eucaristica), y que, sin embar- 
go, contemplasen la recepcién habitual de la Eucaristia por un no catdlico. Ademas, una 
admision indiscriminada a la comunion eucaristica de no catélicos llevaria a un evidente 
indiferentismo eclesial. 

Ante las comprensibles dificultades de los matrimonios mixtos, se entiende que el 
Directorio recomiende el matrimonio entre catdélicos (cf. n.144). Es una recomendacién 
habitual también en otras confesiones cristianas (cf. Testo comune per un indirizzo pastorale 
dei Matrimoni tra cattolici e valdesi o metodisti in Italia, 16-VI-1997). En ese sentido, parece 
precipitado afirmar en general y sin matices que los matrimonios mixtos son un «impulso 
del Ecumenismo». Cosa diversa es que, una vez celebrado un matrimonio mixto, los cén- 
yuges pueden y deben enfocar positivamente la vida esponsal y familiar, como dice san 
Juan Pablo Il en la Exh. apost. Familiaris consortio, n.78. 


2. Comuni6n eucaristica y profesion de la fe catdlica 


La participacién en la Eucaristia presupone la profesidn de la fe eclesial. Ahora bien, 
parece desvirtuar este principio dogmatico permitir la comunidn eucaristica en una Igle- 
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sia o Comunidad eclesial diversa de la propia. Asi lo entiende, por ej., la posicidn ortodoxa, 
para la que solo la verdadera Iglesia -la Ortodoxa- celebra los sacramentos verdaderos, y 
no cabe comunidén sacramental sin profesar la fe ortodoxa. Admitir lo contrario, y recono- 
cer verdaderos sacramentos en otras comunidades, seria como afirmar que la Iglesia exis- 
te «fuera de ella» misma. Para la posicién protestante, la comunion sacramental también 
precisa de la necesaria unidad de fe; pero, en el sentir protestante, la Iglesia de Cristo es 
el conjunto de las diversas confesiones actualmente existentes, y se estima que ya exis- 
te entre ellas la unidad de fe suficiente para la comuni6én eucaristica entre cristianos. La 
posicidn catdélica comparte con la ortodoxa la necesidad de la plena unidad de fe para la 
comuni6n sacramental. Principalmente la Eucaristia, por su naturaleza, es una proclama- 
cidn publica de la total integracién en la Iglesia. Ahora bien, como se ha visto, la disciplina 
catdlica, a diferencia de la ortodoxa, permite la communicatio in sacris con ortodoxos o 
con protestantes (a los que se solicita la profesién de «fe eucaristica» catdlica). Pero esta 
disciplina catdélica no supone una excepcidn al principio dogmatico de unidad plena en 
la fe. 

En efecto, sucede que, para la conviccién catélica, la profesidn personal de «fe euca- 
ristica» implica profesar de modo implicito toda la fe catdlica que se expresa en el Misterio 
eucaristico. En palabras de santo Tomas de Aquino: in hoc sacramento totum mysterium 
nostrae salutis comprehenditur (STh 3 q. 79 a. 3). Este caracter central y recapitulador de la 
Eucaristia en la economia dela gracia significa que la Eucaristia aceptada y confesada en su 
plenitud es una profesion implicita, por el nexus mysteriorum, de la totalidad de la fe. Pues 
bien, la Iglesia Catdlica considera anticipada esa aceptacidn de la fe catdlica integra en el 
bautizado no catdlico que, al solicitar la comuni6n, hace profesidn de «fe eucaristica». Esta 
fe eucaristica se haria profesion explicita de toda la fe catdlica si el sujeto percibiese las im- 
plicaciones del Misterio eucaristico, tal como la Iglesia lo propone. En otras palabras, pro- 
fesar la fe eucaristica catdlica significa la profesién implicita de la fe de la Iglesia Catdlica, 
pero sin ser miembro explicito de ella: una situacién ésta que es objetivamente andmala, 
como efecto de una ignorancia subjetiva transitoria del sujeto sobre las implicaciones de 
la Eucaristia; situaci6n andmala que solo es permitida cuando esa ignorancia se da unidaa 
una gravis necessitas transitoria, con la esperanza de que el sujeto tome conciencia de las 
implicaciones eclesiales de la fe eucaristica catdlica que afirma profesar y que se le deben 
exponer con sinceridad. En cambio, es contradictorio pretender profesar la fe eucaristica 
catdlica y a la vez cuestionar formalmente la necesidad de unidad visible con la Iglesia 
Catdlica. En palabras del entonces obispo de Ratisbona, y luego Prefecto de la Cong. para 
la Doctrina de la Fe: «En determinadas condiciones puede ser aceptable que un cristiano 
evangélico, por necesidad espiritual, solicite la Eucaristia, pero con la condicidn de que 
acepte la doctrina catdélica sobre la Eucaristia. Y si él realmente la acepta en su corazon, 
ese cristiano en rigor, en virtud de tal profesion de fe, es catdlico. [...] No puede recibirse 
la Eucaristia en la fe catdlica y a la vez poner en entredicho la unidad plena y la comunién 
en la fe de la Iglesia Catdlica» (G. L. Muller en Deutsche Tagespost [7-VI-2003] 23). 
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3. La sucesién apostolica en el ministerio y la Eucaristia 


La diferente disciplina sobre la communicatio in sacris evidencia el distinto grado de 
comunion existente entre la Iglesia Catdlica y las Iglesias Orientales separadas de una par- 
te, y de otra parte con las Comunidades protestantes. El concilio reconoce un patrimonio 
comun con las Iglesias de Oriente: poseen verdaderos sacramentos, sobre todo en virtud 
de la sucesion apostolica, el sacerdocio y la Eucaristia, por la cual «en cada una de estas 
Iglesias, se edifica y crece la Iglesia de Dios» (UR 15). Las Iglesias de oriente separadas son 
verdaderas Iglesias particulares, si bien en situacion irregular, pues la celebracién eucaris- 
tica reclama objetivamente la comunién con el Colegio episcopal y su Cabeza (cf. Cong. 
para la Doctrina de la Fe, Carta Communionis notio, 28-V-1992, n.14). Pero la pertenencia 
a tales Iglesias supone eo ipso una fe sacramental «catdlica», que no ha de ser requerida 
individualmente. 

En cambio, la comuni6n de la Iglesia Catdlica con las Comunidades protestantes no 
alcanza el mismo grado. A los protestantes se les pide la profesidn individual de fe catdlica 
para recibir los citados sacramentos en la Iglesia Catdlica, porque, entre otros motivos, 
estas Comunidades «no han conservado la genuina e integra sustancia del Misterio euca- 
ristico», a causa principalmente del defecto del sacramento del Orden: praesertim propter 
Sacramenti Ordinis defectum (UR 22). La Comuni6n anglicana también se ve afectada por 
el defectus ordinis, segun la carta apost. Apostolicae curae de Leén XIll sobre las ordenacio- 
nes anglicanas (13-IX-1896: ASS 29 [1896/97] 198-202; DH 3318-3319; cf. Nota doctrinal 
ilustrativa de la formula conclusiva de la Professio Fidei, de la Cong. para la Doctrina de la Fe, 
29-VI-98). Como son graves estas diferencias sobre la Eucaristia y el Orden con las Comu- 
nidades protestantes, el concilio concluye: «la doctrina sobre la Cena del Sefor, sobre los 
demas sacramentos, sobre el culto y los ministerios de la Iglesia, debe ser objeto de didlo- 
go» (UR 22). Ese didlogo ha sido llevado a cabo en las ultimas décadas en las comisiones 
de didlogo catdlico-luterano y anglicano-catdlico. 


a) Posicidn de la reforma protestante 


Para la posicion protestante basta que la Cena sea presidida por un bautizado que ha 
recibido el encargo de predicar el Evangelio y celebrar los sacramentos segun el Evange- 
lio. La reforma protestante rechazo toda diferencia en el sacerdocio cristiano. El Bautismo 
es la consagracion sacerdotal de los cristianos. Sdlo existe el «sacerdocio universal», por el 
que todos los cristianos son titulares de igual capacidad para el servicio de la Palabra y de 
los sacramentos; todos poseen la misma dignidad sacerdotal en virtud de la justificacién 
por la fe y el Bautismo. La «universalidad» del sacerdocio impide hablar de un ministerio 
sacerdotal especial, pues seria desconocer la gracia bautismal. Con todo, es necesario un 
ministerio publico al servicio de la Palabra y de los sacramentos; y nadie puede atribuir- 
se por decision propia el ejercicio publico de la potestas sacerdotal en detrimento de los 
demas, precisamente porque todos poseen el mismo derecho y estan igualmente capa- 
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citados. Por eso, quien preside la Cena y predica la Palabra, en representacién de todos, 
ha de ser rite vocatus por la comunidad. El ministerio es, en definitiva, la forma publica de 
ejercer el Unico y mismo sacerdocio bautismal, no una participaci6n nueva y especifica 
en el Sacerdocio de Cristo. En las Comunidades protestantes la llamada «ordenacién» no 
es la transmision de una especial capacidad espiritual, ni de una cualidad ontoldgica que 
capacite para el ministerio. 


b) Posicidn dela Iglesia Catélica 


El concilio afirma, en cambio, que la celebracién eucaristica es accidn de Cristo y de 
la Iglesia; y esta Iglesia que celebra la Eucaristia es la communitatis sacerdotalis organice 
exstructa (LG 11), es decir, la comunidad en cuanto esta estructurada por la mutua relacion 
del sacerdocio comun y del sacerdocio ministerial, que son distintos essentia non gradu 
tantum (cf. LG 10). La Iglesia Catdlica sostiene (junto con las Iglesias Ortodoxas) que el 
sacerdocio ministerial tiene una relacién constitutiva con el Misterio eucaristico, cuya ce- 
lebracion ha de ser presidida por un sacerdote ordenado por un obispo que participa en la 
sucesion apostolica: Omnis [...] legitima Eucharistiae celebratio dirigitur ab Episcopo (LG 26; 
cf. PO 5). El ministerio de sucesidn apostdlica «es insustituible en cualquier caso para unir 
validamente la consagracién eucaristica al sacrificio de la Cruz y a la Ultima Cena» (Juan 
Pablo Il, Ecclesia de Eucharistia, 17-IV-2003, n.29). El defectus ordinis en la continuidad de 
sucesiOn sacramental es, en realidad, un signo de la previa discontinuidad en la fe, es un 
defectus fidei: la posicion catdlica subraya el vinculo entre sucesi6n sacramental, tradicion 
apostolica y comunién episcopal. 

El defecto en la sucesidn episcopal supone incluso que «las Comunidades eclesiales 
que no han conservado el Episcopado valido no son Iglesia en sentido propio» (Cong. 
para la Doctrina de la Fe, Decl. Dominus lesus [6-VIII-2000] n.17). La sucesidn apostolica 
«es esencial para que haya Iglesia en sentido propio y pleno» (Juan Pablo Il, Enc. Ecclesia 
de Eucharistia [17-|V-2003] n.28). Ciertamente, el concilio reconoce la eclesialidad real, si 
bien imperfecta, de las Comunidades protestantes (cf. UR 3). Lo que implica un recono- 
cimiento proporcional del ministerio que se ejerce en ellas, de modo que el defectus no 
supone necesariamente una ausencia total, sino una deficiencia (seria) en el ministerio. 
Nada impide reconocer en el ministerio protestante una eficacia en el Espiritu, como un 
servicio carismatico de cuya eficacia son prueba los frutos de vida cristiana que procura 
en las Comunidades protestantes. Seguin el concilio, «aunque creemos que estas Iglesias 
y Comunidades separadas sufren deficiencias, no estan desprovistas de significado y de 
peso en el misterio de la salvacion. Pues el Espiritu de Cristo no rehusa servirse de ellas 
como medios de salvacion, cuya virtud deriva de la plenitud misma de gracia y de verdad 
que ha sido confiada a la Iglesia catdlica» (UR 3). El Espiritu Santo no rehusa servirse de 
estas Comunidades, de su ministerio, de sus celebraciones, aun deficientes, en la medida 
que solo Dios conoce. 
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c) El significado de la Cena protestante 


La deficiencia ministerial tampoco significa que la celebracidn de la Cena protestan- 
te carezca de todo significado eucaristico. Segun afirma el concilio, con una intencionali- 
dad positiva, estas Comunidades en la celebracion de la Cena «conmemoran la muerte y la 
resurreccion del Sefor, profesan que en la comunién de Cristo se significa la vida, y espe- 
ran su glorioso advenimiento» (UR 22). Si las Comunidades protestantes no conservan la 
«genuina e integra sustancia» del Misterio eucaristico, sin embargo conservan algo de su 
sustancia. La quaestio es formular ese «algo». Durante el tiempo postconciliar, la teologia 
ha indagado la cuestién con ayuda de las categorias sacramentarias clasicas: sacramen- 
tum tantum, res et sacramentum, res tantum. 

El sacramentum tantum, o signo externo en la Cena protestante, es el siguiente: una 
comunidad de bautizados se rene en nombre del Sefor, con el fin de proclamar su Pa- 
labra, con la intencién de obedecer la voluntad del Sefor y celebrar el memorial de su 
Pascua con referencia al sacrificio de la Cruz; a la celebraci6n acompana la peticidn de 
perdon, la profesion de fe, la alabanza, la oracidn eucaristica, el relato de la instituci6n y la 
invocacion al Espiritu. Ahora bien, aparte de otras consideraciones sobre la idea de sacrifi- 
cio, la presidencia de esa celebracidn no es la propia del sacerdocio ministerial, que segun 
la fe catdlica pertenece de modo constitutivo al signo sacramental. En virtud, al menos, de 
esta deficiencia queda afectada la presencia eucaristica (res et sacramentum), tal como la 
profesa la fe catdlica. Aunque el concilio no niega otras formas de presencia del Senor (cf. 
SC 7), sin embargo, a causa del defectus ministerial, no es el tipo de presencia que pide la 
«genuina e integra sustancia» del Misterio eucaristico. 

La res tantum o fruto ultimo de la gracia eucaristica es la unidad del Cuerpo mistico 
de Cristo, segun la teologia clasica. Como es sabido, para santo Tomas de Aquino, no hay 
salvacion sin unidad con el Cuerpo mistico de Cristo, que es el efecto (res) de la Eucaristia: 
la comunidn sacramental, o al menos su deseo (votum), es necesaria para la salvacién (cf. 
Sth. Ill, q.80 a.11). Puede darse, en efecto, una recepcidn espiritual de la gracia sacramental 
en virtud de su deseo: «quienes desean el Bautismo y la Eucaristia poseen la realidad (res) 
de estos sacramentos in voto» (Sth. Ill q.73 a.3). De modo que «antes de la recepcidn de la 
Eucaristia el hombre puede obtener la salvacion por el votum de recibir este sacramento». 
Aplicada esta consideraci6n a la Cena protestante, la deficiencia del signo (sacramentum) 
no impediria de suyo recibir la gracia que se desea en virtud del votum sacramenti. En prin- 
cipio, quienes celebran la Cena protestante pueden recibir espiritualmente el fruto de gracia 
(res sacramenti), en lamedida de sus disposiciones subjetivas (bona fides, recta intentio, etc.). 

A esta consideracién general sobre el votum Eucharistiae, hay que ahadir que la Eu- 
caristia no es un sacramento mas entre otros: es finis et consummatio de todos los sacra- 
mentos. Por eso, en todo sacramento existe una orientacién objetiva a la Eucaristia. Espe- 
cialmente el Bautismo, explica Tomas de Aquino, contiene un votum Eucharistiae objetivo 
e independiente del «deseo» de los sujetos: asi, por ej., los parvulos bautizados creen por 
la fe de la Iglesia; y por la intencidn de la Iglesia (ex intentione Ecclesiae) «desean» la Euca- 
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ristia. Esta ordenacién del Bautismo a la Eucaristia caracteriza a la gracia bautismal como 
«gracia eucaristica». Pues bien, en virtud de este votum Eucharistiae objetivo, los bautiza- 
dos ya «tienen parte en el Cuerpo y Sangre del Sehor cuando en el Bautismo se convierten 
en miembros del Cuerpo de Cristo» (Sth. Ill q.73 a.3, ad 1). De manera que la unidad eclesial 
incoada en el Bautismo, sacramento de la fe, tiende de modo connatural, dice el concilio, 
ala «completa profesién de fe» y a la «completa insercién en la comuni6n eucaristica» (cf. 
UR 22). Los bautizados poseen un votum objetivo de la Eucaristia implicito en el Bautismo 
y orientado a la celebracién sacramental del Misterio eucaristico. 

Estos presupuestos pueden ayudar a comprender el significado de la Cena protes- 
tante, aun imperfecta por su falta de integridad como signo sacramental del Misterio eu- 
caristico. En efecto, la celebracidn de la Cena puede considerarse como una expresion 
ritual y comunitaria del votum Eucharistiae implicito en el Bautismo. La gracia eucaristica 
o res tantum que, en su caso, puede recibirse espiritualmente, es fruto del votum subjetivo 
de la Eucaristia que se expresa mediante la celebraci6n misma de la Cena. 

Podria pensarse que una celebracién «deficiente» del signo, sin la presencia sacra- 
mental de Cristo, pero eventualmente fructuosa mediante su recepcidn espiritual por el 
deseo, no seria finalmente una deficiencia tan relevante... Hay que considerar, sin em- 
bargo, que la gracia de unidad del Cuerpo mistico de Cristo (res sacramenti) se da por- 
que la Eucaristia contiene el Cuerpo y la Sangre de Cristo (res et sacramentum), que es 
precisamente el objeto del deseo o votum Eucharistiae. La unidad del Cuerpo mistico de 
Cristo, en la que participan los fieles mediante la comunion eucaristica, acontece «por esta 
sola razon: porque en él se contiene ipse Christus sustancialmente, mientras que en los 
otros sacramentos se contiene una cierta virtus instrumentalis participada de Cristo» (Sth. 
Ill q.65 a.3). La comunid6n espiritual no relativiza la necesidad de la comunidn sacramental, 
porque la espiritual es precisamente el deseo de la sacramental. Ademas, «no es inutil la 
comunion sacramental del Cuerpo de Cristo, pues se asimila mas plenamente (plenius) 
el efecto de este sacramento al recibir el sacramento que cuando es sdlo con el deseo, lo 
mismo que sucede con el Bautismo» (Sth. Ill q.80 a.1 ad 3). Para quienes reciben in voto 
la Eucaristia, «cuando reciben el sacramento realiter, se aumenta la gracia y se lleva a su 
perfeccion la vida espiritual» (Sth Ill q.79, a.1 ad 1). Recibir el sacramento lleva a término 
mientras caminamos (perficit) la vida cristiana, pues recibir realiter en la tierra el Cuerpo 
eucaristico anticipa la realidad gloriosa de la Patria. 


Conclusién 


Una escasa percepcion del significado profundo de la communicatio in sacris y una 
praxis indiscriminada al respecto, dejaria sin objeto al Ecumenismo, al ignorar con excesi- 
va soltura el problema de las separaciones, y supondria banalizar las divergencias en la fe, 
contra la intencién del concilio. Por eso, parece razonable que, al afrontar las situaciones 
pastorales en materia de communicatio in sacris, sobre todo in re eucharistica, los ministros 
catélicos recuerden la disciplina catdlica, proponiendo modos de comportamiento. Es 
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practica frecuente, por ej., entre no pocos protestantes que al participar en la celebracién 
catdlica (sea individualmente, sea con el cényuge), el bautizado no catélico se acerque a 
la distribucién de la comunidn sacramental para, sin comulgar, recibir la bendicién con la 
Sagrada Hostia. Es una praxis respetuosa de la disciplina catdlica, y dogmaticamente sig- 
nificativa: manifiesta un deseo de la Eucaristia eventualmente fructuosa para la necesidad 
individual. 
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Communio Ecclesiarum 


SuMARIO.—Introduccidn. 1. Aclaracién terminoldgica. 2. La ensefianza conciliar. a) Sacrosanc- 
tum Concilium 41 y 42. b) Lumen gentium 23 y 26. c) Christus Dominus 11. d) Valoracion. 3. 
Proyeccion posconciliar. a) Pablo VI. b) San Juan Pablo II. c) Carta Communionis notio (1992) 4. 
Exposicion sistematica. 5. Algunas consecuencias. Bibliografia. 


Introduccién 


La expresion literal communio Ecclesiarum ocurre una sola vez en los textos concilia- 
res (Ad gentes 38). La realidad significada, la Iglesia como comunién de Iglesias, aparece 
con frecuencia y ha tenido un importante protagonismo en el magisterio y en la eclesio- 
logia postconciliar. El hecho resulta novedoso. Hasta visperas del concilio, la teologia y el 
magisterio se ocupaban casi exclusivamente del aspecto societario de la Iglesia conside- 
rada en su universalidad. La Iglesia particular, como tema de la teologia, apenas ocupaba 
espacio en los manuales al uso, y cuando ocurria era para afirmar la Iglesia universal como 
societas perfecta, y la «didcesis» como societas imperfecta (J. Salaverri, De Ecclesia Christi, en 
Sacrae Theologiae Summa, Madrid 1962, 815). La idea de Iglesia particular venia identifica- 
da principalmente con la nocién candnica de «didcesis» y entendida desde la perspectiva 
juridico-organizativa. Hay que recordar, ademas, el escaso desarrollo de la teologia del 
episcopado: los obispos aparecian en la teoria y la practica como auxiliares del Papa «cui 
soli universus orbis terrarum datus est in dioecesim» (F. W. Wernz, lus Decretalium, t. Il, pars 
2: lus Constitutionis Ecclesiae Catholicae [Prato 71915] 501). 

No obstante, las afirmaciones que salpican los textos conciliares ilustran la existencia 
incipiente de una previa reflexidn sobre la Iglesia local, sobre todo en las corrientes de 
renovacion del s. xx. Como otros aspectos de la eclesiologia que confluyé en el Aula, la teo- 
logia de la communio Ecclesiarum vino de la mano de los movimientos biblico, patristico, 
liturgico y misionero, a lo que debe anhadirse el contacto con la eclesiologia ortodoxa de la 
Iglesia local, presente en occidente a través de los centros teoldgicos de la diaspora rusa. 
A principio de la década de los sesenta, podia constatarse un cambio de sensibilidad: «la 
didcesis, como entidad predominantemente juridica, es cada vez menos concebible para 
un numero creciente de cristianos» (Th. Strotmann, L’Evéque dans Ia tradition orientale, en 
Y. Congar-B.-D. Dupuy, L’Episcopat et I’Eglise universelle, [Cerf, Paris 1962] 326). 


1. Aclaracion terminoldégica 


Antes de adentrarnos en el tema, conviene adelantar un observacion. La eclesiologia 
actual tiene preferencia por la expresion Iglesia local. El CIC 1983, en cambio, habla de Igle- 
sia particular. El motivo de este uso reside en que el c.372 §2 prevé que «cuando resulte util 
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a juicio de la autoridad suprema de la Iglesia, oidas las Conferencias Episcopales interesa- 
das, pueden erigirse dentro de un mismo territorio Iglesias particulares distintas por razon 
del rito de los fieles o por otra razon semejante». Segun esto, no todas las Iglesias particu- 
lares han de ser necesariamente /ocales, es decir, delimitadas territorialmente. Este era uno 
de los motivos que llev6 al concilio Vaticano Il a prescindir del territorio entre los elementos 
definitorios de la Iglesia particular, como veremos. Para el concilio una Iglesia particular se 
define ante todo por su indole comunitaria como portio populi Dei (cf. CD 11). El territorio 
no es un elemento teoldgico constitutivo, sino determinativo de esa portio. En consecuen- 
cia, el concilio admite que en casos determinados, en un mismo territorio, cabe erigir una 
jerarquia ritual, ademas de la territorial, con el objeto de proteger los diversos ritos (cf. OE 
4). Pero el concilio exhorta a que, antes de tomar esa decision, si es posible se responda a 
las necesidades de los fieles de diferente rito con parroquias personales, vicarios episcopa- 
les o de otras formas; y solo finalmente ahade: «Ahora bien, si todo esto, a juicio de la Sede 
Apostodlica, no pudiera hacerse por razones particulares, instituyase jerarquia propia para 
cada rito» (CD 23). Con ello, se da a entender que se trata de una medida excepcional, es 
decir, cuando «lo requiere el bien espiritual de los fieles» (OE 4) y para «proveer a las necesi- 
dades de los fieles de rito oriental» (CD 23). Ademas del criterio ritual, el § 2 del citado c.372 
menciona la posibilidad de otros criterios de delimitacion diversos del territorial, al ahadir: 
«oO por otra razon semejante». El Codigo no especifica cual pueda ser esa otra razon. 

No obstante lo anterior, el criterio territorial es la regla general para delimitar las Igle- 
sias particulares (cf. c.372 §1). En la practica la casi totalidad de las Iglesias particulares son 
locales. Lo cual posee un buen fundamento. En efecto, segun la ensehanza conciliar, cada 
Iglesia particular esta llamada a hacer presente y operativa la Iglesia de Cristo, pues en 
cada Iglesia vere inest et operatur Una Sancta Catholica et Apostolica Christi Ecclesia (CD 11); 
de cada Iglesia se ha de poder decir que «habla todas las lenguas, comprende y abraza en 
la caridad todas las lenguas, y supera asi la dispersi6n de Babel» (AG 4); que asume las di- 
versidades humanas «en la plenitud catdlica» (AG 6)»; que «reduce a unidad (in unum con- 
gregans) todas las diferencias humanas y las inserta en la universalidad de la Iglesia» (AA 
10; cf. LG 13). Seguin esto, si bien la delimitacidn en virtud de otros criterios de suyo podria 
no afectar a la catolicidad de una Iglesia particular, la delimitacion territorial la garantiza 
con mayor evidencia. Por eso, aunque la legislacién actual deja abierta la posibilidad de 
que -aparte de la razon del rito- se erijan otras Iglesias particulares «por otra razon seme- 
jante», esas razones semejantes deben respetar la indole teolégica de la Iglesia particular: 
no seria coherente, por ej., delimitar una Iglesia por criterios como la nacionalidad, la raza, 
la lengua, el sexo, la edad, el estado civil, la profesidn; o por criterios espirituales o de ser- 
vicios, como podria ser una particular vocaci6n o tarea. Se ha hecho notar que si la Iglesia 
particular se delimitase en razdn de criterios de ese tipo, podria aparecer como un grupo 
cuyos miembros se agrupan simplemente en virtud de la raza, la lengua, la profesion, la 
clase social o cualquier otra caracteristica comun. Se comprende asi por qué en eclesiolo- 
gia se prefiere la expresion «Iglesia local» a la de «Iglesia particular». 
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Aqui usaremos indistintamente los términos Iglesia particular/local. La raz6n es que 
ambas expresiones fluctuan en los textos conciliares. Es cierto que en el concilio los tér- 
minos Iglesia particular, Iglesia local, o didcesis, habitualmente designan las portiones Po- 
puli Dei, de presidencia episcopal, en el sentido descrito en Christus Dominus n.11; pero, 
a veces, con Iglesia particular se designa un conjunto de Iglesias agrupadas en virtud de 
un rito, o los patriarcados (cf. OE 2-4; LG 23 in fine). De modo similar fluctua el significado 
del término «didcesis» (y sus derivados: diocesano/a), que a veces tiene un sentido mas 
amplio que el juridico: por ej., en CD 34, cuando se dice que los sacerdotes religiosos vera 
quadam ratione ad clerum dioecesis pertinere dicendi sunt (bajo cierto aspecto verdadero 
pertenecen al clero de la didcesis); o cuando la Comision doctrinal explicé que la nocién 
de presbyterium de la didcesis que aparece en CD 11 abarca a todos los sacerdotes, sean 
seculares o religiosos. En ambos casos la pertenencia de que se habla no es obviamente la 
juridica de incardinacion. Este uso de términos de raigambre juridica -mas familiares a los 
padres conciliares— para tratar aspectos teoldgicos, se debe a que no existia todavia una 
terminologia clarificada en torno al tema de la Iglesia particular, que era algo novedoso 
para gran parte de los padres (y de los tedlogos). 


2. La ensenanza conciliar 


Suele decirse, en efecto, que la teologia de las Iglesias particulares constituye un 
fruto incorporado tardiamente a la eclesiologia a partir del concilio Vaticano II. No faltan 
razones que avalen este juicio. La idea de communio Ecclesiarum no es tratada ampliamen- 
te por si misma, ni es una nocidn que organice la exposicidn, especialmente de la const. 
dogm. Lumen gentium. Las Iglesias particulares aparecen mencionadas de modo indirecto 
y disperso en contextos diferentes, con ocasion de tratar, por ej., la dimensidn eclesial de 
la Eucaristia (cf. SC 41; LG 26), y sobre todo con ocasién de tratar de la autoridad pastoral 
constituida en la Iglesia. Es paradigmatico en este sentido el cap. Ill de LG, que trata del 
Colegio de los obispos, y sdlo indirectamente de la Iglesia universal y de las Iglesias par- 
ticulares que presiden. De modo similar, el decr. CD trata directamente de los obispos en 
relacion con la Iglesia universal (cap. I), y de los obispos en relacidn con las Iglesias parti- 
culares (cap. II). Sdlo el decreto Ad Gentes sobre la actividad misional, elaborado ya avan- 
zado el concilio, dedica un capitulo Ill a las Iglesias particulares como tales, para hablar del 
crecimiento y la actividad en las «Iglesias jovenes». Hay que anadir que el derecho vigente 
reproduce parcialmente esa aproximacion: la Iglesia universal o communio Ecclesiarum ca- 
rece de lugar sistematico en el CIC, que la contempla sdlo in obliquo, en cuanto trata de la 
suprema autoridad del Papa y del Colegio episcopal (L.II, Pll, Sec.l); en cambio, considera 
in recto «las Iglesias particulares y sus agrupaciones» (ibid., Sec.ll), y luego la autoridad 
constituida en ellas. 

Los textos conciliares donde se encuentran las afirmaciones mas relevantes sobre el 
tema son, en orden cronoldgico de aprobacion: SC 41-42, LG 23 y 26, y CD 11 [ponemos 
entre corchetes las remisiones a notas]. 
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a) Sacrosanctum Concilium 41-42 


La const. Sacrosanctum Concilium sobre la sagrada liturgia, al tratar del fomento de 
la vida liturgica en la didécesis, afirma: «El Obispo debe ser considerado como el gran sa- 
cerdote de su grey, de quien deriva y depende, en cierto modo (quodammodo), la vida en 
Cristo de sus fieles. Por eso, conviene que todos tengan en gran aprecio la vida liturgica 
de la didcesis en torno al Obispo, sobre todo en la Iglesia catedral; persuadidos de que la 
principal manifestacién de la Iglesia se realiza en la participacién plena y activa de todo el 
pueblo santo de Dios en las mismas celebraciones liturgicas, particularmente en la misma 
Eucaristia, en una misma oracion, junto al Unico altar donde preside el Obispo, rodeado 
de su presbiterio y ministros» (SC 41). [El parrafo se remite varias cartas de san Ignacio de 
Antioquia: Ad Magn. 7; Ad Philad. 4; Ad Smyrn. 8]. 

La idea se prolonga en el n.42, al tratar de la vida liturgica en las parroquias: «Como 
no lo es posible al Obispo, siempre y en todas partes, presidir personalmente en su Iglesia 
a toda su grey, debe por necesidad erigir diversas comunidades de fieles, entre las que 
sobresalen las parroquias, distribuidas localmente bajo un pastor que hace las veces del 
Obispo, ya que de alguna manera representan a la Iglesia visible establecida por todo el 
orbe». Este n.42 precisé la redaccién del borrador preparatorio sobre la parroquia como 
«representacién de la Iglesia»: en ese borrador se decia que las parroquias representan 
perfectius, mas perfectamente (que otras comunidades), a la Iglesia visible; el texto defi- 
nitivo sustituy6 perfectius por quodammodo (de alguna manera). La documentacidn con- 
ciliar disponible no deja constancia de los motivos del cambio, aunque son facilmente 
comprensibles. De otra parte, la expresi6n quodammodo (0 términos similares) es tipica 
del concilio cuando desea afirmar algo verdadero, pero deja a la teologia su explicacién 
(cf. SC 41,102; DV 9, LG 28,65; GS 22,40; PO 5; UR 5). 

Ambos n.41 y 42 se encontraban ya en el borrador preparatorio sobre la liturgia de 
1962, lo que prueba que en el seno del movimiento liturgico habia madurado suficien- 
temente la comprension de la celebracién eucaristica como «epifania» o manifestacién 
del misterio de la Iglesia, Pueblo de Dios estructurado por el ministerio del obispo. Detras 
de esta idea se encuentra la reflexi6n sobre la asamblea cristiana llevada a cabo por los 
estudios biblicos, patristicos y liturgicos previos al concilio (L. Cerfaux, A. G. Martimort, H. 
Chirat). 


b) Lumen gentium 23 y 26 


La const. dogm. Lumen gentium, al tratar de la unidn colegial entre los obispos, afir- 
ma: «La union colegial se manifiesta también en las mutuas relaciones de cada Obispo con 
las Iglesias particulares y con la Iglesia universal. El Romano Pontifice, como sucesor de 
Pedro, es el principio y fundamento perpetuo y visible de unidad asi de los Obispos como 
de la multitud de los fieles. Por su parte, los Obispos son, individualmente, el principio y 
fundamento visible de unidad en sus Iglesias particulares [cf. San Cipriano, Epist. 66, 8): “el 
obispo en la Iglesia y la Iglesia en el obispo"] formadas a imagen de la Iglesia universal, en 
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las cuales y a base de las cuales se constituye la Iglesia catdlica, una y Unica [cf. San Cipria- 
no, Epist. 55, 24: “unica Iglesia, dividida en muchos miembros por todo el mundo”; Epist. 
36, 4]. Por eso, cada Obispo representa a su Iglesia, y todos juntos con el Papa representan 
a toda la Iglesia en el vinculo de la paz, del amor y de la unidad. Cada uno de los Obispos 
que es puesto al frente de una Iglesia particular, ejerce su poder pastoral sobre la porcién 
del Pueblo de Dios (portionem Populi Dei) a é| encomendada, no sobre las otras Iglesias 
ni sobre la Iglesia universal. [...] Por lo demas, es cierto que [los obispos], rigiendo bien 
la propia Iglesia como porcidn de la Iglesia universal (ut portionem Ecclesiae universalis), 
contribuyen eficazmente al bien de todo el Cuerpo mistico, que es también el cuerpo de 
las Iglesias (corpus Ecclesiarum)» (LG 23). 

La férmula in quibus et ex quibus ha tenido un alcance decisivo para la comprensi6n 
de la Iglesia como communio Ecclesiarum. Aparece ya en el borrador preparatorio de 1962 
(con otra literalidad: in illis et ex illis). Su iter redaccional no constata propuestas alternati- 
vas, y fue aceptada por los padres conciliares. Este binomio, en su reciprocidad, abarca los 
dos aspectos de la communio Ecclesiarum. De una parte, la Iglesia universal, una y Unica, se 
constituye de (ex) las Iglesias particulares; una afirmacién inspirada, casi con toda certeza, 
en la Enc. Mystici Corporis de Pio XII, que dice: «a partir de las cuales existe y esta com- 
puesta (ex quibus una constat ac componitur) la Iglesia Catdlica». Es el aspecto recogido 
habitualmente por la eclesiologia catdlica: la Iglesia se compone de Iglesias (a veces con- 
sideradas como partes administrativas de gobierno...). En cambio, la novedad reside en el 
aspecto in quibus: en ellas esta presente la Iglesia Catdlica, una y Unica. 

Esa presencia se vincula al misterio eucaristico en la ampliacién afhadida al n.26. En 
efecto, al tratar del oficio episcopal de santificar, se dice: «El Obispo, por estar revestido de 
la plenitud del sacramento del orden, es “el administrador de la gracia del supremo sacer- 
docio” [Oracidn de la consagraci6én episcopal en el rito bizantino: Euchologion to mega], 
sobre todo en la Eucaristia, que él mismo celebra 0 procura que sea celebrada [cf. S. Ignacio 
M., Smyrn. 8,1], y mediante la cual la Iglesia vive y crece continuamente. Esta Iglesia de Cris- 
to esta verdaderamente presente (vere adest) en todas las legitimas reuniones locales de 
los fieles, que, unidas a sus pastores, reciben también en el Nuevo Testamento el nombre 
de iglesias [cf. Hch 8, 1;14,22-23; 20,17 y passim]. Ellas son, en su lugar, el Pueblo nuevo, lla- 
mado por Dios en el Espiritu Santo y en gran plenitud (cf. 1 Ts 1,5). En ellas se congregan los 
fieles por la predicacién del Evangelio de Cristo y se celebra el misterio de la Cena del Sefhor 
“para que por medio del cuerpo y de la sangre del Sehor quede unida toda la fraternidad” 
[Oraci6n mozarabe]. En toda comunidad de altar, bajo el sagrado ministerio del Obispo [cf. 
San Ignacio M., Smyrn., 8, 1], se manifiesta el simbolo de aquella caridad y “unidad del Cuer- 
po mistico, sin la cual no puede haber salvacidn” [S. Tomas, Summa Theol., Ill q. 73 a.3]. En 
estas comunidades, aunque sean frecuentemente pequenas y pobres o vivan en la disper- 
sion, esta presente Cristo, por cuya virtud se congrega la Iglesia una, santa, catdlica y apos- 
tolica [cf.S. Agustin, C. Faustum, 12, 20; Serm., 57,7: etc.]. Pues “la participacién del cuerpo y 
sangre de Cristo hace que pasemos a ser aquello que recibimos” [S. Ledn M., Serm. 63,7]». 
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Segun informa la relatio correspondiente, este texto «sobre la comunidad eucaristi- 
ca» se ahadid en 1964 a peticidn de varios padres. En el esquema de 1963 ya se decia que 
mediante la Eucaristia la Iglesia vive y crece continuamente (en UR 15 se aplica la idea a 
las Iglesias orientales separadas); pero luego la idea se amplié para incluir que la Iglesia 
de Cristo esta verdaderamente presente (vere adest) en todas las reuniones locales, que 
reciben en el Nuevo Testamento el nombre de Iglesias. La Eucaristia significa y realiza la 
unidad del Cuerpo Mistico, la Iglesia, que se hace presente en toda comunidad local por 
pequena y dispersa que sea. La mencidn de Tomas de Aquino pone de relieve la indole 
tradicional de la afirmacién. Su fundamento biblico y patristico también queda asentado 
en el texto. Es interesante notar que algun padre propuso suprimir las palabras vere adest, 
argumentando que el texto no clarificaba bien esa presencia de la Iglesia en las comuni- 
dades locales; no obstante, la Comisién doctrinal las mantuvo por dos motivos: primero, 
porque se deduce de la doctrina paulina y, ademas, porque la Iglesia particular goza de 
todos los medios salvificos (Ecclesia particularis gaudet omnibus mediis salutis). 


c) Christus Dominus 11 


El decreto sobre el ministerio pastoral de los obispos inicia el cap. Il con esta defini- 
cidn: «La didcesis es una porcidn del Pueblo de Dios que se confia a un Obispo para que 
la apaciente con la cooperaci6n del presbiterio, de forma que unida a su pastor y reunida 
por él en el Espiritu Santo por el Evangelio y la Eucaristia, constituye una Iglesia particular, 
en la que verdaderamente esta y obra la Iglesia de Cristo, que es Una, Santa, Catdlica y 
Apostolica» (CD 11). 

Se trata de un texto que pudo aprovechar las aportaciones al esquema de Ecclesia, 
como ilustra su iter redaccional. Eln.11 abre el cap. Il que trata «de los Obispos en relacion 
con las Iglesias particulares o didcesis». La primera version del titulo decia: «Iglesias pecu- 
liares o didcesis». A peticidn de los padres, la Comisi6n cambi6 peculiares por particulares, 
porque el texto de Ecclesia nunca llama peculiares a las didcesis. En cambio, la Comision 
no omitid el término «o didcesis» en el titulo, como pedian algunos padres, que argu- 
mentaban su inoportunidad en virtud de su origen en el lenguaje del imperio romano, y 
de su indole administrativa. La Comision estimé oportuno mantenerlo, porque en el uso 
comun, decia, didcesis equivale a Iglesia particular, y este capitulo quiere tratar de aque- 
llas Iglesias particulares «que hoy se Ilaman didcesis»: el titulo no implica, por tanto, que 
solo las didcesis sean Iglesias particulares. El titulo, ademas, respondia también al conte- 
nido del capitulo, que quiere tratar sdlo de los obispos «diocesanos», antes llamados «re- 
sidenciales»: pero esta denominaci6on -estima la Comisién- ahora no es ajustada pues el 
capitulo trata tanto de los obispos que ejercen su ministerio en un territorio, como de los 
que no tienen sede territorial (episcopi personales) y, decia la Comision, la denominaci6én 
«diocesanos» abarca a ambos. Por eso, no se incluye el territorio en la definicién del n.11, 
pues una Iglesia particular puede delimitarse -sigue explicando la Comisidn- en razon de 
un grupo determinado de personas (ratione determinati coetus personarum), «a las que se 
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llaman didcesis “personales”». La Comision, ademas, desestimd otros términos sugeridos 
por los padres: por ej., Ecclesia episcopalis, porque pareceria que la didcesis es propiedad 
del obispo; Ecclesia localis, porque excluiria las «didcesis personales»; portio Ecclesiae uni- 
versalis, que sugerirfa que las didcesis son divisiones seu partes in Ecclesia Christi. 

Este punto es interesante porque inicialmente, en efecto, en el borrador de 1964, el 
n.11 se decia: «La didcesis es pars quaedam dominici gregis». Algunos padres propusieron 
una nueva redaccion ampliada: pars populi Dei in qua Una Sancta Catholica et Apostolica 
Ecclesia integre et plene significatur et praesens efficitur [...]. La Comisi6n acogid la sustancia 
de la sugerencia con esta formulacidn: in qua vere pleneque inest et operatur [...]. Significa- 
tivamente, la Comisidn omitid posteriormente el término pleneque, porque, seguin argu- 
mentaba un modus que se acept6, «la Iglesia de Cristo no se encuentra plenamente en la 
Iglesia particular», idea que parecié a la Comisién «mas conforme con el texto de la const. 
dogm. De Ecclesia». Ademas, la Comisién sustituyd el término pars por portio, también 
para ajustarse al uso de Lumen gentium, como pidieron algunos padres. 

Estos cambios y ampliaciones del n.11 respondian al deseo de exponer la naturale- 
za teoldgica de las Iglesias particulares. Por eso, el texto también incorporé los elementos 
teoldgicos que «congregan» la portio Populi Dei, los mismos -apuntaba la relatio-que 
«congregan a toda la Iglesia universal»: el Evangelio, la Eucaristia, el Espiritu Santo. En 
sus intervenciones, unos padres argumentaban que en las Iglesias particulares se hace 
presente «todo el misterio de la Iglesia Unica y universal», sin divisi6n, «como sucede en 
la Eucaristia, donde no se fragmenta el Unico cuerpo del Sefor» al hacerse presente en 
cada parte; o bien que la Iglesia universal coincide con las Iglesias particulares; o bien 
que una Iglesia particular no es una mera pars de la Iglesia universal, sino un signo visible 
y eficaz que hace presente toda la Iglesia aqui y ahora, de modo analogo a la presencia 
eucaristica. 

En sintesis, la definicién de CD 11 intensifica la dimensién de inmanencia (in quibus) 
afirmada en LG 23 y 26: en cada Iglesia local inest et operatur la Iglesia una y universal. 


d) Valoracion 


El contenido de los textos citados, considerados en su conjunto, puede resumirse 
del siguiente modo. Las Iglesias particulares son porciones del Pueblo de Dios, aun pe- 
quenas y dispersas, convocadas por el Sefor en el Espiritu Santo mediante la Palabra y los 
Sacramentos, especialmente la Eucaristia, por el ministerio de los obispos en comunion 
con el Colegio y su Cabeza. Porciones del Pueblo de Dios en las que se hace presente 
(inest) la Iglesia Catdlica con todos sus medios de salvacién, y donde se despliegan (ope- 
rantur), al menos potencialmente, todas las dimensiones operativas de su misién en el 
mundo. La Iglesia Catdlica no es una suma de partes administrativas para el buen gobier- 
no, sino que en cada una de las Iglesias particulares (in quibus) exsistit la Iglesia Catdlica, 
sin dejar ser a la vez cada una de ellas una porcidn de las que (ex quibus) se constituye la 
Iglesia Catolica. 
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Junto con la neta afirmacidén de la inmanencia de la Iglesia una y Unica en cada lIgle- 
sia, la Comision doctrinal no quiso afirmar que una sola Iglesia, considerada por si misma, 
es presencia plena de la Iglesia. Quedaba asi planteada una de las cuestiones que tendra 
que afrontar la teologia postconciliar. En realidad, cabe anadir, sdlo todas las Iglesias par- 
ticulares en cuanto comunién es plenamente la Iglesia Catdlica: la universal communio 
Ecclesiarum. 


3. Proyeccién postconciliar 


Como ya dijimos, las Iglesias particulares han recibido una intensa atencién en el 
postconcilio. La teologia pronto capt6, al desarrollar la virtualidad de la afirmaciones con- 
ciliares, que se trataba de una idea estructurante para la comprensi6n de la Iglesia. La teo- 
logia de la Iglesia particular hizo su aparicion en los articulos y monografias teoldgicas -y 
también en la canonistica-, si bien sdlo paulatinamente se fue consolidando un discurso 
compartido. Se ha producido, ademas, una interaccién entre el magisterio y la teologia a 
la hora de avanzar en un tema novedoso para ambos. Inicialmente el magisterio parecid 
guardar un tiempo de observaci6n, hasta poder identificar algunas convicciones ya con- 
solidadas en la teologia sobre la relacion entre la Iglesia universal y las Iglesias particulares. 
La tarea teoldgica, a su vez, se ha visto estimulada por algunas afirmaciones del magisterio 
que han llevado a buscar mayor precisién. Mencionemos solo algunos momentos signifi- 
cativos de este proceso progresivo. 


a) Pablo VI 


Pablo VI abordaba el tema en los n.61 y 62 de la Exh. apost. Evangelii nuntiandi (8- 
XII-1975), titulados respectivamente: Perspectiva de la Iglesia universal y Perspectiva de la 
Iglesia particular. Tras indicar la universalidad de la Unica Iglesia de Cristo como realidad 
primaria que percibe la fe cristiana (n.61), el n.62 se abre con esta declaracion: «Sin em- 
bargo, esta Iglesia universal se encarna de hecho en las Iglesias particulares (Haec tamen 
universalis Ecclesia reapse penitus inseritur singulis particularibus Ecclesiis)». El resto del pa- 
rrafo explica c6mo no debe entenderse esa afirmacion: la Unica Iglesia de Cristo no es el 
resultado de una suma de Iglesias autonomas que posteriormente se vincularian entre si 
formando una unidad mayor; la Iglesia universal no es el fruto de una «cesién de sobera- 
nias» particulares, en aras de un organismo «federal». Las Iglesias particulares poseen, en 
su propio ser, una referencia intrinseca a la Iglesia universal. A su vez, la Iglesia universal 
«se convertiria en una abstraccién (abstractum quiddam fieret), sino tomase cuerpo y vida 
precisamente a través de las Iglesias particulares (per ipsas particulares Ecclesias). Solo una 
atencidn permanente a los dos polos de la Iglesia (duos Ecclesiae axes) nos permitira perci- 
bir la riqueza de esta relacidn entre Iglesia universal e Iglesias particulares» (n.62). En tales 
polos se percibe el eco del in quibus et ex quibus conciliar. 


COMMUNIO ECCLESIARUM 217: 


b) San Juan Pablo II 


Juan Pablo II trat6 de las Iglesias particulares en numerosos y variados contextos. En 
dos ocasiones, sin embargo, quiso ocuparse formalmente de la relacion entre las Iglesias 
particulares y la Iglesia universal: en Suiza en 1984; y en un discurso dirigido a los obispos 
de Estados Unidos en 1987. 

1. En la homilia en el estadio de Lugano (12-IV-1984), dedic6 parte de sus palabras a 
las «dimensiones local y universal de la Iglesia». A partir del conocido texto de los Hechos 
de los Apostoles, expuso los elementos esenciales para que haya «realidad plena de Igle- 
sia»: la Palabra de Dios, la Eucaristia, la Comunidad y el Obispo. «Desde entonces hasta hoy 
y hasta el fin de los tiempos, no se da realidad plena de la Iglesia sino sobre la base de es- 
tos elementos esenciales. La Iglesia de los primeros tiempos, que tiene su comienzo en el 
Cenaculo de Jerusalén y en la comunidad primitiva, reunida en torno a los Apdéstoles, esta 
ya estructurada asi. Es -podria decirse- la Iglesia “local”, y al mismo tiempo también la Igle- 
sia “universal” “Local”, porque esta ligada a un lugar, a Jerusalén; pero también “universal”, 
porque en ella confluyen, como manifiesta el dia de Pentecostés, gentes que provienen de 
diversas naciones». Tras esta referencia a la comunidad de Jerusalén, el Papa abordaba las 
dimensiones particular y universal en la historia: «Esta didcesis vuestra de Lugano y todas 
las didcesis de Suiza —-cada una de las Iglesias que se hallan en vuestra patria— viviendo la 
propia vida, viven, a la vez, la vida de Ia Iglesia universal: de la Iglesia que es una en todo el 
mundo. Una, sancta, catholica et Apostolica Ecclesia. [...] las dos dimensiones de la Iglesia, 
expresadas con los términos “universal” y “local”, pueden adherirse correctamente la unaa 
la otra, conservando al mismo tiempo toda la riqueza contenida en cada una». 

Seguidamente explica la expresidn in quibus et ex quibus en una doble direccidn: 
«Cada comunidad local, reunida en torno a su obispo, es verdadera y plenamente Iglesia. 
Esta conciencia se ha hecho tan fuerte después del concilio Vaticano II, que hoy podemos 
decir, con una formulacién gravida de consecuencias, que en las Iglesias particulares y 
por las Iglesias particulares, esto es, en y por las didcesis, subsiste la sola y unica Iglesia 
Catdlica. Esto significa que donde una comunidad esta reunida con su obispo, en la fe y en 
la fidelidad al Sefor resucitado, se realiza verdaderamente la Iglesia. Pero la realidad del 
Cuerpo mistico de Cristo no se agota en ella. La Iglesia particular, pues, no puede quedar 
sola, no puede vivir una fraternidad sdlo a nivel local, sino que debe realizar la comuni6n 
también con las otras Iglesias. [...] no puede existir una Iglesia local que no esté en comu- 
nidn con las otras [...]. No puede existir una Iglesia local que no alimente una sincera y 
profunda comunidn con la Sede de Pedro. La Iglesia es “una” Toda pluralidad estd en esta 
unidad. [...]. Cada una de las “Iglesias locales” es verdadera (corresponde a su definicién 
evangélica y apostolica) cuando se desarrolla partiendo de la unidad de la Iglesia “universal” 
y simultaneamente la edifica». 

2. El Papa retom6 el tema tres afos después en Los Angeles (16-XI-1987). En sus pa- 
labras a los obispos norteamericanos, se referia a la carta que el 4-XI-1986 habia dirigido a 
este episcopado. En ella afirmaba que la comuni6n con la Iglesia universal es una exigen- 
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cia intrinseca de la catolicidad de la Iglesia particular. Como en el conjunto de las Iglesias 
particulares «subsiste la plenitud de la Iglesia universal», por eso en ellas debe existir la 
comunién plena con el sucesor de Pedro: «E/ auténtico misterio de la Iglesia nos lleva a re- 
conocer que la Iglesia una, santa, catdlica y apostdlica esta presente en cada Iglesia parti- 
cular del mundo. Y puesto que el Sucesor de Pedro ha sido constituido para toda la Iglesia 
como Pastor y como Vicario de Cristo (cf. LG 22), todas las Iglesias particulares —precisa- 
mente porque son catolicas, precisamente porque engloban en si mismas el misterio de la 
Iglesia universal- estan Ilamadas a vivir en comunién con él. Nuestra relacién de comunion 
eclesial -collegialitas effectiva et affectiva— se manifiesta en el misterio mismo de la Iglesia. 
Precisamente porque sois Pastores de Iglesias particulares, en las que subsiste la plenitud 
de la Iglesia universal, estais y debéis estar en plena comunidn con el Sucesor de Pedro». 

En el discurso de 1987 anadia: «la Iglesia universal no puede concebirse como el 
conjunto de las Iglesias particulares, o como una federacidn de Iglesias particulares. En 
la celebracién de la Eucaristia estos principios aparecen claramente. Porque, como espe- 
cifica el documento conciliar sobre la liturgia: “La principal manifestacién de la Iglesia se 
realiza en la participacién plena y activa de todo el pueblo santo de Dios en las mismas 
celebraciones liturgicas, particularmente en la Eucaristia, en una misma oracion, junto al 
Unico altar, donde preside el Obispo rodeado de su presbiterio y ministros” (SC 41). Cada 
vez que una comunidad se reune alrededor del altar, bajo el ministerio sagrado del Obis- 
po, alli esta Cristo presente, y alli, en virtud de Cristo, se congrega la Iglesia una, santa, 
catdlica y apostdlica (cf. LG 26). La Iglesia catélica subsiste en cada Iglesia particular, que 
solo puede ser verdaderamente completa a través de una comunion efectiva en la fe, en 
los sacramentos y en la unidad con todo el Cuerpo de Cristo». 

En sintesis, las ideas principales de estos textos podrian formularse asi: a) la Iglesia 
Catdlica es a la vez universal y particular, y subsiste en las Iglesias particulares y por las 
Iglesias particulares; b) cada Iglesia es verdadera y plenamente Iglesia solo en la comunién 
con las demas, lo cual es una exigencia intrinseca de su catolicidad: cada Iglesia «re-pre- 
senta» la Iglesia universal en su totalidad de existencia y estructura y, por tanto, incluye la 
comunion con los demas obispos y con el Sucesor de Pedro. 


c) Carta Communionis notio (1992) 


El magisterio pontificio marcé esas orientaciones, que posteriormente se asumen 
y se desarrollan en el Unico documento postconciliar que hasta el momento ha tratado 
monograficamente de la communio Ecclesiarum: la Carta Communionis notio de la Congre- 
gacion para la Doctrina de la Fe (= CN, 28-V-1992). En ella se resumen algunos principios 
derivados del magisterio conciliar: «La Iglesia universal es, pues, el Cuerpo de las Iglesias, 
por lo que se puede aplicar de manera analdgica el concepto de comunidén también a la 
unin entre las Iglesias particulares, y entender la Iglesia universal como una Comunién 
de Iglesias» (n.8). «En ellas se hace presente la Iglesia universal con todos sus elementos 
esenciales. Estan por eso constituidas “a imagen de la Iglesia universal”, y cada una de ellas 
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es “una porcidn del Pueblo de Dios que se confia al Obispo para ser apacentada con la 
cooperaci6n de su presbiterio”» (n.7). 

La Carta salia al paso de interpretaciones que estimaba inadecuadas: «A veces, sin 
embargo, la idea de “comunidn de Iglesias particulares’, es presentada de modo tal que se 
debilita la concepcidn de la unidad de la Iglesia en el plano visible e institucional. Se llega 
asia afirmar que cada Iglesia particular es un sujeto en si mismo completo, y que la Iglesia 
universal resulta del reconocimiento reciproco de las Iglesias particulares. Esta unilaterali- 
dad eclesiolégica, reductiva no sdlo del concepto de Iglesia universal sino también del de 
Iglesia particular, manifiesta una insuficiente comprensidn del concepto de comunidén» 
(n.8). La Carta explicaba a continuacion: «Para entender el verdadero sentido de la aplica- 
cidn analdgica del término comunién al conjunto de las Iglesias particulares, es necesario 
ante todo tener presente que éstas, en cuanto “partes que son de Ia Iglesia unica de Cristo’, 
tienen con el todo, es decir con la Iglesia universal, una peculiar relacion de “mutua inte- 
rioridad’ porque en cada Iglesia particular “se encuentra y opera verdaderamente Ia Iglesia 
de Cristo, que es Una, Santa, Catolica y Apostélica”. Por consiguiente, “Ia Iglesia universal no 
puede ser concebida como la suma de Ias Iglesias particulares ni como una federacion de Igle- 
sias particulares”. No es el resultado de la comuni6n de las Iglesias, sino que, en su esencial 
misterio, es una realidad ontoldgica y temporalmente previa a cada concreta Iglesia parti- 
cular» (n.9). 

La afirmacion de que la Iglesia universal es una realidad ontoldgica y temporalmen- 
te previa a cada concreta Iglesia particular inicialmente provocd cierta perplejidad en no 
pocos lectores, porque, tras asentar la mutua interioridad entre la Iglesia universal y las 
Iglesias particulares, la Carta parecia afirmar ahora una mutua exterioridad -valga la ex- 
presion-, al presentar a la Iglesia universal como una entidad distinta y previa a las Igle- 
sias particulares que la constituyen. Las discusiones suscitadas llevaron a la aparicién de 
una importante clarificaci6n en LOsservatore Romano (23-VI-1993), en la forma de articulo 
firmado con tres asteriscos (un texto no oficial promovido por la Congregaci6n): Reflexio- 
nes sobre algunos aspectos de Ia relacion entre Iglesia universal e Iglesias particulares. Por 
brevedad, a continuaci6n haremos una sintesis sistematica de ambos textos (Communio- 
nis notio, y Reflexiones), con alguna referencia a otros lugares, guiados por los datos mas 
consolidados en el magisterio y en la teologia de las ultimas décadas sobre la communio 
Ecclesiarum. 


4. Exposicion sistematica 


La Iglesia es Una y Unica. Jesucristo hace de ella -al constituirla— la forma visible y 
social del plan de salvacién escondido en Dios y manifestado en la plenitud de los tiempos 
(cf. Ef 1,9; 3,9; Col 1,26). El plan divino es la Iglesia-Misterio, trascendente y eternamente 
presente en el designio del Padre, constituida visiblemente en el tiempo por Jesus, y ma- 
nifestada con la efusidn del Espiritu sobre la comunidad de Pentecostés, que es la concre- 
cidn histdrica de la Iglesia-Misterio. En la Ecclesia de Pentecostés estan los discipulos, Ma- 
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ria, los Doce. La estructura que la constituye como Iglesia en ese momento inicial y Unico 
es la misma estructura que hoy configura la Iglesia universal, esto es, el entero Pueblo de 
Dios con los sucesores de los Apéstoles y de Pedro a la cabeza. «El camino de la Iglesia se 
inicid en Jerusalén el dia de Pentecostés y todo su desarrollo original en la oikoumene de 
entonces se concentraba alrededor de Pedro y de los Once (cf. Hch 2, 14)» Juan Pablo Il, 
Enc. Ut unum sint, n.55). 

Aquella comunidad de Pentecostés era, en consecuencia, toda la Ecclesia, la Iglesia 
que habla todas las lenguas (cf. Hch 2,155). Era la Iglesia localizada en un lugar, pero no 
era una Iglesia local en el sentido que hoy tiene esta nocion. «La Iglesia de Jerusalén 
[...] que aparecia localmente determinada, no era una Iglesia local (o particular) en el 
sentido actual de la expresion; es decir, no era una portio Populi Dei (cf. CD 11), una Igle- 
sia particular concreta» (Reflexiones, 181). Hoy Iglesia particular o local es, ademas, una 
nocion «relacional», puesto que implica la existencia de «otras» Iglesias que, en comu- 
nidn, constituyen la unica Iglesia. Ahora bien, la comunidad de Jerusalén tampoco era la 
Iglesia «universal» en el sentido actual de communio Ecclesiarum, por la simple razon de 
que no existian otras Iglesias diversas de ella misma que constituyeran una communio. 
La comunidad de Pentecostés era la Iglesia en un momento irrepetible de su existencia, 
cuando universalidad y particularidad no existian todavia realizandose histéricamente 
como dimensiones distintas. Aquella comunidad de Pentecostés era sencillamente la Ec- 
clesia universalis, que en ese momento originario realizaba de modo diferente la manera 
de darse hoy la particularidad y la universalidad como «comunidn» de Iglesias particula- 
res. En este sentido, la Iglesia-Misterio, tal como entonces se manifestaba visiblemente en 
Pentecostés, era «ontoldgica y temporalmente previa a cada concreta Iglesia particular» 
(CN 9). Ella era «matriz» que dara a luz «a las Iglesias particulares como hijas» (ibid.), es 
decir, las Iglesias que surgian de ella mediante la dilatacidn misionera. Ademas, a partir 
del momento en que existen varias Iglesias, ninguna de ellas, y tampoco la comunidad 
de Jerusalén, puede decir de si misma que es «la» Iglesia universal. «Desde ese momen- 
to, al concepto histdrico de Iglesia particular pertenecera el hecho de tener como ca- 
beza ministerial no todo el Colegio apostdlico, sino un Apdéstol, 0 los sucesores de los 
Apostoles» (Reflexiones, 182). A partir de ese momento, la Ecclesia sera simultaneamente 
«madre» no sdlo de las nuevas Iglesias que surgen de ella, sino también -y por la misma 
razon- matriz de la communio Ecclesiarum que ellas formaban y, en ese sentido, también 
era «temporalmente previa» a esta nueva manera de realizar la universalidad: «La Iglesia 
que se manifiesta en Pentecostés, [...] sigue siendo siempre matriz de la Iglesia universal 
-entendida como Communio Ecclesiarum- y de las Iglesias particulares tal como se dan 
en el tempus Ecclesiae» (ibid.). 

Bien entendido -y esto es decisivo— que la Iglesia que comenzaba a vivir ahora 
como communio Ecclesiarum universal no era «otra» distinta de aquella Ecclesia de Pen- 
tecostés, sino la nueva forma histdrica que tomaban las dimensiones de universalidad 
y particularidad contenidas en ella. En la actual fase -en el tempus Ecclesiae- la Iglesia 
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universal se realiza «en» las Iglesias particulares y «a partir» de ellas (in quibus et ex quibus, 
cf. LG 23), es decir, como communio Ecclesiarum universal presidida por el Colegio episco- 
pal y el Papa. Esta Unica Iglesia universal vere adest (cf. LG 26), inest et operatur (cf. CD 11) 
en todas las Iglesias particulares, haciendo presente en ellas toda la realidad «catdlica»: 
sucesion apostolica, predicacidén de la fe y celebracién de los sacramentos, y el desplie- 
gue de toda la Mision y formas de vida, carismas, etc. Existe una «mutua interioridad» 
entre las Iglesias particulares y la Iglesia universal, a la que deben hacer presente lo mas 
perfectamente posible (cf. AG 20). Esta mutua interioridad hace que la Iglesia universal, 
tal como ahora se realiza en la historia, es simultanea a las Iglesias particulares que la 
constituyen; no es temporalmente previa, como si lo era la Iglesia de Pentecostés, a la 
que se refiere CN 9. 

Ahora bien, junto con esta inmanencia y simultaneidad entre la Iglesia universal y las 
Iglesias particulares, ha de reconocerse una prioridad ontoldgica de la communio Ecclesia- 
rum, en cuanto Iglesia universal, en relacidn con cada una de las Iglesias consideradas en 
su particularidad. La universal communio Ecclesiarum es el sujeto en que subsiste la Iglesia 
de Cristo en continuidad historica (cf. LG 8). Una Iglesia particular, en cuanto tal, puede 
desaparecer, separarse de la comuni6n o desviarse de la fe. Sdlo la communio Ecclesiarum 
o Iglesia universal ha recibido las promesas de la Nueva Alianza (indefectibilidad, infalibi- 
lidad en la fe). En breve, sin ser existencialmente distinta de las Iglesias que la constituyen, 
la Iglesia universal tiene una consistencia ontoldgica de la que participan las Iglesias par- 
ticulares en comunion con las demas. 

Correlativamente, existe una estructura pastoral al servicio de la communio Ecclesia- 
rum, el Papa y el Colegio episcopal, con entidad propia («suprema» autoridad): «la plurali- 
dad o multiplicidad de las Iglesias locales constituye, quiérase 0 no, un todo que tiene sus 
exigencias propias como tal todo. [...] Un todo, una comuni6n universal tiene sus exigen- 
cias propias, que reclaman unas estructuras determinadas» (Congar, 415). El Primado del 
Obispo de Roma y el Colegio episcopal son elementos propios de la Iglesia universal “no 
derivados de la particularidad de las Iglesias’, pero interiores a cada Iglesia particular. Por 
tanto, “debemos ver el ministerio del Sucesor de Pedro, no sdlo como un servicio “global” 
que alcanza a toda Iglesia particular “desde fuera’, sino como perteneciente ya a la esen- 
cia de cada Iglesia particular “desde dentro”» (CN 13). A causa de la mutua interioridad 
o inmanencia entre las Iglesias particulares y la Iglesia universal, «para que cada Iglesia 
particular sea plenamente Iglesia, es decir, presencia particular de la Iglesia universal con 
todos sus elementos esenciales, y por lo tanto constituida a imagen de la Iglesia universal, 
debe hallarse presente en ella, como elemento propio, la suprema autoridad de la Iglesia: 
el Colegio episcopal “junto con su Cabeza el Romano Pontifice, y jamas sin ella”. Por esa 
razon, «la Iglesia catdlica, tanto en su praxis como en sus documentos oficiales, sostiene 
que la comunidon de las Iglesias particulares con la Iglesia de Roma, y de sus Obispos con el 
Obispo de Roma, es un requisito esencial -en el designio de Dios- para la comunidn plena 
y visible» (Ut unum sint, n.97). 
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5. Algunas consecuencias 


De lo anterior se derivan varias consecuencias. 

En primer lugar, «la universal comunién de los fieles y la comunién de las Iglesias no 
son la una consecuencia de la otra, sino que constituyen la misma realidad vista desde 
perspectivas diversas» (CN 10). El cristiano se incorpora por un Unico y mismo acto (fe y 
Bautismo) a la Iglesia particular y a la Iglesia universal. La pertenencia a las Iglesias particu- 
lares es tan teolédgica y sacramental como la pertenencia a la Iglesia universal. Pertenencia 
a una Iglesia particular y pertenencia a la Iglesia universal es una Unica y misma realidad. 
Si bien el «ingreso y vida en la Iglesia universal se realizan necesariamente en una particu- 
lar Iglesia» (ibid.) a la vez «quien pertenece a una Iglesia particular pertenece a todas las 
Iglesias» (ibid.). Por eso, en cada Iglesia particular «todo fiel se encuentra en su Iglesia, en 
la Iglesia de Cristo, pertenezca o no, desde el punto de vista candnico, a la didcesis, parro- 
quia u otra comunidad particular» (ibid.), y los diversos estatutos candnicos de los fieles, 
no derogan ni oscurecen esta pertenencia sacramental. Por este motivo, «nadie puede 
realizar su vivir en la Iglesia existiendo “exclusivamente” -valga la expresidn- en la Iglesia 
universal, como si ésta pudiera ser concebida como realidad adecuadamente distinta de 
las Iglesias particulares. [...] por el contrario, en la Iglesia universal sdlo se esta participan- 
do a la vez, de alguna manera, en el misterio de la Iglesia particular, en la cual la Iglesia 
universal exsistit, inest, operatur» (Rodriguez, 162-163). 

En segundo lugar, como la Iglesia es comunidn de Iglesias en las cuales vere inest et 
operatur la Iglesia de Cristo (cf. CD 11), significa que, desde el punto de vista de la operati- 
vidad histdrica de la misién, los diversos carismas, las multiples vocaciones, el testimonio 
de la vida consagrada, la accidn apostolica de las variadas instituciones, las riquezas vita- 
les y estructurales de la Iglesia universal, todas las exigencias de su misién en el mundo, 
exsistunt, insunt et operantur en las Iglesias particulares. Todas las manifestaciones institu- 
cionales, pastorales y juridicas de la Iglesia tienen su hogar natural en las Iglesias locales, 
porque la «comunidn» en la portio Populi Dei es una realidad teolégico-sacramental que 
permanece intocada por la diversidad de status juridico de los fieles, ministros e institucio- 
nes que la integran, bajo la presidencia jure divino del Obispo. 

En tercer lugar, como el Colegio episcopal y su Cabeza son elementos «interiores» 
a cada Iglesia particular en la persona del obispo que la preside, sobre los fieles gravita 
simultaneamente y por una misma razon teoldgica la autoridad suprema del Papa y del 
Colegio episcopal y la del obispo local. El caracter ordinario e inmediato de la suprema po- 
testad del Papa (y del Colegio episcopal), y el caracter ordinario e inmediato de la potestad 
de cada obispo en las Iglesias particulares reflejan -juridicamente- en el plano ministerial 
tanto la «mutua interioridad» como la «prioridad» (en el sentido antes mencionado) de la 
communio Ecclesiarum. 

Finalmente, la Iglesia particular es una realidad teoldgico-sacramental que se confi- 
gura institucionalmente segun los tipos candénicos enumerados en el CIC c.368, 0 en epar- 
quias y exarcados orientales, 0 en otras figuras (como las missiones sui iuris) en las cuales, 
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aunque sean frecuentemente pequenas y pobres o vivan en la dispersidn, se congrega la 
Iglesia una, santa, catdlica y apostdlica (cf. LG 26). En rigor, no existen «Iglesias», de una 
parte, y «misiones», de otra, sino Iglesias mas desarrolladas, otras germinales, y otras en 
crecimiento. 
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José R. VILLAR 


Comunidad humana (y politica) 


SumariIo.—Introduccién. 1. La comunidad humana. a) Breve historia del texto. b) Persona y 
sociedad. La persona, llamada al amor. c) Bien comtn, igualdad, justicia social. d) Solidaridad 
entre los hombres ¢ historia de la salvacién. 2. La comunidad politica. a) El texto. b) Naturaleza 
y fin de la comunidad politica. c) Participacién y democracia. d) La comunidad politica y la 
Iglesia. Bibliografia. 


Introduccién 


Entre los grandes desafios que debi6 afrontar el concilio Vaticano II se contaba el de 
redefinir el lugar de la Iglesia Catdlica en la esfera publica de la sociedad plural, y sentar las 
bases de sus relaciones —hasta entonces problematicas- con el moderno Estado liberal y 
secular. La superacion de ese conflicto histérico toca muchos de los nucleos principales de 
la ensefhanza conciliar, como son el reconocimiento de la libertad religiosa, del principio 
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de justa autonomia de las realidades temporales, una visidn renovada del lugar de la Igle- 
sia Catdlica en el conjunto de las confesiones cristianas, y su relacidn con las otras grandes 
tradiciones religiosas, por citar solo algunos de los mas importantes. Esa tarea comenzaba 
por dejar definitivamente atras una nostalgia del pasado materializada en propuestas de 
restauracion del antiguo régimen, y exponer una vision cristiana renovada de la antropo- 
logia y de la moderna configuracién de lo social. Las referencias del concilio al caracter 
relacional del hombre y a sus manifestaciones de orden politico son innumerables. Su 
tratamiento sustantivo se contiene, sin embargo, en algunos nucleos de Gaudium et spes. 

La Constitucion pastoral esta compuesta, como es sabido, de dos partes. La primera, 
dotada de mayor densidad doctrinal, antropoldgica y teoldgica, esta compuesta de cuatro 
capitulos. La segunda parte, sin dejar de ser un texto doctrinal, reviste un caracter mas 
coyuntural pues expone en cinco capitulos lo que denomina «algunos problemas mas 
urgentes». El concilio se refiere a la dimensi6n comunitaria de la vida humana principal- 
mente en el capitulo II de la primera parte, titulado «la comunidad humana» (n.23-32) y en 
el capitulo IV de la segunda, «la vida en la comunidad politica» (n.73-76). 

Aqui se abordara la exposicién de ambas cuestiones conjuntamente. Aunque en ul- 
timo término esta decisi6n descansa en motivos pragmaticos, existen también razones 
que la avalan, tanto de orden sistematico como relativas a la historia de la redaccién. En 
efecto, como se indicara enseguida, durante ese proceso se realizaron ciertos trasvases 
de contenido entre ambos nucleos de la constitucién pastoral (el texto principal y sus 
anexos), es decir, entre lo que después termind siendo la parte primera y la segunda. No 
obstante, la decisidn de abordar aqui en una sola voz unitaria lo expuesto en los dos capi- 
tulos indicados, no debe hacer olvidar que cada uno de ellos mantiene su caracter propio. 
El capitulo II de la primera parte («la comunidad humana») constituye, en el pensamiento 
de los redactores, una unidad con el primero («dignidad de la persona humana»), ambos 
formando parte de una exposicién completa de los principales puntos de una antropolo- 
gia cristiana (cf. Haubtmann, 322ss). La segunda parte atiende, segun se ha dicho, a cues- 
tiones mas especificas o relativamente aplicadas. Su capitulo IV, cuyo contenido procede 
parcialmente del Il dela primera parte, se centra en la naturaleza de la politica y resulta ser 
el mas breve de todos los que componen la constitucién pastoral del concilio. 


1. La comunidad humana 


a) Breve historia del texto 


La redaccion de un texto conciliar que expusiera una perspectiva sobre el hombre y 
sobre lo social iluminada desde fuentes cristianas comportaba superar algunos desafios. 
La teologia tradicional adolecia de un cierto déficit de reflexidn sobre lo social, particular- 
mente si nos referimos ala nueva configuracién de las sociedades modernas. Naturalmen- 
te, la primera referencia que surgia aqui era la doctrina social de la Iglesia, como un cuerpo 
de magisterio pontificio que en las ultimas décadas habia afrontado desde el Evangelio las 
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consecuencias de la industrializacion y de la urbanizacién y lo que en conjunto se deno- 
min6 «la cuestidn social». Los redactores de esta parte de Gaudium et spes tenian a la vista 
como antecedente inmediato, de muy reciente publicacién, las enciclicas de Juan XxXIll, 
Mater et magistra (1961) y Pacem in terris (1963). Sin embargo, la doctrina social atravesaba 
un periodo de turbulencias en ciertos ambientes teoldgicos, durante los aos preceden- 
tes y subsiguientes al concilio, que se manifestaron en un uso controvertido y escaso de la 
expresion «doctrina social», y en incertidumbres acerca de su identidad y de su verdadera 
naturaleza (cf. J.L. Illanes, «La doctrina social de la Iglesia como teologia moral»: Scripta 
theologica 24 [1992] 849ss). 

Esos factores permiten comprender que la tarea de iluminar la misidn de la Iglesia 
respecto al orden social alimentara no pocos interrogantes: ;habia de presentarse como 
una prolongacién del derecho natural? Y en tal caso, ;constituye éste una referencia inva- 
riable, que no se ve afectada por el curso histdrico de los acontecimientos? jNo se deberia, 
mas bien, recurrir a las fuentes cristianas y arrojar sobre el hombre y sobre las institucio- 
nes sociales la luz procedente del Evangelio? ;C6mo se configuraba el destinatario de las 
ensenanzas conciliares, yen consecuencia, en qué términos habia que dirigirse a él? ;Era 
pertinente un lenguaje en clave racional que sirviera para dialogar con la increencia, o 
resultaba preferible el lenguaje revelado segun aparecia elaborado por la teologia? 

Desde febrero de 1963 fueron sucediéndose proyectos, que vendrian rechazados 
por ser considerados demasiado comprometidos o demasiado abstractos. En 1964 co- 
menzo una nueva etapa de la redaccion en la que B. Haring desempeno un papel im- 
portante. Esta etapa dio lugar al llamado esquema XIll, el primero que seria enviado a 
los padres. No obstante, se trataba de un texto todavia inmaduro. De una parte, casi la 
totalidad de los padres pedia dirigirse a todos los hombres sin excepcién, también alos no 
creyentes. Los desacuerdos procedian al dar respuesta a la pregunta que surgia inmediata: 
icdmo exponer entonces el mensaje cristiano? Unos pensaban que, en coherencia con la 
universalidad de los destinatarios, debia adoptarse una dptica filosdfica o de «verdades 
naturales», quiza para terminar después en los nucleos de la fe revelada; mientras que 
otros reclamaban un punto de partida teoldgico, biblico y cristoldgico. Poco a poco, se 
perfild una mayoria que veia necesario exponer la antropologia cristiana haciéndose eco 
de los problemas e interrogantes que encontraban los hombres en el contexto moderno. 

Otro aspecto de los debates era la manera de resolver la dialéctica entre las cuestio- 
nes permanentes y las aplicaciones coyunturales. Inicialmente se adoptd la solucién de 
elaborar un cuerpo de texto dedicado a exponer los principios y remitir las tematicas mas 
contingentes a diversos anexos. De este modo, hasta febrero de 1965, bastantes temas del 
actual capitulo Il se encontraban en el primero de los cinco anexos sobre problemas espe- 
cificos. Esos anexos, como se dijo antes, se integrarian después en el cuerpo principal de 
la constitucidn como capitulos de su segunda parte. Pero, ademas, se realizaron traslados 
de contenido desde la parte segunda a la primera. En efecto, tras el debate publico y la 
insistencia de los padres en la antropologia, parte sustancial de lo que estaba inicialmente 
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destinado a un anexo sobre cuestiones politicas, termind incorporandose a los caps. | y II 
de la parte doctrinal, que forman, como se dijo, una unidad (cf. Haubtmann, 324). 

La redacci6n supuso un gran esfuerzo de trabajo en un espacio temporal muy redu- 
cido. El textus prior se alcanzd en los primeros meses de 1964 y fue discutido en la tercera 
sesion del concilio. Tras la discusién publica de ese texto, siguid el textus enendatus para 
el cual tuvo importancia decisiva la reunion de Ariccia en los primeros dias de febrero de 
1965. En él se perfila ya la estructura en partes y la tematica de los capitulos tal como la 
conocemos hoy. Los redactores trabajaron para incorporar las numerosas sugerencias re- 
cibidas en el textus recognitus, votado en la cuarta sesi6n entre el 15 y el 17 de noviembre. 
Esta version recibiria todavia cerca de 20.000 modi de los padres, de cuya revision surgiria 
el textus denuo recognitus, que seria aprobado el 6 de diciembre con escasos votos contra- 
rios y promulgado al dia siguiente, vispera de la clausura del concilio. 

A continuacién se exponen los contenidos esenciales del capitulo II de la parte pri- 
mera, agrupados en torno a ciertos nucleos que serviran como guia. 


b) Persona y sociedad. La persona, llamada al amor 


Se ha indicado ya que este capitulo forma una unidad con el precedente, titulado 
«la dignidad de la persona humana». Este comienza presentando la gran cuestion de la 
antropologia, ;quién es el hombre?, y entre las multiples respuestas indica la que contiene 
la ensenanza biblica: el hombre ha sido creado a imagen de Dios. Ahora importa destacar 
que este designio creador comporta el caracter relacional como aspecto esencial del ser 
y de la existencia humanas, segun afirma la constitucién desde el comienzo (n.12): «Pero 
Dios no cred al hombre en solitario. Desde el principio los hizo hombre y mujer (Gén 1,27). 
Esta sociedad de hombre y mujer es la expresi6n primera de la comunidn de personas 
humanas. El hombre es, en efecto, por su intima naturaleza, un ser social, y no puede vivir 
ni desplegar sus cualidades sin relacionarse con los demas. Dios, pues, nos dice también la 
Biblia, “mirdé cuanto habia hecho, y lo juzg6 muy bueno” (Gén 1,31)». 

Esta referencia del capitulo | anticipa el tema que después desarrolla el Il, el cual 
trata de superar toda forma de individualismo al hablar de la persona humana. El concilio 
aborda la comunidad humana partiendo de una constataci6n empirica: «la multiplicacion 
de las relaciones mutuas entre los hombres» (n.23), que viene facilitada por el progre- 
so técnico. Esta referencia a una cuestidn de hecho queda inmediatamente trascendida 
por una indicacién antropoldgica, al sehalarse que la perfeccidn de la relacidn no radica 
en el progreso, sino «en la comunidad que entre las personas se establece, la cual exige 
el mutuo respeto de su plena dignidad espiritual» (ibid.). El concilio destaca el aspecto 
personal de la relaci6n, que abre a la comuni6n intersubjetiva y se funda en el respeto 
de la dignidad del otro. Conviene destacar esta afirmacion conciliar en un mundo como 
el actual, en el que lo social se aleja progresivamente de la persona y se concibe como 
mero artificio, como fruto de intercambios funcionales en los que impera la racionalidad 
instrumental. Este contexto de creciente diferenciacién funcional y normativa alienta una 
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construcci6n de lo social cada vez mas alejada de las llamadas comunidades naturales 
(familia, comunidad politica, etc.) y pone no pocas dificultades de integracién organica 
en un ethos propiamente humano. En esa necesidad de humanizacidn de lo social y de 
comuni6n interpersonal es donde incide precisamente, a juicio del concilio, el potencial 
que ofrece la revelacion cristiana (cf. n.23). 

Tras esta indicacion introductoria, Gaudium et spes pasa a exponer algunos funda- 
mentos biblicos y de la reflexidn teoldgica sobre el caracter comunitario de la vocacion del 
hombre y acerca del binomio persona-sociedad. La humanidad es vista como familia, en 
la medida en que todo hombre y mujer han sido creados a imagen y semejanza de Dios, 
y comparten por tanto, un mismo origen y un mismo destino que es Dios mismo. Y ahi 
encuentra su lugar el amor, como centro del mensaje cristiano sobre Dios y sobre la vida 
humana. Ciertamente, el amor, en sus dos dimensiones inseparables de amor a Dios y al 
prdjimo, constituye el ethos propio de la comunidad de los hombres, el compendio y la 
perfeccidn de toda la vida moral. Pero se trata de algo mas que un mandamiento. «El Se- 
Aor, cuando ruega al Padre “que todos sean uno, como nosotros también somos uno” (Jn 
17,21-22), abriendo perspectivas cerradas a la raz6n humana, sugiere una cierta semejan- 
za entre la union de las personas divinas y la union de los hijos de Dios en la verdad y en la 
caridad» (n.24). El vocablo amor designa el misterio mismo del Dios uno en tres personas, 
que se da a cada hombre, «unica criatura terrestre a la que Dios ha amado por si misma», y 
en esa medida, le permite participar de la vida divina y mantener con los otros relaciones 
regidas por la verdad y la caridad, a la manera de las relaciones entre las personas divinas. 
Aqui radica la plenitud humana, afade el concilio, «en la entrega sincera de si mismo a los 
demas» (n.24). 

Se comprende asi que la persona y la sociedad sean dos polos de un binomio insepa- 
rable, pues el desarrollo de cada uno de ellos esta mutuamente condicionado por el otro. 
El concilio pretende superar asi el individualismo que subyace en algunas formulaciones 
del pensamiento de corte liberal, que ve un individuo ya constituido al cual «se ahade» 
lo social, como una funcidn o instrumento necesario para el desarrollo de aquél. La vida 
social no es, al decir del concilio, algo accidental para el hombre, yuxtapuesto o sobreve- 
nido. Al mismo tiempo, se afirma el primado de la persona, como un todo en si mismo, 
que trasciende siempre lo social y no puede ser reducido a la mera condici6n de «parte» 
de un todo: «el principio, el sujeto y el fin de todas las instituciones sociales es y debe ser 
la persona humana» (n.25). 

A continuacion, entre las multiples manifestaciones de este caracter social del hom- 
bre, se recuerda -con la tradici6n del pensamiento clasico- la distinci6n entre aquellas 
relaciones que resultan mas necesarias para el cultivo del hombre y que responden a su 
naturaleza, con menci6n de la familia y la comunidad politica, de aquellas otras que pro- 
ceden de su libre voluntad. Y se afade una observacidn sobre el momento presente, la 
multiplicacidn de las relaciones e interdependencia crecientes que se constata en las so- 
ciedades modernas, «fendmeno que recibe el nombre de socializacién» y que el concilio 
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enjuicia desde la perspectiva moral como ambivalente. En efecto, la persona humana reci- 
be del entorno social aportaciones insustituibles para desarrollar sus cualidades y garanti- 
zar sus derechos; «no se puede, sin embargo, negar que las circunstancias sociales en que 
vive y en que esta como inmersa desde su infancia, con frecuencia le apartan del bien y le 
inducen al mal» (n.25). El texto se refiere a perturbaciones de las estructuras econdmicas, 
politicas y sociales. Pero enseguida apunta a una raiz teoldgica, al indicar que esas per- 
turbaciones proceden en ocasiones del pecado de soberbia o del egoismo humano que 
inciden también en el ambiente social. Y recoge aqui la distincién entre pecado personal 
y las estructuras 0 el pecado social, que después desarrollaria la teologia y el magisterio 
pontificio. 


c) Bien comun, igualdad y justicia social 


En este punto encuentra pleno sentido la referencia al «bien comun», como el entor- 
no o medio favorable en el que puede florecer la libertad humana y alcanzar el hombre 
su pleno desarrollo. Es célebre la definicién conciliar del bien comun como «el conjunto 
de condiciones de la vida social que hacen posible a las asociaciones y a cada uno de sus 
miembros el logro mas pleno y mas facil de la propia perfeccidn» (n.26). La constitucién 
pastoral senalaba el aumento de la interdependencia entre los hombres, que afhade uni- 
versalidad al bien comun, pues permite hablar no sdlo del bien comun de ciertas comuni- 
dades limitadas, sino de un bien comun de toda la familia humana. 

También resulta creciente, a juicio del concilio, la conciencia de la dignidad huma- 
na, que se traduce en algunos principios, como la superioridad de las personas sobre las 
cosas, y en un conjunto de exigencias éticas universales que reclaman ser traducidas en 
derechos y deberes de caracter inviolable y concreto. Asi, se debe facilitar a las personas 
aquello que confiere humanidad a su vida, a saber: la cobertura de necesidades basicas 
(alimento, vestido, vivienda), el derecho a elegir libremente estado y formar una familia, 
a la educacion, al trabajo, a la buena fama, al respeto, a la informacion veraz, a una justa 
libertad también en materia religiosa, etc. El orden social fundado en la verdad, edificado 
sobre la justicia y vivificado por el amor es aquel que se pone al servicio del bien de la 
persona, de todo el hombre y de todos los hombres, es decir, al servicio del bien comun. 

Aqui se encuentra una nueva apelacidn al «servicio de la caridad», repleta de con- 
secuencias practicas y que «urge la obligacién de acercarnos a todos y de servirlos con 
eficacia cuando llegue el caso, ya se trate de ese anciano abandonado de todos, 0 de ese 
trabajador extranjero despreciado injustamente, o de ese desterrado, o de ese hijo ilegi- 
timo [...], o de ese hambriento que recrimina nuestra conciencia recordando la palabra 
del Senor: “Cuantas veces hicisteis eso a uno de estos mis hermanos menores, a mi me lo 
hicisteis” (Mt 25,40)» (n.27). Y ese mismo amor es el que urge igualmente a trabajar por 
eliminar toda practica deshumanizadora, degradante para sus autores y contraria al Crea- 
dor, «cuanto atenta contra la vida -homicidios de cualquier clase, genocidios, aborto, eu- 
tanasia y el mismo suicidio deliberado-; cuanto viola la integridad de la persona humana, 
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como, por ejemplo, las mutilaciones, las torturas morales 0 fisicas, los conatos sistematicos 
para dominar la mente ajena; cuanto ofende a la dignidad humana, como son las condi- 
ciones infrahumanas de vida, las detenciones arbitrarias, las deportaciones, la esclavitud, 
la prostitucién, la trata de blancas y de jévenes; o las condiciones laborales degradantes, 
que reducen al operario al rango de mero instrumento de lucro, sin respeto a la libertad y 
ala responsabilidad de la persona humana» (n.27). 

La exigencia del amor cristiano se extiende a quienes sienten y obran de modo dis- 
tinto en materia social, politica e incluso religiosa, que reclaman nuestra comprension y la 
disposicidn al didlogo con ellos. Sin embargo, esta actitud positiva hacia el prdjimo de be- 
nignidad, apertura o respeto del pluralismo, va mas alla de la mera tolerancia del mal que 
los otros ponen, pues no esta basada en una indiferencia relativista hacia la verdad y el 
bien. Es decir, la afirmacién del concilio no es que se debe ser tolerante porque cualquier 
posicidn resulta equivalente a otra, sino que «la propia caridad exige el anuncio a todos 
los hombres de la verdad saludable» (n.28). De ahi la enorme importancia, no siempre 
advertida, de la distincién entre el error, que invariablemente merece rechazo, y la per- 
sona errada, que reclama siempre respeto y cuyo corazon solo Dios es capaz de escrutar. 
Y finalmente, se afade otra exigencia de la caridad, de origen evangélico y de indudable 
relieve social, como es el perdon de las injurias, complemento imprescindible del afan de 
justicia, que le impide degenerar en deseo de venganza. 

Junto al principio del bien comun y del amor cristiano, el concilio insta a reconocer 
el «principio de igualdad», como otro de los pilares sobre los que se apoya la vida social. 
Esa igualdad fundamental que se da entre todos los hombres estriba en el hecho de que 
todos ellos comparten un mismo origen y un mismo destino, pues han sido creados a ima- 
gen de Dios como seres dotados de racionalidad y a todos ellos alcanza la redencién de 
Cristo. Naturalmente, este principio no pretende desconocer las diferencias que existen en 
cuanto a capacidades fisicas, cualidades intelectuales o morales, etc. Por eso, no se aplica 
correctamente cuando se invoca para nivelar a las personas a todos los efectos. «Sin em- 
bargo, toda forma de discriminacién en los derechos fundamentales de la persona, ya sea 
social o cultural, por motivos de sexo, raza, color, condicidn social, lengua o religidn, debe 
ser vencida y eliminada por ser contraria al plan divino». Una atenci6n particular presta el 
concilio a los derechos de la mujer, al lamentar «cuando se niega a la mujer el derecho de 
escoger libremente esposo y de abrazar el estado de vida que prefiera o se le impide tener 
acceso a una educacion y a una cultura iguales a las que se conceden al hombre» (n.29). 

Ademas de lo relativo a la promoci6n de los derechos fundamentales, como exigen- 
cias legitimas que brotan del mismo designio creador, el principio de igualdad trabaja 
también en el ambito de la «justicia social» y econdmica. No se refiere el concilio a ciertas 
«desigualdades justas entre los hombres», sino a aquellas desigualdades econdmicas y 
sociales que resultan excesivas y escandalosas, que «son contrarias a la justicia social, ala 
equidad, a la dignidad de la persona humana y a la paz social e internacional» (n.29). Re- 
sulta aqui acuciante la urgencia que lleva a considerar al prdjimo como otro yo, «cuidando 
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en primer lugar de su vida y de los medios necesarios para vivirla dignamente, no sea 
que imitemos a aquel rico que se despreocup6 por completo del pobre Lazaro» (n.27). Y 
también urgente es el trabajo de las instituciones publicas y privadas, que han de ponerse 
al servicio de la dignidad de cada hombre y mujer, y contra cualquier esclavitud social o 
politica. Esta cuesti6n que aqui queda solo apuntada, fue desarrollada en el capitulo Ill de 
la segunda parte de la constitucién pastoral («la vida econdmico social»), donde se aborda 
el destino universal de los bienes, el desarrollo y una visi6n mas aplicada de la justicia 
economico-social (vid. voz «Economia»). 

Los ultimos numeros de este capitulo contienen una exhortaci6n a «superar el indi- 
vidualismo» y empenarse en la promocidn del bien comutn. En esta exhortaci6n el concilio 
desciende a manifestaciones bien concretas de comportamientos que han de evitarse, 
como es el menosprecio de las leyes, los subterfugios o fraudes para soslayar el pago de 
los impuestos u otras normas sociales, como «las referentes a la higiene o las normas de la 
circulacidn», sin tomar en cuenta los riesgos que comporta su descuido. La progresiva uni- 
ficacidn del mundo hace que con frecuencia estos deberes rebasen los limites de grupos 
particulares y alcancen el caracter de una exigencia universal. 

El concilio constata, como se ve, la necesidad de crecer en el sentido de «responsabi- 
lidad», tanto respecto de los bienes particulares como de los comunes. Y esto presupone 
un mayor esfuerzo en la educacién, especialmente de los jévenes, que no solo persiga 
formar personas cultas o instruidas, sino también la educacion del corazon. Este programa 
educativo requiere ciertas condiciones de vida que, superando tanto los casos de necesi- 
dad extrema como el aislamiento de la sobreabundancia, permitan tomar conciencia de la 
propia dignidad, y vigorizar la libertad por la asuncidn de los compromisos y exigencias de 
la convivencia humana y del servicio a la comunidad en que se vive. Se debe estimular, por 
ello, la voluntad de «participar» en los esfuerzos comunes y en los valores que disponen 
a ponerse al servicio de los demas. Y se ha de tomar en cuenta la situacién real de cada 
pais y el necesario vigor de la autoridad publica. Tendremos ocasion de volver enseguida 
sobre esta exigencia de participacidn en lo publico, pues el concilio retoma la cuesti6n en 
la segunda parte de Gaudium et spes, al afrontar el tratamiento de las cuestiones relativas 
ala politica en su capitulo IV. 


d) Solidaridad entre los hombres e historia de la salvacion 


Es sabido que los numeros finales de los capitulos que componen la primera parte 
de Gaudium et spes (cf. n.22,32,39,45) presentan mayor densidad de contenido, porque 
adquieren un tono de sumario final o compendio de lo que se ha expuesto a lo largo del 
capitulo. El parrafo final del capitulo Il, el n.32, ofrece una exposicién del caracter comu- 
nitario de la vocacion divina del hombre, y lo hace ilustrando la cuesti6n mediante un 
recorrido somero por las distintas etapas de la historia de la salvacion, desde la creacién 
hasta la consumaci6n escatolégica, pasando por el misterio de la encarnacién y la obra de 
Jesucristo. 
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En efecto, ese caracter comunitario esta inscrito desde el origen en el designio de 
Dios, que «cred al hombre no para vivir aisladamente, sino para formar sociedad». A con- 
tinuacion, recordando un pasaje de Lumen gentium, Gaudium et spes ahade que también 
el designio divino de salvacion y santificaci6n del hombre comporta necesariamente la 
pertenencia a un pueblo: «Desde el comienzo de la historia de la salvacion, Dios ha elegi- 
do alos hombres no solamente en cuanto individuos, sino también en cuanto miembros 
de una determinada comunidad>» (n.32). 

Esa perspectiva ya presente en el origen, se ve perfeccionada cuando se toma en 
cuenta la obra de Jesucristo y su predicacion. Jesus particip6 personalmente de la vida so- 
cial (se menciona su presencia en las bodas de Cana, la visita a Zaqueo, su relacidn con pu- 
blicanos y pecadores), se sirvid del lenguaje y de las imagenes de la vida diaria, se sometid 
alas leyes de su patria y santificd los vinculos que forman parte ordinaria e inseparable de 
la vida humana. Aqui asumen particular relevancia los dos nucleos que se mencionan: la 
familia, como fuente o raiz de la vida social, y de otra parte la condicién de trabajador o la 
profesion, foco de relaciones que trasciende el ambito estrictamente laboral y conforma 
de manera importante el conjunto de la existencia personal. Respecto a la predicacién 
de Jesus, se recuerda el «mandamiento nuevo», la oracidn sacerdotal de Cristo a favor de 
la unidad y el ofrecimiento de su muerte en redencidn por todos, como manifestacién 
maxima de amor (cf. Jn 15,13). Finalmente, ese legado de amor predicado y entregado con 
la propia vida, se realiza por el don del Espiritu en «una nueva comunidad fraterna entre 
todos los que con fe y caridad le reciben después de su muerte y resurreccion, esto es, en 
su Cuerpo, que es la Iglesia». 

EI ultimo parrafo completa el cuadro precedente con una menci6n a la escatologia, 
como momento de plenitud de esta solidaridad que existe entre los hombres desde el 
origen. Tal solidaridad fundada en la comunidad de origen y reforzada por la pertenencia 
ala misma familia de la Iglesia, encontrara su forma plena en la bienaventuranza, por la 
insercion del cristiano en la asamblea de los santos, donde cada uno sera definitivamente 
injertado en el cuerpo de Cristo para dar a Dios gloria perfecta. 

En la concepcion y en la ejecucién de este capitulo II de la constitucién pastoral se 
aprecia el afan por superar toda vision individualista de la existencia humana, e incluso de 
lo cristiano, si se entendiera como una llamada a la salvacidn que sdlo concierne a un suje- 
to individual. El designio salvador de Dios, que es personal porque convoca el concurso de 
la propia libertad, comporta necesariamente la pertenencia a la Iglesia, y esta comunidad 
espera el dia en que, tras sufrir la necesaria purificacién, alcanzara su forma definitiva y 
plena en la bienaventuranza. 

Algunos lectores, sobre todo si provienen del ambito de las ciencias empiricas de 
lo social, pueden quedar con la impresién de que las afirmaciones conciliares resultan 
demasiado abstractas 0 inoperantes, o que responden a un conjunto de buenos deseos, o 
incluso que no distinguen suficientemente entre el orden de la teologia, no fundado solo 
en la experiencia sensible, y el orden geopolitico que el mundo presentaba en los tiempos 
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del concilio. Ciertamente, el capitulo analizado de Gaudium et spes adopta una perspecti- 
va de antropologia cristiana, es decir, un acercamiento filosdfico iluminado desde fuentes 
cristianas. Y en ese sentido pretende moverse en consideraciones de orden universal, no 
por ello inoperantes, al contrario, abiertas a muy variadas realizaciones en las diversisimas 
formas de vida comunitaria de las que el hombre participa. 


2. La comunidad politica 


El tratamiento mas detenido y expreso que se encuentra en el concilio sobre el orden 
politico es el que hace Gaudium et spes, que consagra el capitulo IV de su segunda parte 
a «la vida en la comunidad politica». Naturalmente, estos contenidos a los cuales aten- 
deremos a continuacién, han de completarse con lo que la misma constitucién expone 
en toda su primera parte acerca de la dignidad de la persona, de la comunidad humana 
segun acaba de exponerse, de la accidn del hombre y la misidn de la Iglesia en el mundo. 
De igual modo deben tenerse en cuenta las otras cuestiones tratadas por la segunda parte 
de Gaudium et spes (matrimonio y familia, cultura, economia, etc.), asi como otras areas de 
la ensehanza conciliar que tocan mas indirectamente la actividad politica. Pensemos en 
una cuestidn de tanta importancia como la libertad religiosa, o en aquella de la educacién 
de la juventud, o del apostolado de los seglares, por citar solo algunos ejemplos significa- 
tivos. Veamos ahora los puntos principales de la exposicién que aborda de manera directa 
la comunidad politica. 


a) El texto 


Este capitulo IV de la segunda parte de Gaudium et spes es el mas breve de cuantos 
componen la constituci6n y fue también el ultimo en ser redactado, aunque las tematicas 
que aborda habian sido ya tratadas en esquemas precedentes del concilio que terminaron 
por desecharse. Asi, en el textus prior no existia un anexo dedicado a la politica. Algo se to- 
caba al respecto en el capitulo Il, sobre las relaciones de la Iglesia con los poderes terrenos, 
y en el anexo |, sobre la persona en sociedad. 

La redaccién que conocemos hoy procede de marzo-abril de 1965, tras la reunidn de 
Ariccia que dio lugar al textus emendatus. Fue examinado y aprobado por la Comision de 
coordinacién el 11 de mayo, y remitido a los padres a mitad de junio de ese mismo ano, 
pocos meses antes de la clausura del concilio (con atencion al detalle histdrico, cf. Tucci, 
637-703). Inicialmente con tres puntos, enseguida se convirtieron por desdoblamiento de 
uno de ellos en los cuatro que presenta la estructura actual. Son los siguientes: la politica 
en nuestros dias, naturaleza y fin de la comunidad politica, autoridad y participacidn, e 
Iglesia y comunidad politica. 

En los debates de octubre de 1965 no hubo mas que cuatro intervenciones sobre 
este capitulo IV. Examinadas por la subcomisidn competente y después por la Comisién 
mixta, el textus recognitus fue distribuido a los padres el 12 de noviembre con pocas en- 
miendas de consideracion. El 17 de noviembre se voto con resultado positivo (1970 placet, 
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frente a 54 non placet). En los primeros dias de diciembre se distribuy6d el textus denuo 
recognitus y el 4 se votd con 2214 votos emitidos, de los cuales 2086 placet, 121 non placet 
y 7 votos nulos. 


b) Naturaleza y fin de la comunidad politica 


El capitulo comienza apelando a las profundas transformaciones estructurales de los 
pueblos que han sobrevenido como consecuencia de la evolucién de la cultura, de la eco- 
nomia y de lo social. En sintonia con esa observacion y en tono descriptivo, trata de ofrecer 
un cuadro de tendencias actuales de la vida publica, que marcara después el desarrollo 
que sigue. Asi, se sehala en primer lugar una conciencia mas viva de la dignidad humana 
en las distintas areas del mundo, que trae consigo el deseo de un ordenamiento juridico 
que proteja mejor los derechos de la persona (mencién expresa al derecho de reunion, 
de asociacién, de expresion de la propia opinion y de libertad religiosa). La tutela de los 
derechos es condicién necesaria para la realizacidn del bien comun y para la participacién 
activa en la cosa publica. Y esta es, precisamente, la segunda tendencia senalada, el deseo 
creciente de participacidn en la politica, asi como el afan por respetar los derechos de las 
minorias 0 a quienes profesan opinion o religion diversas. Esta participaci6n comporta, 
por otra parte, la aceptacion de la autoridad y el rechazo de toda forma de ejercicio que 
obstaculice la libertad civil o religiosa, asi como toda forma de autoridad que se ponga al 
servicio de un grupo o de quienes gobiernan, con la consiguiente desviacidn de la prose- 
cucion del bien comun. Finalmente, una politica que se ponga verdaderamente al servicio 
del hombre, ha de fomentar el sentido interior de la justicia, de la benevolencia y del ser- 
vicio al bien comun (cf. n.73). 

Quedan de esta forma anunciados los principales temas que seran abordados a con- 
tinuacion por los otros tres numeros que componen este capitulo. Se puede dudar de que 
este primer numero que introduce el capitulo pretendiera ofrecer en espacio tan breve un 
cuadro certero y completo del mundo en los afos en que se celebré el concilio. En ocasio- 
nes se ha dicho que la descripcidn adolece de cierto eurocentrismo u occidentalismo. Es 
posible que el texto tenga como interlocutor primero el mundo en el que se produjeron 
las trasformaciones que trajeron la modernidad. No en vano uno de los esfuerzos princi- 
pales del concilio consistid en el deseo de cerrar las cuentas pendientes del catolicismo 
con la modernidad, y esto tocaba muchos de los puntos del nuevo orden politico del Esta- 
do moderno. Sin embargo, esa labor fue afrontada por el concilio de forma importante en 
otros lugares, como cuando se reconoce la libertad religiosa o el principio de autonomia 
de lo temporal, por citar solo dos ejemplos. Por otra parte, la brevedad de este capitulo lV, 
asi como la celeridad con que se llevaron a cabo los trabajos de redaccidn no facilitaron 
una exposicién de mayor calado. 

El numero siguiente aborda ya la naturaleza de la comunidad politica (cf. n.74) desde 
la competencia propia de un texto conciliar, que se limita a exponer los fundamentos mo- 
rales de la convivencia, y deja de lado deliberadamente los aspectos no menos importan- 
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tes de orden técnico e institucional. De esta forma, las afirmaciones del concilio se mueven 
enel plano ético, es decir, albergan una pretension de validez universal y por eso pueden 
y deben ser concretadas en circunstancias histdricas, culturales y modelos institucionales 
diversos. 

El parrafo comienza con la distincidn entre «comunidad civil» y comunidad politica, 
al senalar que la primera esta compuesta por los hombres, las familias y otros grupos, que 
«son conscientes de su propia insuficiencia para lograr una vida plenamente humana y 
perciben la necesidad de una comunidad mas amplia», la comunidad politica, en la cual 
se conjugen las energias particulares con miras al bien comun. Dos observaciones pueden 
destacarse aqui. La primera es que, sin entrar en precisiones conceptuales, se apela ala co- 
munidad civil, no sdlo como diversa de la comunidad politica, sino también como entidad 
que reviste un caracter originario, en la medida en que esta compuesta por los hombres 
y mujeres, por las familias y por las asociaciones u otros grupos, todos ellos con subjeti- 
vidad social propia. El protagonismo corresponde a estos sujetos y a su correspondiente 
desarrollo, entendido en términos de logro de «una vida plenamente humana». Importa 
destacarlo frente a las visiones dominantes de lo social en los dos ultimos siglos, que han 
tomado en cuenta casi de forma exclusiva el eje Estado-individuo y han dejado en el olvi- 
do casi total a la familia y a otras formas de subjetividad social. 

En consonancia con la primera, la segunda observacién afirma como algo constitu- 
tivo para la comunidad politica —articulada segun tipos institucionales variados— la conse- 
cucion del «bien comun», que consiste precisamente en todo lo que posibilita aquella vida 
plenamente humana. «La comunidad politica nace, pues, para buscar el bien comun, en 
el que encuentra su justificacion plena y su sentido y del que deriva su legitimidad primi- 
genia y propia». Se trata de una nocidén dinamica de bien comun, expresada en la célebre 
definicidn tomada de Juan XXIll en Mater et magistra (citada antes por la constitucién en 
su n.26): «El bien comun abarca el conjunto de aquellas condiciones de vida social con 
las cuales los hombres, las familias y las asociaciones pueden lograr con mayor plenitud y 
facilidad su propia perfeccidn» (n.74). Por ser una categoria practica, el bien comun exige 
la prudencia por parte de todos y en particular la de quienes ejercen la autoridad. De ahi 
que no sea posible determinar a priori y de forma universal las exigencias concretas o 
las prioridades que el bien comun impone, sino que ha de hacerse tomando en cuenta 
las circunstancias de cierta comunidad aqui y ahora. Sin embargo, pueden senalarse con 
caracter general tres de sus elementos esenciales: el respeto a la persona y a sus dere- 
chos fundamentales, el bienestar social y el desarrollo del grupo (facilidad en el acceso a 
alimento, vivienda, vestido, salud, etc.), y finalmente lo relativo a la seguridad y la paz (cf. 
CEC 1907-1909). 

Mas adelante se aborda otro de los temas clasicos en la reflexi6n moral en materia 
social, como es el de la legitimacién de la «autoridad> y los limites de su ejercicio. El concilio 
introduce la necesidad de la autoridad como una consecuencia del pluralismo, de la exis- 
tencia de diversos pareceres entre los ciudadanos y de la necesidad de coordinar la accion 
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de los distintos sujetos sociales con miras al bien comun. Esta funci6n de coordinacién 
que corresponde a la autoridad no ha de ejercerse de manera despotica, afade el texto 
conciliar, sino tomando en cuenta que se trata de gobernar a actores libres y responsables. 

Y se recuerda enseguida otra de las tesis clasicas de la filosofia moral: asi como la 
comunidad politica encuentra fundamento en la naturaleza humana, también se ancla 
en ella la funcién rectora de la comunidad, es decir, la autoridad. La expresién «natura- 
leza humana» designa aqui el orden moral, como aclara el propio texto conciliar al decir 
que comunidad politica y autoridad «pertenecen al orden previsto por Dios». Este ultimo 
anclaje de la autoridad en el orden moral, que tiene como autor al Creador del hombre, 
se refiere a la autoridad entendida como funcion, no obviamente a las concretas manifes- 
taciones de su ejercicio, ni a sus realizaciones institucionales y menos a las personas de 
los gobernantes, cuya designacidn ha de dejarse a la libre eleccidn de los ciudadanos (cf. 
n.74). Ese fundamento moral equivale a afirmar que el poder politico ha de ejercerse con 
justicia, no de manera arbitraria, sino en consonancia con o como administrador de un or- 
den mas alto. Dicho con otras palabras, el orden moral que funda la comunidad y la misma 
autoridad, pone también algunos limites que dan cauce a su ejercicio: las decisiones de la 
autoridad han de ponerse al servicio de un proyecto politico que respete la dignidad de 
las personas y sus derechos fundamentales, y que promueva el bien de todos y no sdlo el 
de ciertos sectores de la sociedad. De otro modo, las disposiciones de la autoridad resul- 
tarfan abusivas. 

Interesa sehalar que esta referencia a un fundamento remoto de la autoridad en la 
ley moral, como instancia ultima de legitimacién, no excluye evidentemente la necesidad 
de una legitimacién de la autoridad en el plano politico institucional. Y asi como el pri- 
mer nivel de legitimacion (ética) tiene una pretension universal, pues vale para cualquier 
comunidad politica, sin embargo, la legitimacién en el plano propiamente politico atahe 
solo a una comunidad concreta, que se dota de sus normas, instituciones y gobernantes, 
evidentemente diversos de los de otra comunidad. 

Otra consecuencia de ese presupuesto es la que expresa san Pablo en un texto cé- 
lebre (cf. Rom 13,1-5) que recuerda también el concilio: quienes desempenan la funcién 
de gobierno ostentan una responsabilidad y también una dignidad que han de ser re- 
conocidas; por otra parte, los ciudadanos estan obligados en conciencia a obedecer las 
disposiciones de la autoridad (sean leyes o decisiones que las aplican), salvo que se trate 
de un ejercicio abusivo o injusto de la autoridad, que se desnaturaliza porque rebasa su 
competencia y contraviene el orden moral. Aqui menciona el concilio el derecho de los 
ciudadanos a defenderse del abuso de autoridad. 

Es claro que estas exigencias morales para la vida politica, cuyos principios funda- 
mentales recuerda el concilio, no imponen un modelo uniforme, ni institucional ni en el 
plano de la accién; pretenden mas bien ofrecer un criterio orientador para la politica como 
el que se obtiene de una brujula, que indica dénde se encuentra el norte, pero no determi- 
na hacia dénde se debe caminar. La vida politica no deberia perder el criterio de lo huma- 
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no, por mas que las estructuras concretas y el equilibrio de los poderes publicos resulten 
variables, segun la coordenada geografica y el momento histérico (cf. Donati, 50ss). 


c) Participacion y democracia 


Otro de los puntos que aborda este capitulo es el de la participaci6n de los ciuda- 
danos en la cosa publica, que queda formulado del siguiente modo: «Es perfectamente 
conforme con la naturaleza humana que se constituyan estructuras politico-juridicas que 
ofrezcan a todos los ciudadanos, sin discriminacion alguna y con perfeccidn creciente, po- 
sibilidades efectivas de tomar parte libre y activamente en la fijacidn de los fundamentos 
juridicos de la comunidad politica, en el gobierno de la cosa publica, en la determinacion 
de los campos de accion y de los limites de las diferentes instituciones y en la eleccién de 
los gobernantes» (n.75). 

La constituci6n no menciona ni una sola vez el vocablo democracia. Sin embargo, 
con esta declaracion el concilio dejaba definitivamente atras las reticencias que habian 
sido expresadas al respecto por el magisterio precedente, de manera particular por Pio IX 
en medio de las tensiones propias del s. xix. El texto conciliar se remite en una nota al pie 
a los pronunciamientos que hiciera veinte afos atras Pio XII, en plena guerra mundial, por 
medio de los cuales comenzaba a expresarse una visidn mas favorable del liberalismo po- 
litico y abierta al principio democratico (la nota menciona dos célebres radiomensajes de 
Pio XII de 24 de diciembre de 1942 y 1944; y a Juan XXIII en Pacem in terris). En el proceso 
de evolucidn de la democracia, en el cual pesan de forma decisiva los totalitarismos de la 
Europa del s. xx, se va tomando conciencia de que para hablar de democracia no basta con 
la mera regla de toma de decisiones por mayoria. De esa concepci6n meramente formal o 
procedimental se transita hacia una nocién sustantiva, que considera democratico aquel 
régimen que tutela y promueve los derechos fundamentales de los ciudadanos. Ese es el 
anhelo que cuajé pocos ahos después de la segunda gran guerra, en 1948, en la Declara- 
cidn Universal de Derechos Humanos de las Orgnizacion de las Naciones Unidas. Tal evo- 
lucidn o toma de conciencia de naturaleza politica, pesd efectivamente en la evolucién 
del juicio magisterial sobre el principio democratico. 

Puesto que la autoridad se ejerce sobre una comunidad de personas libres, el conci- 
lio juzga mas acorde con esa condici6n humana un gobierno que promueve la «participa- 
cidn» de los ciudadanos y la articula de la forma que se juzga adecuada. Esa participaci6n, 
como indica el texto citado, se extiende a los fundamentos juridicos constitucionales de 
la comunidad, asi como a la determinaci6n de lineas para la accidn de gobierno y a la 
eleccidn de los gobernantes. Como concrecion del principio de participacién, se mencio- 
na el derecho, y al mismo tiempo deber, de los ciudadanos de «votar con libertad para 
promover el bien comUn» (n.75). Y en relacidn con el orden institucional, se encuentra una 
alusi6n timida al principio de divisidbn de poderes, al sefalar la necesidad de un orden ju- 
ridico que establezca una adecuada «divisién de funciones» de la autoridad, también para 
alcanzar una protecci6n eficaz de los derechos. 
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Merece ser destacada la exhortacién a tutelar y promover «los derechos de las perso- 
nas, de las familias y de las asociaciones, asi como su ejercicio, no menos que los deberes 
civicos de cada uno» (n.75). Se trata de una nueva mencion a la «pluralidad de sujetos» 
sociales como titulares de «derechos», cuesti6n que hasta el dia de hoy sigue pendien- 
te, por el escaso eco que encuentra en el lenguaje juridico, debido a la focalizacién del 
pensamiento y praxis sociales modernas en el individuo. También interesa subrayar que 
el concilio completa la referencia a los derechos con una alusién a los «deberes», como 
categoria correlativa y con frecuencia ausente en el lenguaje de los derechos, que incurre 
de esa forma en una dinamica meramente reivindicativa. Entre los deberes se indica el de 
aportar a la vida publica el concurso material y personal que venga requerido para soste- 
ner y hacer posible el logro del bien comun. 

Sin mencionar expresamente el vocablo «subsidiariedad», la constitucidn recoge 
el concepto cuando pide a los gobernantes «no entorpecer las asociaciones familiares, 
sociales o culturales, los cuerpos o las instituciones intermedias, y de no privarlos de su 
legitima y constructiva acci6n, que mas bien deben promover con libertad y de manera 
ordenada» (n.75). Frente a tantas manifestaciones de estatalismo, de burocratizacion y de 
colonizacion por parte de los poderes publicos, el concilio incluye entre las funciones de 
la autoridad la tutela y promocion de los sujetos sociales, de la libertad de accidn de las 
personas y también de las familias y asociaciones de todo tipo, siempre que se trate de 
iniciativas legitimas y constructivas. Al mismo tiempo, y como contrapunto a esa nocién 
de subsidiariedad, se admite como consecuencia de «la complejidad de nuestra época» 
la intervencidn frecuente de los poderes publicos en materia social, econdmica y cultural, 
siempre que esté orientada a crear condiciones mas favorables para que los ciudadanos y 
los grupos sociales busquen libremente el bien completo del hombre. 

En lo que toca al ejercicio de la autoridad, se alude también al «totalitarismo», entre 
otras posibles formas abusivas: «es inhumano que la autoridad politica caiga en formas to- 
talitarias o en formas dictatoriales que lesionen los derechos de la persona o de los grupos 
sociales» (n.75). En ocasiones, pueden existir razones de bien comun que permitan juzgar 
oportunas ciertas limitaciones en el ejercicio de algunos derechos. Tales restricciones se- 
ran extraordinarias e impuestas con caracter temporal, y deberan eliminarse cuando ce- 
sen las circunstancias que las aconsejaron, restableciendo lo antes posible a su condicién 
ordinaria el ejercicio de las libertades ciudadanas. 

Finalmente, la constitucién recuerda a los cristianos que son llamados a dar ejemplo 
de sentido de responsabilidad y de servicio al bien comun, también para mostrar que 
se puede armonizar el ejercicio de la autoridad y el de la libertad, la iniciativa personal y 
la solidaridad, la unidad con la diversidad. Los cristianos han de realizar un esfuerzo por 
reconocer aquellas manifestaciones del pluralismo de opiniones temporales que resultan 
legitimas, y por manifestar respeto a quienes las defienden tanto individualmente como 
agrupados. A los partidos politicos toca una particular responsabilidad en la promocién 
del bien comun, y no han de ceder a la tentaci6n de anteponer los intereses propios. La 
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ultima referencia de este numero se ocupa de la necesidad de educacion civica 0 politica, 
sobre todo para la juventud, también para que quienes tengan la condicién de ejercer en 
la politica activa, se preparen para ese noble desempeno con olvido del propio interés, 
solidaridad y afan de servicio. 


d) La comunidad politica y la Iglesia 


El capitulo consagrado a la politica se cierra con una referencia a las relaciones entre 
la comunidad politica y la Iglesia. Resulta significativo que al abordar sus relaciones reci- 
procas, el punto de partida sea la constatacidn del pluralismo que existe en las sociedades 
modernas. Aunque se trate de algo que se menciona de pasada y sin particular deteni- 
miento, esta referencia al pluralismo entrafia reconocer un desplazamiento del lugar de 
la Iglesia en la sociedad moderna, sobre todo en lo que toca a ciertas formas de presencia 
institucional que ahora se juzgan pasadas. Como antes se aludid, el concilio recoge en 
otros lugares principios complementarios que, sin ser mencionados ahora, completan de 
manera importante la posicidn de la Iglesia en la comunidad politica, como son la libertad 
religiosa, la autonomia de las realidades temporales, la necesidad de didlogo con las otras 
confesiones cristianas, el respeto y aprecio por las grandes tradiciones religiosas, la cons- 
tatacion del fendmeno de la increencia, etc. 

En ese contexto se concede importancia a la distincién entre la accidn que los cristia- 
nos pueden desarrollar a titulo personal, y las multiples formas de accién que promueven 
en nombre de la Iglesia y en comunion con sus pastores. Esta distincidn evoca, sin men- 
cionarla, la que afos atras acufara E. Gilson y recogiera J. Maritain. Ya en los aos 30, dis- 
tingu/a éste entre la accidn que los seglares cristianos desempenan en el orden temporal, 
a titulo personal e inspirados por valores evangélicos (actuar en cristiano, segun Maritain); 
de aquella otra actividad que se efectuia implicando a la Iglesia y en su nombre (actuar en 
cuanto cristiano), incluso en ocasiones con una colaboracién de los laicos en el apostola- 
do de la Iglesia docente (cf. J. Maritain, Humanismo integral, Anexo, Palabra, Madrid 1999, 
353-371). El concilio no se detiene mas sobre el tema en este lugar; lo haria, sin embargo, 
en el decreto Apostolicam actuositatem, al abordar lo relativo al apostolado de los seglares, 
especialmente en sus formas asociadas y en referencia al fendmeno de la Accién Catodlica. 

Hablar de relaciones Iglesia-comunidad politica presupone tomar en cuenta la iden- 
tidad especifica de la Iglesia y de su misidn de naturaleza religiosa, que no puede con- 
fundirse ni aparece vinculada a sistemas politicos o institucionales concretos. No se trata, 
pues, como a veces puede plantearse de forma demasiado simple, de si resulta pertinente 
o no la presencia de la Iglesia en la vida publica, sino que aporta mas luz tomar en cuenta 
la identidad que le es propia. Esa identidad especifica permite a la Iglesia mantener una 
presencia publica adecuada a su naturaleza, como «signo y salvaguardia del caracter tras- 
cendente de la persona humana» (n.76). De esta forma, el concilio ve comunidad politica 
e Iglesia como dos esferas diversas, cada una de ellas con su independencia y con la capa- 
cidad de dotarse de las normas por las que se rige. Y, sin embargo, ambas al servicio del 
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hombre, aunque evidentemente por titulos diversos. Esta convergencia es precisamente 
la que hace muy aconsejable establecer relaciones de colaboracién reciproca, como for- 
ma de hacer realidad un servicio eficaz al hombre y al conjunto de la sociedad. 

Cabria preguntarse por qué razon puede la Iglesia prestar esa contribucion. La res- 
puesta de Gaudium et spes se apoya en la conviccidn de que la vida del hombre quedaria 
enormemente empobrecida si se limitara al horizonte temporal, pues un mundo sin Dios 
seria un mundo sin esperanza y en definitiva sin justicia. Aqui ve el concilio la aportacién 
propia de la Iglesia, que «contribuye a difundir cada vez mas el reino de la justicia y de la 
caridad en el seno de cada nacion y entre las naciones». Y esta tarea la desarrolla no solo 
cuando presta su valiosa colaboracion, al lado de otros agentes publicos o privados, en las 
multiples formas de accidn social y de promocién humana, sino ante todo con la tarea de 
evangelizacién, que le compete por vocacién propia. «Predicando la verdad evangélica e 
iluminando todos los sectores de la acci6n humana con su doctrina y con el testimonio de 
los cristianos, respeta y promueve también la libertad y la responsabilidad politica de los 
ciudadanos» (n.76). 

Para el desempeno de esa misién que ha recibido de Cristo, se vale de medios y de 
caminos propios del Evangelio, muchas veces débiles en apariencia, frente a aquellos me- 
dios poderosos que emplea la ciudad terrena. No espera recibir privilegios por parte dela 
autoridad, pero si reclama el derecho que en justicia le corresponde de predicar la fe con 
libertad, de ejercer su mision sin trabas y de emitir juicios morales incluso en materias po- 
liticas, cuando estan en juego la tutela de los derechos fundamentales 0 la salvacion de las 
almas. De esta manera, cuando lleva adelante su mision en el mundo, la Iglesia promueve 
todo lo verdadero, lo bello y lo bueno que hay en la comunidad humana, y contribuye a 
sentar las bases de una convivencia en paz de la humanidad. 

En las sociedades del s. xxi, marcadas por la anomia, amenazadas por el relativismo 
acerca de la verdad y de los valores, o por la falta de motivacién para adherirse a ellos, 
quiza no esté de mas atender ala propuesta que ofrecen las grandes religiones. Entre ellas, 
puede ocupar un lugar significativo el patrimonio cristiano, sobre el cual se ha forjado 
la civilizacid6n de Occidente, y particularmente la renovacién de ese patrimonio histdrico 
que realiz6 el concilio Vaticano Il, en un esfuerzo atendible de dialogo con las reconocidas 
contribuciones de la modernidad. 
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Introduccién 


La segunda parte de la const. past. Gaudium et spes aborda en cinco capitulos lo 
que designa como «algunos problemas mas urgentes», a saber: matrimonio y familia, cul- 
tura, vida econémica y social, comunidad politica, y finalmente «el fomento de la paz y 
la promocidn de la comunidad de los pueblos». Este capitulo V, el ultimo y mas extenso 
(n.77-90), contiene una exposicién breve sobre la naturaleza de la paz y, a continuaci6n, 
dos secciones mas extensas tituladas respectivamente «obligacién de evitar la guerra» y 
«edificar la comunidad internacional». Puede sorprender al lector que el concilio afronte 
en primer lugar una cuesti6n mas excepcional de las relaciones internacionales, como es 
su dimensidén conflictual, y deje para la segunda seccidn los aspectos ordinarios relativos 
al orden y a la cooperaci6n internacional. Veamos las causas que condujeron a adoptar 
esa decision. 

Entre los textos sometidos a debate en el aula conciliar, el textus prior de Gaudium et 
spes venia acompanado de un anexo V titulado De communitate gentium et pace, redacta- 
do por una subcomisién que presidid el card. Konig. Este anexo se componia de tres sec- 
ciones: construir la paz, conservar la paz y misidn de la Iglesia y de los cristianos. El texto 
se centraba en la construcci6n de la comunidad internacional y dejaba en segundo plano 
la cuestion de la guerra. 
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En el textus emendatus este anexo quinto paso a ser el capitulo V de la segunda parte, 
ligeramente modificado por la subcomision que presidia en este caso Mr. Schroffer. Al co- 
mienzo de la ultima sesion, el texto es debatido en el aula con modificaciones importantes 
(textus recognitus), que configuran la actual estructura: una introduccién sobre la paz y las 
dos secciones antes indicadas. No es dificil apreciar que en esta nueva configuracién el 
tema de la guerra asume el primer puesto y fue también el mas controvertido en los modi 
presentados al textus recognitus, como también hasta el momento final de aprobacién del 
textus denuo recognitus. No obstante la polémica, los redactores mantuvieron los puntos 
esenciales del tratamiento sobre la guerra, tomando como base el discurso que pronun- 
ciara Pablo VI en la ONU el 5 de octubre de 1965 (cf. Camacho, 351ss). A continuacion, 
mencionamos lo esencial de las razones de la controversia. 


1. La reflexion sobre la paz y la guerra 


a) Reflexion tradicional 


Desde antiguo hizo fortuna la definicién agustiniana de la paz como la tranquilidad 
que sigue al orden, es decir, aquella quietud procurada por una posesién duradera del 
bien (De Civitate Dei, XIX,13: PL 41,640). Se trata de una aspiracion universal, como tam- 
bién indica la célebre expresidn de Agustin: todos aspiran a la paz, incluso quienes hacen 
la guerra. 

Mas alla de la exposicién sobre los fundamentos morales de la paz, el pensamiento 
antiguo y medieval se ocup6 también de la ética de la guerra, como un intento de dis- 
cernir en qué condiciones se puede recurrir a la fuerza ante una agresion injusta. Esta 
reflexion tradicional, cuajada después en las normas del derecho internacional de guerra 
(ius belli), habia distinguido dos grandes conjuntos de problemas: los relativos a la legi- 
timidad de la guerra en su origen, es decir, cudles son las razones y las condiciones que 
pueden justificar el comienzo de una guerra (ius ad bellum); y de otro lado, lo que toca al 
desarrollo de la guerra, 0 sea, el esfuerzo para aclarar qué es legitimo y qué no en una gue- 
rra ya iniciada (ius in bello). Esta distincidn se hizo clasica: una guerra que se considerase 
legitima en su origen, no justifica cualquier género de accion ocurrida en su desarrollo; y 
en sentido inverso: una guerra iniciada de forma injusta, no convierte automaticamente 
en crimenes todo lo que ocurre en su curso. Los dos ambitos de cuestiones han encontra- 
do, y encuentran todavia hoy, extensos desarrollos. 

En una visi6n muy sintética, el ius ad bellum se reconducia a las condiciones para de- 
terminar la legitimidad o no del recurso a la fuerza: (1) Que exista una causa justa; (2) que 
se hayan agotado los medios pacificos para resolver el conflicto, es decir, que el empleo de 
la fuerza sea un recurso ultimo; (3) que exista proporcidn entre el bien que se pretende y 
los males que previsiblemente se causaran; y (4) que sea declarada la guerra por la autori- 
dad legitima. Por lo que se refiere al ius in bello, existen multitud de normas y convenciones 
que tratan de restringir la fuerza a lo imprescindible y contener su uso indiscriminado: se 
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legitima solo aquella fuerza necesaria para neutralizar la capacidad ofensiva del enemigo, 
la importante distincién entre objetivos militares y civiles, un estatuto que regula el trato 
debido a los prisioneros y heridos, las normas relativas a la asistencia humanitaria, etc. 


b) Necesidad de renovacién 


Si atendemos ahora a la realidad empirica, a nadie se le escapa la enorme distancia 
que separa las formas de la guerra vigentes desde la antigledad hasta el s. xix, y desde el 
s. Xx a nuestros dias. Los avances de la producci6n industrial y de la tecnologia bélica han 
incrementado el potencial destructor de los ejércitos, hasta el punto de que lo que hoy de- 
nominamos «guerra» guarda mucha distancia con lo que esa misma palabra designaba en 
épocas anteriores. De forma mas concreta, el hondo trauma que supuso en la conciencia 
de la humanidad la devastacidn provocada por la barbarie de las dos guerras mundiales, 
hacia sentir una aguda necesidad de revisar la justificaci6n tradicional de la guerra. Una 
prueba mas de esa conciencia es el surgimiento del movimiento pacifista, que si ya existia 
en algunos paises desde el s. xix, a partir de la Segunda Guerra mundial cobré mayor auge 
y adquirié la forma del pacifismo antinuclear. 

En la conciencia de los padres conciliares pesaba también, de manera mas inme- 
diata, la evolucién del mundo tras la Segunda Guerra, las tensiones entre los dos bloques 
ideoldgicos de paises enfrentados que dio lugar al periodo de la denominada «guerra 
fria». Algunos hitos que precedieron de forma inmediata a la celebracién del concilio fue- 
ron la construccién del muro de Berlin, en 1961, y al afo siguiente la creciente tensidn 
entre la Unidn Soviética y los Estados Unidos con ocasién de la «crisis de los misiles» en 
Cuba. En 1963 Juan XXIII publicaria la enciclica Pacem in terris. Paralelamente, en esa mis- 
ma década crecia exponencialmente el numero de cabezas nucleares instaladas por las 
dos superpotencias enfrentadas, en lo que se conocié como la «carrera de armamentos», 
percibida por todos como una amenaza de dimensién global. 

Es facil comprender, a la luz de estas pocas indicaciones, que la celebracién del con- 
cilio habia despertado una doble expectativa en la materia que aqui se trata. Por una par- 
te, debia aprovecharse la ocasi6n para afrontar la cuestidn de las relaciones de la Iglesia 
conlas instituciones internacionales, en un sentido mas positivo que superara las antiguas 
reservas del papado hacia la Sociedad de Naciones. Por otro lado, «un importante movi- 
miento de la opinién publica mundial esperaba de la Iglesia reunida en concilio la adop- 
cidn de una postura a proposito de la guerra» (Dubarle, 706). Y sera la cuestion de la guerra 
la primera abordada por la constitucion, antes de tratar de la comunidad internacional. 

Si se miran las cosas desde la perspectiva de la necesidad de renovacion, el primer 
lugar correspondia a una actualizaci6n cuidadosa de la reflexidn ética sobre la guerra. 
Importa notar que en este caso la renovacién venia urgida mas por la trasformacién de 
las formas empiricas de la guerra moderna, que por una evolucién de las claves intelec- 
tuales desde las cuales abordar la realidad. Debia valorarse de nuevo la aplicacion de unos 
mismos principios éticos (el derecho a defenderse de una agresi6n injusta, etc.) a unos 


COMUNIDAD INTERNACIONAL 243 


procesos bélicos y a una realidad compleja, que aunque designada con el mismo vocablo, 
sin embargo aparecia revestida de un alcance totalmente nuevo en comparacidn con los 
conflictos de otros tiempos. En otras palabras, no se trataba de una mirada nueva sobre la 
misma realidad, sino de dirigir la mirada a procesos bélicos inéditos, que no encontraban 
precedente ni por su magnitud ni por la destrucci6n que comportaron. Esto explica y jus- 
tifica, como veremos enseguida, la toma de posicién de la constitucion. 


2. La ensenanza conciliar 


Los trazos de cardcter doctrinal e histdrico indicados pueden ser suficientes para 
acercarse a las ensenanzas conciliares sobre la paz y la comunidad de los pueblos, reco- 
gidas en Gaudium et spes. El capitulo V, tras un parrafo introductorio y otro sobre la na- 
turaleza de la paz, se divide en las dos secciones sobre la guerra y sobre la comunidad 
internacional respectivamente. 


a) Naturaleza de la paz 


En un contexto en el que pervivia el miedo a la guerra, sea a su realidad sufrida, 0 a 
la inminencia de nuevos conflictos, la constitucién parte de un contraste o «momento de 
crisis» en el proceso de madurez de la familia humana: el hecho de un mundo que conoce 
una interdependencia creciente, una humanidad unida de forma cada vez mas fuerte y 
también mas consciente de ello, y sin embargo, la imposibilidad de construir un mundo 
mas humano para todos sin una conversion del espiritu a la verdad de la paz. 

La paz aparece asi como una tarea moral, es decir, como el fruto de un compromiso 
permanente que implica a todos y que todos desean. Es ahi precisamente donde el Evan- 
gelio, que coincide con los anhelos profundos de paz del corazon humano, ofrece su con- 
tribucién al proclamar bienaventurados a los constructores de la paz. De este Evangelio de 
la paz toma impulso el concilio para explicar la nocién de paz segun la tradici6n cristiana, 
para condenar la crueldad que toda guerra entrafa, y para hacer un llamamiento al com- 
promiso de los cristianos y de todos los hombres con objeto de enraizar la construccién 
de la paz en la justicia y el amor, sus verdaderos cimientos (n.77). 

El parrafo siguiente explica la naturaleza de la paz y lo hace de manera condensada, 
con caracter introductorio respecto al tema en el que se detendra la seccidn primera rela- 
tiva a la guerra. El pensamiento cristiano no ha concebido la paz en términos meramente 
negativos, como si consistiera sdlo en la ausencia de conflicto abierto, o en cualquier equi- 
librio de fuerzas en lucha, por ejemplo, una hegemonia ejercida de manera despotica. La 
paz se comprende, mas bien, como fruto de la vigencia de un orden y es, por tanto, obra 
de la justicia. Esta nocién, que el concilio recibe de la tradici6n cristiana, concibe la paz 
como un fruto de la accién de Dios (don) y al mismo tiempo de la accién del hombre (tarea 
moral). En ultimo término, remite a la accion creadora y redentora de Dios, que establece 
un cierto orden sobre el cual interactua la libertad de los hombres «sedientos siempre de 
una mas perfecta justicia» (n.78). La justicia perfecta, sin mezcla alguna de mal, procede 
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de Dios y tiene su sede en la escatologia, lugar también de la paz definitiva; y se distingue 
de la justicia humana, siempre necesitada de purificaci6n. 

La distincidn recién apuntada dota de realismo al discurso sobre la paz, pues indica 
que, sobre los fundamentos ultimos del orden moral puestos por Dios, la paz es una con- 
quista moral, pues el establecimiento de relaciones pacificas entre los hombres y los pue- 
blos comporta un empeno permanente, porque en la historia nunca puede disfrutarse la 
paz de una manera irrevocable. Esto es asi porque todo orden social, en sus exigencias 
mas concretas, «esta sometido a continuos cambios», tiene caracter historico, admite de- 
terminaciones de cierta estabilidad, pero nunca definitivas. «Por eso la paz jamas es una 
cosa del todo hecha, sino un perpetuo quehacer. [...] reclama de cada uno constante do- 
minio de si mismo y vigilancia por parte de la autoridad legitima» (n.78). De ahi también la 
necesidad de fomentar el respeto alos demas hombres y pueblos, la fraternidad y el amor 
que complementa de forma necesaria la justicia (n.78). Es aqui donde encuentra pleno 
sentido la referencia a Cristo como «Principe de la paz, [que] ha reconciliado con Dios a 
todos los hombres por medio de su cruz» (n.78). 

Afirmar que la paz tiene caracter moral equivale a decir que no se hace de una vez 
por todas; que con frecuencia puede verse amenazada o llegar a quebrarse, y entonces es 
preciso reconstruirla. La nocién de reconciliaci6n se hace necesaria en un discurso realista 
sobre la paz, e implica la necesidad de la misericordia y de la caridad como un comple- 
mento imprescindible que impide que el afan de justicia degenere en simple deseo de 
venganza. La redencién del pecado obrada por Cristo constituye la fuerza pacificadora 
por excelencia, pues revela un amor mas fuerte que el pecado, el Unico capaz de restable- 
cer los bienes perdidos. 

Finalmente, este n.78 hace un Ilamamiento a vivir en la caridad y a exigir los pro- 
pios derechos renunciando a los medios violentos, siempre que esto no comprometa los 
derechos ajenos. El ultimo parrafo afade un reconocimiento de que el hombre, por su 
caracter pecador, vive siempre bajo la amenaza de la guerra, y por eso mismo constituye 
un desafio el empeno de vivir unidos por la caridad, Unico fundamento firme sobre el que 
se asienta la paz. 


b) Obligacién de evitar la guerra 


La secci6én dedicada a la guerra esta compuesta de cuatro numeros de la constitu- 
cidn (79-82) que resultan densos de contenido. Se resaltan a continuacion algunos puntos 
de particular relieve, manteniendo en lo esencial el orden expositivo del texto conciliar. 

i) Exigencias universales del derecho natural. La crueldad inédita de las guerras recien- 
tes y de las que seguian todavia en curso en la época del concilio, se debia también al 
empleo de armas cientificas, cuyos efectos superaban la barbarie de las guerras del pasa- 
do. Este hecho sirve de base para reafirmar la vigencia permanente del derecho natural y 
de gentes, que tomado en sus principios tiene una validez universal. La conciencia de la 
humanidad proclama esos principios y condena con energia los actos que a ellos se opo- 
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nen como crimenes horrendos. «Entre estos actos hay que enumerar ante todo aquellos 
con los que metddicamente se extermina a todo un pueblo, raza o minoria étnica» (n.79). 
Estas palabras, que evocan en primer término los horrores del Tercer Reich, hacen pensar 
inmediatamente en un alcance muy superior, pues contienen en si una norma de alcance 
universal. 

Resuena ya aqui una nota que el concilio recogera después de forma mas concreta y 
solemne: la guerra, incluso si se tratara de un ejercicio legitimo del derecho a defenderse, 
no justifica cualquier género de accidn. O en otras palabras, hay acciones que siempre y 
en cualquier lugar han de ser consideradas como criminales, y ni siquiera un contexto del 
todo excepcional como el bélico, es suficiente para justificarlas. De ahi que en esos casos 
tampoco pueda aducirse como excusa la obediencia debida: las érdenes criminales no 
vinculan la conciencia; al contrario, existe obligaci6n de oponerse a ellas y evitar en lo 
posible hacerse cOmplice de esos crimenes. 

Enseguida se introduce una exhortaci6n a cumplir aquellos tratados del derecho in- 
ternacional que pretenden hacer las operaciones militares menos inhumanas. Aunque el 
concilio no emplea esa terminologia, se refiere alo que antes se ha denominado ius in bello, 
es decir, el conjunto de normas y tratados que procuran contener todo exceso en el uso de 
la fuerza, como un intento de limitar la inhumanidad de la guerra (normas que definen un 
estatuto del prisionero, del herido, etc). Al cumplimiento de estos compromisos, asumidos 
libremente por los Estados, estan obligados todos, especialmente las autoridades, que han 
de procurar su perfeccionamiento junto con los técnicos en estas materias, a fin de limitar 
la crueldad de la guerra (cf. n.79). La exhortacidn se extiende también al respeto y a la 
sensibilidad que han de tener las leyes con aquellos que se niegan a tomar las armas por 
motivos de conciencia, al tiempo que aceptan otras formas de servicio a la comunidad. 

Pese a lamentar reiteradamente la crueldad inhumana de la guerra moderna, el n.79 
concluye enunciando un principio elemental de justicia: «Mientras [...] falte una autori- 
dad internacional competente y provista de medios eficaces, una vez agotados todos los 
recursos pacificos de la diplomacia, no se podra negar el derecho de legitima defensa a los 
gobiernos». La falta de una autoridad superior en sentido propio es una caracteristica del 
orden internacional, e introduce importantes diferencias respecto al caso de la legitima 
defensa individual: en ésta el recurso a la fuerza defensiva se justifica como suplencia de 
la ausencia de las fuerzas de seguridad del Estado, circunstancia que no tiene paralelo en 
el orden internacional. Pero sobre todo importa destacar el principio que esta en el centro 
de la argumentacidn ética para legitimar el recurso a la fuerza: no se puede negar alos esta- 
dos el derecho a defenderse. Como indica la constituci6n, a la autoridad incumbe el deber 
grave de atender a la seguridad del pueblo a ella confiado, incluso empleando la fuerza, si 
se trata de un recurso defensivo y ultimo. Este principio del derecho a defenderse de una 
agresion injusta es también la base que justifica la existencia de los ejércitos y la profesién 
militar entendida como un servicio: los militares, «<desempenando bien esta funcidn con- 
tribuyen realmente a estabilizar la paz» (n.79). 
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ii) Vigencia del ius in bello: no a una guerra ilimitada o total. Una vez formulado el 
derecho de los Estados a defenderse, y a hacerlo por medio de la accién militar una vez 
agotadas las vias pacificas, el concilio trata de delimitar el ejercicio de ese derecho, que no 
justifica obviamente cualquier género de respuesta. Es importante definir bien el dere- 
cho a defenderse, no solo porque, como cualquier otro derecho, también éste encuentra 
limites, sino porque al tratarse de un empleo de la fuerza, solo puede legitimarse segun la 
Idgica del recurso ultimo y del mal menor; y ese mal, que es menor y a la vez necesario, ha 
de limitarse todo lo posible. La experiencia demuestra, ademas, las enormes dificultades 
que existen en la practica para contener dentro de limites razonables la violencia bélica. 
De ahi que el concilio se refiera, una vez mas, al horror y a la maldad de la guerra, que crece 
«con el incremento de las armas cientificas» (n.80). Esta segunda mencion de las «armas 
cientificas» debe entenderse como una referencia genérica a las nuevas técnicas aplicadas 
a la guerra (nuclear, quimica, bacterioldgica, etc.), aunque, por su difusién y la amenaza 
que representaba para el mundo, se debe pensar en primer lugar en el desafio nuclear, 
que aflora con frecuencia en estos numeros y sera retomado al hablar de la carrera de 
armamentos (cf. n.81). 

El texto afade una importante precision: el empleo de esas armas —que se encuen- 
tran ya en los depésitos de las grandes naciones— puede producir destrucciones de tal 
magnitud, que «sobrepasan excesivamente los limites de la legitima defensa». Como se 
puede apreciar, se trata de una afirmacion relativa a un punto decisivo de la reflexi6n mo- 
ral sobre la guerra, lugar de encuentro entre el ius ad bellum y el ius in bello: el principio de 
proporcionalidad entre el bien o derecho que se pretende custodiar con la accion defensi- 
va y los males que previsiblemente se derivaran de ella. En esta cuestidn el concilio avanza 
una determinacién del juicio practico: la destruccién indiscriminada que provocan las «ar- 
mas cientificas» nunca guarda esa proporcidn; en otras palabras, no se puede legitimar la 
destrucci6n masiva como una forma de ejercer el derecho a defenderse. Precisamente es 
el potencial devastador de la técnica el que «obliga a examinar la guerra con mentalidad 
totalmente nueva» (n.80). 

La necesidad de renovar la «mentalidad» se justifica por la destruccion catastrdfica 
de las dos grandes guerras, incluidos los ataques aéreos a enteras ciudades europeas y 
finalmente los bombardeos atdémicos sobre el Japon, ordenados por Truman en agosto 
de 1945. Tales hechos pesaban todavia en la conciencia de todos, y explican que se recoja 
en este punto una declaracién formal de condena, expresada con una solemnidad que no 
encuentra paralelo en otras paginas del concilio: 

«Teniendo esto en cuenta, este Concilio, haciendo suyas las condenas de la guerra 
mundial expresadas por los ultimos Sumos Pontifices (cf. Pio XII, Alocucién 30-IX-1954: 
AAS 46 [1954] 589; Mensaje radiofénico, 24-Xll-1954: AAS 47 [1955] 15 ss.; Juan XxXIll, Enc. 
Pacem in terris: AAS 55 [1963] 286-291; Pablo VI, Discurso ante la ONU, 4-X-1965: AAS 57 
[1965] 877-885), declara: Toda accién bélica que tienda indiscriminadamente a la des- 
trucci6n de ciudades enteras o de extensas regiones junto con sus habitantes, es un cri- 
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men contra Dios y la humanidad que hay que condenar con firmeza y sin vacilaciones» 
(n.80/c-d). 

Ni siquiera un contexto tan excepcional como el de guerra justifica cualquier género 
de accion defensiva. En el texto citado, la versién castellana suele traducir como conde- 
nas de la «guerra mundial» la expresi6n condemnationes belli totalis, la cual no alude a la 
extension geografica de la guerra, sino que debe entenderse en el sentido del principio 
de proporcionalidad. El derecho a defenderse nunca legitima una guerra «total», por defi- 
nicién sin limite, sin distinci6n entre poblacién civil y militar y, en definitiva, sin atencidn a 
las normas del derecho internacional que tratan de limitar sus dafhos. De nada sirve invo- 
car el derecho a defenderse cuando se cometen actos barbaricos que han de ser siempre 
considerados crimenes contra Dios y la humanidad. 

Vale la pena notar que una condena tan rigurosa no tiene por objeto ningun medio 
técnico o clase de armamento (nuclear o de otro tipo), sino las decisiones o conductas de 
caracter politico o militar, que persiguen la destruccién indiscriminada de personas y ob- 
jetivos civiles. Obsérvese también que una postura de pacifismo a ultranza recibe mucho 
aliento de una tal comprension de la guerra total, como ejercicio de violencia arbitraria y 
sin limites definidos. La revision del concilio en esta materia se mueve, por tanto, entre una 
postura pacifista, que niega a priori todo uso de la fuerza, incluso si es un recurso ultimo, 
defensivo y proporcionado; y en el extremo opuesto, la afirmacién de que el derecho a 
defenderse legitimaria cualquier género de respuesta violenta que incluye como objetivo 
alos civiles y se configura como guerra total. 

iii) Lacarrera de armamentos. Se ha aludido antes a la situacidn que conocia el orden 
internacional en tiempos del concilio. La tensidn entre dos bloques de paises cada uno 
alineado con una de las dos superpotencias del momento, EEUU y la URSS, fue creciente 
hasta recibir la denominacién de «guerra fria». La amenaza que este escenario politico e 
ideoldgico comportaba por si mismo, venia agravada de forma opresiva por el factor del 
armamento nuclear, cuyas consecuencias desastrosas en Japdn permanecian en la con- 
ciencia de todos. La idea de disponer de mas cabezas nucleares que el adversario, sea con 
intencidn de usarlas o simplemente como estrategia de disuasién, era percibida por todos 
y representaba realmente una amenaza de dimension global. Esa competicién se denomi- 
nd, como es sabido, la «carrera de armamentos», y vivid momentos de aguda tension. De 
ella se ocup6 también el concilio. 

El juicio conciliar es notablemente ponderado. Segun se ha dicho antes, el conci- 
lio no recoge propiamente una condena de la tecnologia nuclear aplicada a la guerra, 
ni de ninguna otra técnica bélica. Ni siquiera reprueba expresamente como inmoral la 
tenencia de armamento nuclear por parte de los Estados. Tras referirse a la acumulacion 
de armas como estrategia disuasoria, afirma con claridad que este «no es camino seguro 
para conservar firmemente la paz, y que el llamado equilibrio que de ella proviene no es 
la paz segura y auténtica» (n.81/b). Por una parte, puede verse aqui un Ilamamiento moral 
a trabajar para construir la paz sobre sus verdaderos fundamentos, que quedan compen- 
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diados en la justicia. Por otra parte, y en el terreno de la experiencia, resultaba obvio que 
esa competicidn de los dos bloques por alcanzar un dominio hegemdnico sobre el otro 
respondia a una preocupacion por la seguridad, pero de hecho representaba una amena- 
za creciente: «no solo no se eliminan las causas de conflicto, sino que mas bien se corre el 
riesgo de agravarlas poco a poco» (81/b). 

A esta observacion el concilio afade otra, colateral o indirecta si se quiere, pero no 
menos importante. La carrera de armamentos suponia una ingente inversién de recursos 
por ambas partes, que se veian obligadas a destinar cada aho grandes partidas presu- 
puestarias a tal fin. «Al gastar inmensas cantidades [...] no se pueden remediar suficiente- 
mente tantas miserias del mundo entero». 

Como se ve, los padres conciliares no concretan un juicio moral sobre la tenencia o el 
uso de los desarrollos técnicos aplicados a la seguridad de los Estados. Ofrecen una grave 
llamada a la responsabilidad para construir el futuro sobre bases que trasciendan los es- 
trechos limites de aquel contexto geopolitico de paz solo aparente, dado que una nueva 
guerra total amenazaba con estallar en cualquier momento. En esa medida, exhortan al 
cese de la carrera de armamentos y al comienzo de su reducci6n simultanea y de mutuo 
acuerdo (n.82; cf. Juan XXIll, Pacem in terris, 190ss). 

iv) Autoridad internacional y deber de evitar la guerra. La secci6n concluye con una 
mirada al futuro. Tras la condena formal de la guerra total, y la denuncia de que la acumu- 
lacidn de armamento no constituye un camino admisible hacia la paz, el concilio pretende 
avanzar posibles hitos en el camino de los Estados para establecer una paz duradera. Asi 
se comprende la exhortacidén a trabajar para alcanzar «una época en que, por acuerdo 
de las naciones, pueda ser absolutamente prohibida cualquier guerra» (n.82). N6tese que 
aqui no se trata ya de formular un juicio sobre la moralidad de ciertas acciones, sino de 
proponer la paz como objetivo y de avanzar algunas propuestas concretas en el terreno 
de las relaciones internacionales que podrian allanar el camino. En este contexto se hace 
un llamamiento a establecer una autoridad publica universal dotada de un poder y de un 
reconocimiento de todos suficiente para garantizar la seguridad y el derecho. 

El concilio recoge aqui, como es sabido, la propuesta que hiciera poco antes Juan 
XXIII en su enciclica Pacem in terris (cf. AAS 55 [1963] 136ss). Mientras eso no sea posible, 
el camino que conduce a la paz discurre por el crecimiento de la mutua confianza entre 
los pueblos, el cumplimiento de la justicia y el respeto de los derechos, antes que por el 
terror y la fuerza disuasoria de las armas. Esta evolucién requiere, a juicio del concilio, una 
renovacidn de la mentalidad tanto en la educaci6n, particularmente de los j6venes, como 
también una nueva orientacion de la opinidn publica. Quienes gobiernan los pueblos son 
garantes del bien comun, pero la paz exige la disposici6n de todos a «cambiar nuestros 
corazones», a deponer los odios y las enemistades y a resolver los conflictos por medio del 
didlogo. Se trata de una observacidn certera: la autoridad civil, en cuanto ejerce su funcién 
de actuar como garante del bien comtn, asume la competencia de velar por la seguridad 
y la paz de los pueblos. Pero la paz, que forma parte obviamente del bien comun, encuen- 
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tra un cimiento mas profundo en esa disposicién a cambiar el corazon y deponer el odio. 
Y es aqui donde aflora la dimension religiosa de la paz, que exige activar y poner en juego 
las fuerzas de la reconciliacién con Dios y entre los hombres, del perd6n y de la sanacién 
de las heridas provocadas por innumerables conflictos. Y es esta perspectiva, este anclaje 
religioso de la paz entre los pueblos, la que legitima a los padres conciliares para ofrecer 
su contribucién a una convivencia pacifica entre los hombres. 


c) Edificar la comunidad internacional 


La seccidn segunda del capitulo V de Gaudium et spes abarca los numeros finales de 
la constituci6n, que preceden inmediatamente a los tres numeros de su conclusion. En 
linea con el final de la secci6n anterior, el texto lanza la mirada hacia adelante, y sehala los 
hitos principales en el esfuerzo permanente de construcci6n de una convivencia pacifica 
en el orden internacional. Se trata de una seccion relativamente extensa, que se distingue 
de la anterior por un dominio del lenguaje exhortativo, y que aborda principalmente los 
tres siguientes puntos: la articulaci6n de la comunidad de naciones, la cooperacién in- 
ternacional al desarrollo y la presencia o contribucién que puede prestar la Iglesia en ese 
terreno. 

i) La comunidad de naciones. Este punto guarda estrecha conexidn con la seccién 
anterior, pues el objetivo de evitar la guerra solamente se puede alcanzar de una manera 
estable sobre la base de unas relaciones entre las naciones que estén regidas por la justicia 
y la solidaridad. Desde tiempo atras, y particularmente con ocasion de las dos grandes 
guerras, se sentia la necesidad de construir la comunidad internacional también en sus 
planos institucional y juridico. Asi, tras la Primera Guerra surgié la Sociedad de Naciones 
(1919) con el objetivo de establecer la paz y rehacer las relaciones internacionales, muy 
afectadas por los traumas que provocé el conflicto. Al fallar en su propdsito de construir 
una paz duradera, la Sociedad de Naciones se disuelvid después de la Segunda Guerra, 
dando paso ala creacion en California, en el aho 1945, de la Organizacién de las Naciones 
Unidas. Se habian integrado en ella, como organismos especializados, otras organizacio- 
nes ya existentes como la OIT (1919), y otras que fueron surgiendo: FAO (1943), UNESCO 
(1945), BM y FMI (1944-45), OMS (1948), etc. 

La Iglesia Catdlica, que no habia tomado parte en la formaci6n de tales organismos 
internacionales, habia firmado en febrero de 1929 los Pactos de Letran, en los que se re- 
componia la relacién con Italia después de la pérdida de los Estados Pontificios (1870) y se 
reconocia a la Santa Sede como Estado independiente y sujeto de derecho internacional. 
Este hecho, junto con los pronunciamientos de Pio XIl, y sobre todo de Juan XXIIl en Pacem 
in terris, permitieron a la Iglesia una mayor presencia y un papel mas activo en el orden 
internacional. 

Ambos factores prepararon de manera inmediata la ensehanza expuesta en Gau- 
dium et spes. «Es totalmente necesario que [...] las instituciones internacionales cooperen 
y se coordinen mejor y mas firmemente y se estimule sin descanso la creacion de organis- 
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mos que promuevan la paz» (n.83). El concilio sefala la creciente interdependencia entre 
los ciudadanos y también entre los distintos pueblos, asi como la dimension universal del 
bien comun, lo que exigia a la comunidad de los pueblos dotarse de un ordenamiento 
que respondiera a sus necesidades presentes, con particular atencidn a las areas sumidas 
en un estado intolerable de miseria (cf. n.84). 

En continuidad con el discurso que pronunci6 Pablo VI en la ONU (4-X-1965), pocas 
semanas antes de la aprobacién del texto conciliar, Gaudium et spes se detiene en la res- 
ponsabilidad de las organizaciones internacionales de atender a la dignidad del hombre, 
y en concreto de proveer a sus necesidades de «alimentacidn, higiene, educacidn, traba- 
jo», etc. En este sentido el concilio ensalza las instituciones internacionales ya existentes y 
celebra sus esfuerzos para solucionar los graves problemas del momento, para promover 
el progreso y construir asi la comunidad internacional sobre el cimiento sdlido de la frater- 
nidad entre los pueblos. 

ii) La cooperacion internacional. En efecto, el camino que prepara una paz duradera 
comporta trabajar para paliar y, si fuera posible, eliminar las excesivas desigualdades eco- 
nomicas, asi como el deseo de dominio y desprecio por las personas (cf. n.83). Ese trabajo 
es en buena medida el de la cooperacién internacional en el orden econdmico, a la que la 
constitucién dedica los n.85 y 86 (sobre la cooperacion internacional en el Aambito econd- 
mico, vid. la voz «Economia»). El texto recoge indicaciones particulares para los paises en 
desarrollo, para los desarrollados y para la comunidad internacional. A esto se ahade una 
observacion final: la urgencia de reformar las estructuras econdmicas no debe conducir a 
adoptar «soluciones técnicas poco ponderadas y sobre todo aquellas que ofrecen al hom- 
bre ventajas materiales, pero se oponen a la naturaleza y al perfeccionamiento espiritual 
de hombre» (n.86). Aqui se contiene implicita, en toda su amplitud, la comprensi6én del 
desarrollo humano que sostiene el concilio, que contempla a todo el hombre, e integra 
los aspectos materiales en una totalidad que la trasciende. Toda forma de cooperacién 
internacional ha de proceder sin perder de vista esta visi6n completa del hombre, y de 
aquello que le hace progresar verdaderamente 

Otra de las dimensiones de la cooperaci6n internacional con vistas al desarrollo, que 
guarda relacion estrecha con la perspectiva econdmica, es la relativa al crecimiento demo- 
grafico. El concilio exhorta a la cooperacién internacional a favor de aquellos pueblos que 
se ven urgidos por crecimientos rapidos de poblacidn. Es responsabilidad de los paises 
mas ricos disponer y facilitar aquellos bienes necesarios para el sustento y para la edu- 
cacion. Los padres conciliares muestran sensibilidad frente a este problema que afecta a 
muchos paises en desarrollo y sugieren algunas de las posibles vias de cooperaci6n, por 
ej., en el plano de las ayudas técnicas a la produccion. Junto a esas posibles medidas y ala 
prudencia necesaria para aplicarlas en cada caso, el concilio también previene frente a las 
soluciones impuestas desde arriba para limitar el crecimiento de la poblacidn, que no res- 
petan la libertad personal, y que por eso contradicen el orden moral. Se comprende que 
se recuerde en este lugar el inalienable derecho de cada hombre y mujer al matrimonio y 
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ala procreacién, a decidir sobre el numero de hijos, sin someterse a programas dictados 
por la autoridad, 0 a injerencias de cualquier otra procedencia. Se llama la atencién sobre 
la importancia en este terreno tanto de dar a conocer los progresos cientificos para deter- 
minar el numero de hijos, como también de favorecer la educaci6n moral y religiosa que 
facilite una conciencia rectamente formada, como presupuesto necesario para preservar 
el ejercicio de la libertad, y de una libertad responsable (cf. n.87). 

iii) Misién de los cristianos y presencia internacional de la Iglesia. El espiritu de pobreza 
y la caridad evangélicas constituyen senas de identidad de la Iglesia. El concilio alberga la 
conviccion de que la fraternidad cristiana con todos es el motor principal para las trasfor- 
maciones que el mundo necesita, «tanto mas cuanto que la mayor parte de la humanidad 
sufre todavia tan grandes necesidades, que con razon puede decirse que es el propio Cris- 
to quien en los pobres levanta su voz para despertar la caridad de sus discipulos» (n.88). 
De ahi que el concilio recuerde la responsabilidad que tienen los paises opulentos con 
mayoria de poblacidn cristiana hacia aquellos otros que se ven privados de lo necesario y 
acuciados por el hambre, las enfermedades y toda clase de miserias (cf. n.88). 

El modo concreto de la accion social -tanto de los catdlicos como de los demas her- 
manos cristianos— habra de establecerse del modo mas adecuado en el nivel diocesano, 
nacional y mundial. Aqui desempefa un papel esencial la formacidn ofrecida a los catdli- 
cos, y muy especialmente a los jovenes, a quienes se alaba por su compromiso en acciones 
de voluntariado al servicio de la cooperacién internacional. Este objetivo de servicio eficaz 
a todos se puede alcanzar si los fieles toman conciencia de su responsabilidad, y despier- 
tan la voluntad de cooperar -individual 0 colectivamente- con la comunidad internacio- 
nal. Este sentido universal, que alimenta la solidaridad y la responsabilidad internaciona- 
les, resulta por lo demas muy cercano al genuino sentido catdlico. 

También ofrece aqui Gaudium et spes algunas observaciones sobre la presencia de 
la Iglesia en el orden internacional. Merece ser destacado el énfasis que se pone al afirmar 
que esta tarea de cooperaci6on con la comunidad internacional no es algo afadido o so- 
brevenido a las tareas que desempena la Iglesia; sino que, al desarrollar su tarea propia, es 
decir, cuando evangeliza, es precisamente cuando la Iglesia presta su mejor contribucién 
ala paz y a establecer bases firmes sobre las que consolidar la convivencia. Este y no otro 
es el motivo de la presencia de la Iglesia en la comunidad internacional: fomentar la coo- 
peracion y el deseo de servir a todos (cf. n.89). 

El capitulo V concluye con una propuesta en el plano institucional. A la vista de las 
muchas necesidades que padece todavia la humanidad, «para fomentar en todas partes 
la obra de la justicia y del amor de Cristo a los pobres juzga muy oportuno que se cree 
un organismo universal de la Iglesia que tenga como funcion estimular a la comunidad 
catdlica para promover el desarrollo de los paises pobres y la justicia social internacional» 
(n.90). Esta propuesta del concilio fue recogida, como es sabido, por Pablo VI, quien por 
medio de un motu proprio (Catholicam Christi Ecclesiam, 6-l-1967) instituy6 la Pontificia 
Comisi6n «Justicia y Paz». Posteriormente, en 1988, Juan Pablo II la trasformaria en Con- 
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sejo Pontificio por medio de la const. Pastor Bonus, aunque manteniendo sus mismas 
funciones. 


Conclusién 


La devastacion sin precedentes causada por los conflictos dels. xx, y el escenario de la 
guerra fria que siguid a la segunda guerra mundial, alimenté la expectativa de que el con- 
cilio habia de renovar el juicio ético sobre la guerra. Puede decirse que estas expectativas 
se vieron sustancialmente satisfechas. Destacan como hitos significativos de la ensenanza 
conciliar, la exhortacion a evitar la guerra como una obligacién o responsabilidad moral, 
las repetidas referencias a la crueldad de las armas cientificas, la necesidad de frenar la 
carrera de armamentos, y sobre todo, la condena taxativa y formal de la «guerra total», es 
decir, la destruccién indiscriminada de ciudades 0 regiones con sus habitantes, entendida 
como un crimen que nunca encuentra justificacidén. Al mismo tiempo, es parte sustancial 
de la ensenanza conciliar la afirmacién segun la cual, pese a los multiples males que la 
guerra comporta, no puede negarse a los Estados el derecho a defenderse recurriendo al 
uso de la fuerza, siempre que se trate de un recurso ultimo y se ejerza guardando la debida 
proporcion. Naturalmente, un contrapunto importante de este juicio revisado del concilio 
sobre la guerra se encuentra en la afirmacidn del compromiso urgente que a todos con- 
cierne de empenarse en construir la paz y avanzar por el camino que a ella conduce: la 
tarea permanente de la justicia, la solidaridad y la caridad. 

Por otra parte, la presencia de la Santa Sede en la comunidad internacional, que ha- 
bia sido preparada por algunos precedentes a principios del s. xx (actividad concordataria 
y de mediacidn en ciertos conflictos), encontré un hito decisivo en la celebracidn de los 
Pactos de Letran (1929). Desde entonces y hasta la Segunda guerra mundial, continud ex- 
tendiéndose la diplomacia y la actividad concordataria de la Santa Sede. Tras la Segunda 
guerra los rasgos que se pueden destacar son la presencia de la Iglesia en la diplomacia 
multilateral y un crecimiento muy notable de las representaciones diplomaticas. En 1962 
la Santa Sede mantenia relaciones diplomaticas con 50 Estados, cifra que crecié hasta los 
88 al final del pontificado de Pablo VI; y en la actualidad son mas de 190 los paises donde 
existen nunciaturas o delegaciones. 

En los cincuenta anos transcurridos desde la celebracion del concilio, la Santa Sede 
ha desplegado una ingente actividad internacional de participacién en conferencias 
como miembro con derecho a voto 0 como observador; ha ratificado multiples tratados; 
ha prestado una colaboracién inestimable en tareas humanitarias; ha desempenado fun- 
ciones de mediacion, etc. Resulta dificil de valorar el papel ejercido por la Santa Sede -y en 
particular por la figura de san Juan Pablo Il-, en la disolucidn del Telén de Acero y la caida 
del muro de Berlin en 1989, simbolos del periodo de la guerra fria. 

Por medio de su presencia en la comunidad internacional, alentada en buena parte 
por el concilio, la Santa Sede desarrolla un trabajo apreciable a favor de la dignidad hu- 
mana, del desarrollo de los pueblos, de la paz y del bien comun internacional. Estas con- 
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tribuciones son las que dan su sentido ultimo ala presencia de la Iglesia en el orden de las 
relaciones internacionales. 
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SumMaARIO.—1. Nocion de «cultura» en el concilio. a) La perfeccién del ser humano. b) La di- 
versidad cultural. c) La autonomia de la cultura. 2. Los desafios del progreso técnico y social. 3. 
Los cristianos y la cultura. a) Aportacion de la Iglesia a la cultura. b) Aportacién actual de los 
cristianos. 4. El tiempo postconciliar. a) La «inculturacién». b) Pontificio Consejo de la Cultura. 
c) Nueva evangelizacion y cultura de la secularizacion. d) Nuevos desafios. Bibliografia. 


1. Nocion de «cultura» en el concilio 


Con el término «cultura» el concilio se refiere a todo aquello que facilita al ser humano 
el desarrollo y perfeccionamiento de las facultades del cuerpo y del espiritu, es decir, su de- 
sarrollo integral como persona (GS 59). A través del conocimiento y del trabajo la persona 
enriquece su humanidad y cultiva la creacién, promueve una vida social mas humana (GS 
56, 59, 61). Ademas, la persona expresa, conserva y comunica las experiencias espirituales 
en sus obras a lo largo de los siglos, que beneficiaran a las futuras generaciones (GS 53). 

Las indicaciones conciliares sobre la cultura son transversales a casi todos sus do- 
cumentos, donde aparecen menciones mas o menos amplias. Es la Constituci6n pastoral 
Gaudium et spes el texto conciliar que nos ofrecera a continuacién las indicaciones mas 
desarrolladas sobre la cultura. 


254 CULTURA 


a) La perfeccidn del ser humano 


Segun la ensefhanza conciliar, la cultura debe estar ordenada a la perfeccidn integral 
de la persona, al bien de la entera comunidad humana. La cultura debe ser el camino por 
el que la persona transite para alcanzar su plena humanidad (GS 53). Sin desarrollo cultural 
no es posible el progreso, el crecimiento humano, ni personal ni colectivo. Por ese motivo, 
es preciso favorecer y promover que todas las personas participen de los bienes cultura- 
les, no privando a nadie de esta fuente basica de enriquecimiento (GS 56). 

Cuando el ser humano -obediente al mandato del Creador- cultiva con responsabi- 
lidad y perfecciona la creaci6n, se esta realizando como persona y ayuda a la promocién 
y perfeccionamiento de sus semejantes (GS 57), ademas de ensalzar la obra creadora de 
Dios. 

En este sentido, el trabajo, en sus mas variadas formas, puede y debe contribuir a 
elevar a la familia humana a niveles superiores. En efecto, el cultivo de las letras, de las 
matematicas, del arte, de la mas alta tecnologia, etc., contribuye a que la familia humana 
se eleve alos conceptos sublimes de belleza, bondad, verdad, etc. (GS 57). De esa manera, 
puede llegar -siempre con la ayuda de la gracia divina—a la contemplaci6n y a la alabanza 
del Creador (GS 57). 

La misidn de la Iglesia es procurar que todo ser humano alcance la comuni6n ce- 
lestial con la Trinidad divina. El camino para ello es la identificaci6n con Cristo, verdadero 
Dios y verdadero Hombre, unico mediador entre Dios y el linaje humano. Cristo enseha 
al hombre quién es el hombre. La Iglesia, fiel continuadora de la misién de su Maestro, 
ensena quién es el hombre (GS 22), c6mo deber comportarse para ser feliz en esta tierra y 
eternamente en el cielo. Por eso, la labor que desarrolla la Iglesia contribuye grandemente 
al progreso de la cultura. Al ayudar al hombre a ser auténticamente hombre, fomenta la 
cultura; y viceversa, fomentando la cultura, ayuda al hombre (GE 8). Un pretendido progre- 
so cultural contrario ala esencial dimension religiosa del ser humano, no seria un progreso 
auténtico (GS 56). 


b) La diversidad cultural 


La cultura es un vehiculo privilegiado para alcanzar la perfeccidn integral del ser hu- 
mano. Pero, ;qué cultura? La Iglesia, responde el concilio, no fomenta la uniformidad cul- 
tural. La diversidad o pluralidad de culturas —-donde se situa el hombre de cada época- se 
debe ala manera diversa que tienen los pueblos o las comunidades humanas de emplear 
las cosas, de realizar los trabajos, de expresarse, de cultivar la religidn y de dar forma a las 
costumbres, de establecer leyes, de desarrollar las ciencias, de cultivar la belleza, etc. (GS 
53). Por ello, obstaculizar esta necesaria y sana diversidad seria atentar contra las raices 
mas profundas de la naturaleza humana. 

La cultura, que «dimana de» la naturaleza racional y social del hombre, reclama una 
justa libertad y legitima autonomia para desarrollarse segun sus propios principios (GS 
59), principalmente de las ciencias humanas. Lo cual requiere «que el hombre, conservado 
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el orden moral y la utilidad comun, pueda libremente buscar la verdad y declarar y divul- 
gar su opinion y cultivar cualquier forma de arte» (GS 59). De ahi, «que no pertenece ala 
autoridad publica el determinar la indole propia de las formas culturales, sino fomentar 
las condiciones y las ayudas para que la vida cultural se difunda entre todos, incluso las 
minorias de una determinada nacion. Por eso, es muy de desear que la cultura no se vea 
desviada de su propio fin y obligada a servir alos poderes politicos o econdmicos» (GS 59). 


c) Laautonomia de la cultura 


Aunque es cierto que los poderes publicos deben intervenir en materia social, eco- 
nomica y cultural para crear condiciones mas favorables que ayuden con mayor eficacia a 
los ciudadanos y a los grupos en la busqueda libre del bien completo del hombre, al mis- 
mo tiempo no se debe entorpecer la aparicidn, crecimiento y desarrollo de asociaciones 
familiares, sociales o culturales, ni privarlos de su legitima y constructiva accidn; mas bien, 
los deben promover con libertad y de manera ordenada (GS 75). 

Una consecuencia inmediata de lo anterior es, por ejemplo, que el Estado (pode- 
res publicos o privados en sentido amplio) evite cualquier monopolio en las instituciones 
educativas, lo cual «se opone a los derechos nativos de la persona humana, al progreso y 
ala divulgaci6n de la misma cultura, ala convivencia pacifica de los ciudadanos y al plura- 
lismo que hoy predomina en muchisimas sociedades» (GE 6). Formulado positivamente: 
«el Estado debe procurar que sea accesible a todos los ciudadanos la conveniente parti- 
cipacién en la cultura, y que se preparen debidamente para el cumplimiento de sus obli- 
gaciones y derechos civiles» (GE 6). Junto a esto, «es preciso que los padres, cuya primera 
e intransferible obligacidn y derecho es el de educar a los hijos, tengan absoluta libertad 
en la eleccién de las escuelas. El poder publico, a quien pertenece proteger y defender la 
libertad de los ciudadanos, atendiendo a la justicia distributiva, debe procurar distribuir 
las ayudas publicas de forma que los padres puedan escoger con libertad absoluta, segun 
su propia conciencia, las escuelas para sus hijos» (GE 6). 


2. Los desafios del progreso técnico y social 


Los padres conciliares levantan acta de que el s. xx conocia un impresionante desa- 
rrollo de las ciencias naturales, humanas y sociales, con el rapido progreso de la técnica. 
Todo ello, unido a nuevos fendmenos sociales, como la industrializaci6n, la urbanizaci6n y 
otros cambios, han configurado la vida comunitaria, dando lugar a una cultura de masas, 
de la que han surgido nuevos modos de pensar, de obrar, de organizarse, de descansar, 
etc. Ademas, el creciente intercambio entre las diversas naciones y grupos humanos ha 
desarrollado una cultura cada vez mas universalizada, uniformando los estilos de vida y 
las costumbres (GS 54). Estas nuevas condiciones de vida, y las grandes posibilidades del 
hombre moderno, sehalan una nueva era en la historia de la humanidad, en el modo de 
vida y en el desarrollo de la cultura. 
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El concilio es consciente del riesgo de dejarse arrastrar por las nuevas tecnologias, 
descuidando otras facetas del saber humano: la historia, la filosofia, las lenguas clasicas, 
etc. Muchos de nuestros conciudadanos -senala Gaudium et spes— han perdido la capa- 
cidad de contemplar y de admirar, una actitud que forma parte de la sabiduria humana 
(GS 56). En este sentido, es preciso ensehar —con mas urgencia a las nuevas generacio- 
nes- que el método de las ciencias y de la técnica no es capaz de penetrar hasta la intima 
razon de las cosas, no puede alcanzar la totalidad de la verdad de la realidad. Para ello, se 
precisa la metafisica. Ademas, hay que alertar al hombre moderno de una confianza ciega 
y excesiva en la técnica, tentacién que le podria conducir a creer que se puede bastar por 
si mismo (GS 57): la version moderna del «seréis como dioses». 

Ademas, los nuevos fendmenos podrian desdibujar las tradiciones buenas y ances- 
trales de muchos pueblos y sociedades. De ahi que el concilio subraye que el desarrollo 
cultural no debe perturbar la vida de las colectividades, ni echar por tierra la sabiduria 
pasada, ni poner en peligro la indole propia de cada pueblo (GS 56). No hay que olvidar 
que la experiencia del pasado, los tesoros escondidos en las diversas culturas, ayudan a 
conocer mas a fondo la naturaleza humana (GS 44). Es preciso, por ello, armonizar el di- 
namismo y la expansion de la nueva cultura con la fidelidad a la herencia tradicional. Esto 
es especialmente importante alli donde existe un enorme progreso de las ciencias y de la 
técnica, que se ha de armonizar con los estudios clasicos y humanisticos (GS 56). 

No obstante los riesgos, el progreso no es un elemento negativo, perturbador de la 
paz y la convivencia humanas, adquiridas con tanto esfuerzo por generaciones pretéritas. 
EI progreso, en si mismo considerado, es neutro: su valencia ética dependera de si facilita 
o dificulta al hombre del momento -y de los que vendran en el futuro- su crecimiento y 
desarrollo (integral) como persona; y, en el caso del bautizado, si le acerca o le aleja de 
la identificaci6n con Jesucristo. Este sentido de responsabilidad hacia si mismo y hacia 
sus hermanos los hombres sera extremadamente positivo (GS 55). De ahi que el progreso 
humano implique audacia y responsabilidad. Los hombres deberian tomar cada dia mas 
conciencia de que son ellos los autores y promotores de la cultura del momento, y la base 
sobre la que se levantara el futuro de las nuevas generaciones. 


3. Los cristianos y la cultura 


Ante el rapido, y a veces traumatico, cambio de escenario, los cristianos deben tra- 
bajar con los demas hombres, sus iguales, en una construcci6n mas humana del mundo. 
Seria un error pretender ignorar o vivir al margen del nuevo mundo emergente. El concilio 
exhorta a que «vivan los fieles en muy estrecha union con los demas hombres de su tiem- 
po, y esfuércense por comprender su manera de pensar y de sentir, cuya expresion es la 
cultura. Compaginen los conocimientos de las nuevas ciencias y doctrinas, y de los mas 
recientes descubrimientos, con la moral cristiana y con la ensehanza de la doctrina cris- 
tiana [...]. Los que se dedican a las ciencias teoldgicas en los seminarios y universidades, 
empénense en colaborar con los hombres versados en las otras materias, poniendo en 
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comun sus energjas y puntos de vista. La investigacién teoldégica siga profundizando en la 
verdad revelada sin perder contacto con su tiempo, a fin de facilitar a los hombres cultos 
en las diversas ramas del saber un mas pleno conocimiento de la fe. Esta colaboracién 
sera muy provechosa para la formacidn de los ministros sagrados, quienes podran presen- 
tar a nuestros contemporaneos la doctrina de la Iglesia acerca de Dios, del hombre y del 
mundo, de forma mas adaptada al hombre contemporaneo y, ala vez, mas gustosamente 
aceptable por parte de ellos. Mas aun, es de desear que numerosos laicos reciban una 
buena formacion en las ciencias sagradas, y que no pocos de ellos se dediquen ex profeso 
a estos estudios y profundicen en ellos. Pero para que puedan llevar a buen término su 
tarea debe reconocerse a los fieles, clérigos o laicos, la justa libertad de investigacién, de 
pensamiento y de hacer conocer humilde y valerosamente su manera de ver en los cam- 
pos que son de su competencia» (GS 62). 

Los cristianos, sehala Gaudium et spes, deben descubrir importantes estimulos en su 
fe para cumplir su misiOn en esta nueva sociedad (GS 57). Este sentido de responsabili- 
dad -dirigido a crear cultura, al progreso de la cultura— no se debe reducir Unicamente al 
desarrollo del bienestar econdmico o material de una sociedad; esto seria empobrecer el 
sentido de la cultura y de la humanidad. Debe llevar, al mismo tiempo, a cultivar el aspec- 
to espiritual de las personas, en especial el sentido trascendente de la vida humana y la 
promocion de las virtudes sociales (GS 31). Inculcar esta idea en los mas jovenes —el futuro 
de la sociedad- es especialmente importante. El concilio ensefa que el desarrollo cultural 
debe crecer ala par del desarrollo econdmico y social (GS 73). De este modo, se formara un 
ser humano no solo prdspero desde el punto de vista material, sino ademas culto, pacifico 
y benévolo respecto de los demas, para provecho de toda la familia humana (GS 64). Junto 
a la ayuda econdmica y comercial a los paises en vias de desarrollo, el concilio alienta a 
que esta ayuda tenga también un importante componente cultural (GS 86). 


a) Aportacion de la Iglesia a la cultura 


La Iglesia, en todas las épocas, se ha servido de la cultura -no con una mentalidad 
utilitarista, sino a través del establecimiento de lazos intimos- para expresar y transmitir el 
mensaje cristiano. Ha sabido emplear los elementos de las diversas culturas -tradiciones, 
conceptos y lengua de cada pueblo- para difundir y explicar en su predicacién y actua- 
cidn el mensaje sanador y liberador de Cristo (GS 58). Como senhala Gaudium et spes, «esta 
adaptacidn de la palabra revelada debe mantenerse como ley de toda la evangelizaci6n. 
Porque asi en todos los pueblos se hace posible expresar el mensaje cristiano de modo 
apropiado a cada uno de ellos y, al mismo tiempo, se fomenta un vivo intercambio entre 
la Iglesia y las diversas culturas» (GS 44). Ademas, como también senala Lumen gentium, 
actuando asi la Iglesia consigue que la cultura de cada pueblo se eleve y perfeccione para 
la gloria de Dios (LG 17). 

En efecto, la Iglesia contribuye a la civilizacin y a la educacién de la libertad interior 
del hombre. El evangelio de Cristo —predicado por la Iglesia en todos los rincones del mun- 
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do- renueva constantemente la vida de los hombres; combate y aleja los errores y males 
provenientes del pecado; purifica y eleva la moralidad de los pueblos; con las riquezas de 
lo alto fecunda desde dentro las cualidades espirituales y las tradiciones de cada pueblo y 
de cada edad; las fortifica, las perfecciona y las restaura en Cristo (cf. Ef 1,10). Asi, la Iglesia, 
al cumplir su propio deber, impulsa y contribuye al desarrollo de la civilizaci6n humana. 


b) Aportacion actual de los cristianos 


Los cristianos deben trabajar para que desde las instancias nacionales e internacio- 
nales, en lo politico y en lo econdmico, «se adopten decisiones en las que, de conformidad 
con la dignidad de la persona, se reconozcan el derecho de todos y en todas partes a la 
cultura y su ejercicio efectivo sin distincién de origen, de sexo, de nacionalidad, de religion 
o de posici6n social. Es preciso, por consiguiente, proporcionar a todos una suficiente cul- 
tura, principalmente la llamada «cultura basica»: no sea que un gran numero de hombres, 
por su falta de saber o carencia de iniciativa personal, queden incapacitados para aportar 
un concurso auténticamente humano a la tarea del bien comun» (GS 60). 

El derecho alacultura. El concilio urge a los cristianos a la defensa del reconocimiento 
efectivo del derecho de cada persona a la cultura y a su ejercicio efectivo. Gaudium et spes 
impulsa ala toma de conciencia de la necesidad de adquirir cultura, necesaria para el pro- 
pio enriquecimiento y poder asi ayudar a las demas personas en sus necesidades. Esto es 
especialmente importante y urgente en las personas que se dedican a trabajos manuales 
(agricultores, obreros, etc.) y en la promocidn de la cultura de la mujer (GS 60). Por otra 
parte, y para superar la marginacién de los mas desfavorecidos social y culturalmente, 
el concilio alienta a que se proporcionen estudios superiores a las personas que tengan 
talento para ello, con el fin de que, en la medida de lo posible, puedan ocupar en el futuro 
funciones y jugar un papel competente en la sociedad (GS 60). 

Los medios de comunicacion. El concilio concede un papel relevante a los medios de 
comunicacién en la promoci6n de la cultura (IM 2, 17). Aconseja aprovechar los avances 
tecnoldgicos y sociales, como la mayor difusién del libro y de los nuevos instrumentos de 
comunicaci6n cultural y social, para fomentar la actividad y formacion culturales (GS 61). 

Ocio. El concilio también sefala la conveniencia de aprovechar los periodos de des- 
canso y las vacaciones para el reposo y la salud del cuerpo y del espiritu, «ya sea entre- 
gandose a actividades 0 a estudios libres, ya a viajes por otras regiones (turismo), con los 
que se afina el espiritu y los hombres se enriquecen con el mutuo conocimiento; ya con 
ejercicios y manifestaciones deportivas, que ayudan a conservar el equilibrio espiritual, 
incluso en la comunidad, y a establecer relaciones fraternas entre los hombres de todas 
las clases, naciones y razas. Cooperen los cristianos también para que las manifestaciones 
y actividades culturales colectivas, propias de nuestro tiempo, se humanicen y se impreg- 
nen de espiritu cristiano» (GS 61). 

EI papel de los laicos. Es tarea especial de los fieles laicos impregnar de sentido cristia- 
no la cultura de su tiempo (LG 36; AA 7); es decir, contribuir a que todas y cada una de las 
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realidades creadas glorifiquen a Dios y sirvan para adquirir una vida virtuosa. Esa tarea se 
debe llevar desde dentro, a modo de fermento, en lo ordinario y cotidiano de la existencia 
(AA 29). Para conseguir esta influencia es preciso empenarse en la adquisicidn de una ade- 
cuada formacidon personal: humana, espiritual, doctrinal, cultural y apostolica (AA 29). Para 
ello, debe darse prioridad a la familia, que es el primer Ambito donde la cultura impregna 
ala persona (GS 61). 

Los sacerdotes y los religiosos. La formacién sacerdotal, especialmente aquella que tie- 
ne lugar durante los anos del Seminario, ha sido desde hace siglos motivo de una particu- 
lar solicitud de los pastores, muy especialmente de los Papas. El concilio Vaticano II dedicé 
a la formacién de los seminaristas un documento, el decreto Optatam totius, y volvidé a 
ocuparse nuevamente de la formacién sacerdotal en el Decreto Presbyterorum ordinis. Es- 
tos documentos buscan mejorar la preparacion de los sacerdotes, para que puedan cum- 
plir la mision de llevar el Evangelio a todos los hombres y a todas las culturas. Igualmente, 
el concilio anima a los responsables de los Institutos religiosos a que cuiden con esmero 
la formacion cultural de sus miembros: tanto los medios como el tiempo necesario para 
ello (PC 18). 

Laescuela catélica. La presencia de la Iglesia en la tarea educativa se manifiesta, entre 
otras, mediante la escuela catdlica. Su propdsito es crear un ambiente en la comunidad 
escolar que esté animado por el espiritu evangélico de libertad y de caridad; ayudar a los 
escolares a cuidar y alimentar su vida espiritual; y ordenar toda la cultura humana segun el 
mensaje de salvacion, para que quede iluminado por la fe el conocimiento que los alum- 
nos van adquiriendo del mundo, de la vida y del hombre (GE 8). 

Las artes. «También la literatura y el arte son, a su modo, de gran importancia para 
la vida de la Iglesia. En efecto, se proponen expresar la naturaleza propia del hombre, sus 
problemas y sus experiencias en el intento de conocerse mejor a si mismo y al mundo y 
de superarse; se esfuerzan por descubrir la situaci6n del hombre en la historia y en el uni- 
verso, por presentar claramente las miserias y las alegrias de los hombres, sus necesidades 
y sus recursos, y por bosquejar un mejor porvenir a la humanidad. Asi, tienen el poder 
de elevar la vida humana en las multiples formas que ésta reviste segun los tiempos y las 
regiones. Por tanto, hay que esforzarse para que los artistas se sientan comprendidos por 
la Iglesia en sus actividades y, gozando de una ordenada libertad, establezcan contactos 
mas faciles con la comunidad cristiana. También las nuevas formas artisticas, que convie- 
nen a nuestros contemporaneos segun la indole de cada nacidn o regidn, sean reconoci- 
das por la Iglesia. Recibanse en el santuario, cuando elevan la mente a Dios, con expresio- 
nes acomodadas y conforme a las exigencias de la liturgia. De esta forma, el conocimiento 
de Dios se manifiesta mejor y la predicacién del Evangelio resulta mas transparente a la 
inteligencia humana, y aparece como embebida en las condiciones de su vida» (GS 62). 

Cultura y transmisi6n de la fe. Los padres conciliares instan a los tedlogos a permane- 
cer atentos y conocer los avances de las otras ciencias, para, desde ellas y sin desvirtuar el 
espiritu cristiano, ensenar el arte de vivir, el camino que lleva a la auténtica felicidad: Cris- 
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to. «Los mas recientes estudios y los nuevos hallazgos de las ciencias, de la historia y de la 
filosofia suscitan problemas nuevos que traen consigo consecuencias practicas e incluso 
reclaman nuevas investigaciones teoldgicas. Por otra parte, los tedlogos, guardando los 
métodos y las exigencias propias de la ciencia sagrada, estan invitados a buscar siempre 
un modo mas apropiado de comunicar la doctrina a los hombres de su época; porque una 
cosa es el depdsito mismo de la fe, 0 sea, sus verdades, y otra cosa es el modo de formular- 
las, conservando el mismo sentido y el mismo significado. Hay que reconocer y emplear 
suficientemente en el trabajo pastoral no sdlo los principios teoldgicos, sino también los 
descubrimientos de las ciencias profanas, sobre todo en psicologia y en sociologia, llevan- 
do asia los fieles a una mas pura y madura vida de fe» (GS 62). 


4. El tiempo postconciliar 


a) La«inculturacién» 


EI concilio, en el Decreto Ad gentes; y el beato Pablo VI, en la Exhortacién apostolica 
Evangelii Nuntiandi, establecieron las bases doctrinales de las relaciones entre evangeliza- 
cidn y cultura, que llevaran al uso del nuevo término de «inculturacién». 

El Decreto Ad gentes no us6 el término como tal, sino que hablé de «acomodacién de 
la vida cristiana a la indole y al caracter de cualquier cultura» (AG 22). Por su parte, Pablo 
VI, en Evangelii Nuntiandi, sehalé que «el Evangelio, y por consiguiente la evangelizacidn, 
no se identifican ciertamente con la cultura, y son independientes con respecto a todas las 
culturas. Sin embargo, el reino que anuncia el Evangelio es vivido por hombres profunda- 
mente vinculados a una cultura, y la construcci6n del reino no puede por menos de tomar 
los elementos de la cultura y de las culturas humanas. Independientes con respecto a las 
culturas, Evangelio y evangelizacién no son necesariamente incompatibles con ellas, sino 
capaces de impregnarlas a todas, sin someterse a ninguna» (n.20). 

San Juan Pablo II introdujo formalmente el uso de la palabra «inculturacién». No la 
distingue del término «aculturacién», pues las usa indistintamente. En cuanto al conteni- 
do, encontramos una primera descripcidn en la Exhortacién apostélica Catechesi traden- 
dae (1979): «De la catequesis, como de la evangelizacién en general, podemos decir que 
esta llamada a llevar la fuerza del Evangelio al corazon de la cultura y de las culturas. Para 
ello, la catequesis procurara conocer estas culturas y sus componentes esenciales, apren- 
dera sus expresiones mas significativas, respetara sus valores y riquezas propias. Sdlo asi 
se podra proponer a tales culturas el conocimiento del misterio oculto (cf. Rom 16,25; Ef 
3,5) y ayudarles a hacer surgir de su propia tradicidn viva expresiones originales de vida, 
de celebracién y de pensamiento cristianos» (1n.53). 

En la década de 1980 el término «inculturacién» ya se hizo usual en el magisterio y en 
la teologia para definir con mayor exactitud las relaciones entre evangelizacién y cultura. 
A modo de ejemplo, el Sinodo extraordinario de los Obispos de 1985 (convocado con 
ocasion del vigésimo aniversario de la clausura del Vaticano II) en su Relacion final decia: 
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«La inculturacién es diversa de la mera adaptacién externa, porque significa una intima 
transformacién de los auténticos valores culturales por su integracion en el cristianismo 
y la radicacion del cristianismo en todas las culturas». De estas palabras cabe deducir al- 
gunas conclusiones sobre la relacién entre fe y cultura: primero, no se trata de una mera 
adaptacién externa, pues no es una acomodacidn puramente formal; y, segundo, que la 
fe no es cultura sin mas. Precisamente por este motivo puede encarnarse en toda cultura 
digna de este nombre. 

La inculturacion, por tanto, no es el contacto de una concreta cultura cristiana (sea 
la occidental u otra) con otra que aun no lo es; no es tampoco una estrategia oportunista 
de mero revestimiento del mensaje cristiano con apariencias autdctonas, ni menos aun se 
trata de un sincretismo. Por el contrario, en sentido positivo, el evangelizador injerta pro- 
gresiva y eficazmente la fe cristiana en una cultura concreta cuando asimila sus auténticos 
valores humanos y religiosos, que son «semillas del Verbo», purificados y elevados por el 
mensaje cristiano. De ese modo, emerge una auténtica novedad, que es la vivencia del 
acontecimiento salvifico de Jesus segun el estilo de vida de cada pueblo. 

Con motivo del XXV aniversario del decreto conciliar Ad gentes, y unos ahos después 
de que la Comision Teoldgica Internacional promoviera un estudio dedicado al tema dela 
inculturaci6n (La Fe y la Inculturacion, 1987), Juan Pablo II escribid la Enciclica Redemptoris 
misio (1990). Alli vuelve a tratar del concepto de inculturacidn en estos términos: «El pro- 
ceso de insercion de la Iglesia en las culturas de los pueblos requiere largo tiempo: no se 
trata de una mera adaptacidn externa, ya que la inculturaci6n “significa una intima trans- 
formaci6n de los auténticos valores culturales mediante su integracion en el cristianismo 
y la radicacién del cristianismo en las diversas culturas”. Es, pues, un proceso profundo y 
global que abarca tanto el mensaje cristiano como la reflexion y la praxis de la Iglesia. Pero 
es también un proceso dificil, porque no debe comprometer en ningun modo las carac- 
teristicas y la integridad de la fe cristiana. Por medio de la inculturacion la Iglesia encarna 
el Evangelio en las diversas culturas y, al mismo tiempo, introduce a los pueblos con sus 
culturas en su misma comunidad; transmite a las mismas sus propios valores, asumiendo 
lo que hay de bueno en ellas y renovandolas desde dentro. Por su parte, con la incultura- 
cidn, la Iglesia se hace signo mas comprensible de lo que es, e instrumento mas apto para 
la misiOn» (n.52). 

Unos afhos mas tarde, con el propdsito de obviar el riesgo del relativismo en los 
procesos de inculturacidn, el Papa senalaba en la Enciclica Fides et ratio (1998) que no 
toda cultura es igualmente valida y abierta al mensaje cristiano, precisamente a causa 
de sus eventuales deficiencias racionales. Por eso, las tradiciones culturales deben pasar 
el examen de su significatividad de cara al hombre individual y a la sociedad, asi como 
de su consistencia epistemoldgica y metafisica. Una cultura o una tradicidn no son, por si 
mismas y necesariamente, realidades positivas que haya que aceptar sin discernimiento. 
Puede haber tradiciones pobres de humanidad, poco respetuosas del hombre y la natu- 
raleza, e incluso perniciosas desde el punto de vista antropoldgico y social. En esos casos, 
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se impone una labor de «exculturacidn» de ciertos elementos, precisamente para que esa 
cultura esté al servicio de la persona humana. 


b) El Pontificio Consejo de la Cultura 


La promocion de la evangelizacion de la cultura, en cuanto iniciativa institucional, 
es el objeto del Pontificium Consilium de Cultura, que se remonta, en cuanto a su fondo, al 
periodo conciliar. El concilio, en efecto, destacé la importancia fundamental de la cultura 
—dedicandole toda una seccién de Gaudium et spes (n.53-62)- en orden al pleno desarrollo 
humano, poniendo de relieve los multiples vinculos que existen entre el mensaje salvifi- 
co y la cultura, y el mutuo enriquecimiento entre la Iglesia, las culturas y las civilizaciones. 
Posteriormente, el Papa Pablo VI, al recoger el trabajo del Sinodo de los Obispos sobre la 
evangelizacidn celebrado en Roma en otofho de 1974, escribid: «El Evangelio, y por tanto la 
evangelizacién, no se identifican ciertamente con la cultura, y son independientes respecto 
a todas las culturas. Sin embargo, el Reino que el Evangelio anuncia es vivido por hombres 
profundamente ligados a una cultura, y la construccién del Reino debe necesariamente 
servirse de los elementos de la cultura y de las culturas humanas. Independiente frente a las 
culturas, el Evangelio y la evangelizaci6n no son necesariamente incompatibles con ellas, 
sino capaces de impregnarlas todas, sin sujetarse a ninguna» (Evangelii Nuntiandi, n.20). 

Haciendo acopio del legado del concilio, del magisterio de Pablo VI y del citado Si- 
nodo de los Obispos, Juan Pablo II cred en 1982 el Consejo Pontificio para la Cultura. Afos 
mas tarde, con el motu proprio Inde a Pontificatus (25-III-1993), el Papa unid el Consejo 
Pontificio para el Didlogo con los No-creyentes (fundado en 1965 por Pablo VI) con el Con- 
sejo Pontificio para la Cultura, para formar un organismo unico con el nombre de «Consejo 
Pontificio de la Cultura». 

EI Consejo es el dicasterio romano que auxilia al Papa en el ejercicio de su supremo 
oficio pastoral, para bien y servicio de la Iglesia universal y de las Iglesias particulares, en 
lo que respecta al encuentro entre el Evangelio y las culturas; en el estudio de los graves 
fendmenos de la ruptura entre el Evangelio y las culturas, y de la indiferencia religiosa e 
increencia; y de las relaciones de la Iglesia y de la Santa Sede con el mundo de la cultura. 
Para ello, promueve en particular el didlogo con las diversas culturas de nuestro tiempo, 
a fin de que se abran cada vez mas al Evangelio; y cuantos cultivan las ciencias, las letras 
y las artes se sientan reconocidos por la Iglesia como servidores de lo verdadero, lo bue- 
no y lo bello. Este dicasterio publica trimestralmente la revista Culturas y Fe (con articulos 
en espanol, francés, inglés e italiano). El Consejo Pontificio de la Cultura, ademas, sigue y 
coordina la actividad de las Pontificias Academias, y mantiene contactos periddicos con la 
Pontificia Comisién para los Bienes Culturales de la Iglesia. 


c) Nueva evangelizaci6n en la cultura de la secularizacion 


El beato Pablo VI recogié en el n.56 de Evangelii nuntiandi, con el pensamiento di- 
rigido a los que se han alejado de la fe, que la accidn evangelizadora de la Iglesia «debe 
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buscar constantemente los medios y el lenguaje adecuados para proponerles o volverles 
a proponer la revelacién de Dios y la fe en Jesucristo». 

San Juan Pablo Il identificd esa ardua tarea como uno de los ejes de su vasto pon- 
tificado, sintetizando en el concepto de «nueva evangelizacién» la tarea que espera a la 
Iglesia hoy, especialmente en las regiones de antigua tradicién cristiana. Baste mencionar 
lo que se afirma en la Exh. apost. Christifideles laici: «Enteros paises y naciones, en los que 
en un tiempo la religion y la vida cristiana fueron florecientes y capaces de dar origen a 
comunidades de fe viva y operativa, estan ahora sometidos a dura prueba e incluso algu- 
na que otra vez son radicalmente transformados por el continuo difundirse del indiferen- 
tismo, del laicismo y del ateismo. Se trata, en concreto, de paises y naciones del llamado 
primer mundo, en el que el bienestar econdmico y el consumismo -si bien entremezclado 
con espantosas situaciones de pobreza y miseria— inspiran y sostienen una existencia vivi- 
da“como si Dios no existiera”. Ahora bien, el indiferentismo religioso y la total irrelevancia 
practica de Dios para resolver los problemas, incluso graves, de la vida, no son menos 
preocupantes y desoladores que el ateismo declarado. Y también la fe cristiana -aunque 
sobrevive en algunas manifestaciones tradicionales y rituales- tiende a ser erradicada de 
los momentos mas significativos de la existencia humana, como son los momentos del 
nacer, del sufrir y del morir. [...]. En cambio, en otras regiones o naciones todavia se con- 
servan muy vivas las tradiciones de piedad y de religiosidad popular cristiana; pero este 
patrimonio moral y espiritual corre hoy el riesgo de ser desperdigado bajo el impacto de 
multiples procesos, entre los que destacan la secularizaci6n y la difusidn de las sectas. Sdlo 
una nueva evangelizacién puede asegurar el crecimiento de una fe limpida y profunda, 
capaz de hacer de estas tradiciones una fuerza de auténtica libertad. Ciertamente urge en 
todas partes rehacer el entramado cristiano de la sociedad humana. Pero la condicion es 
que se rehaga Ia trabazon cristiana de las mismas comunidades eclesiales que viven en estos 
paises o naciones» (n.34). 

El papa Benedicto XVI, recogiendo la preocupacién de sus predecesores, cred en el 
ano 2010 el Pontificio Consejo para la promocidn de la nueva evangelizacion. En la carta 
apost. en forma de m.pr. Ubicumque et Semper de ereccién del nuevo dicasterio, el Pontifi- 
ce sefala que «lo que necesitan todas las Iglesias que viven en territorios tradicionalmente 
cristianos es un renovado impulso misionero, expresién de una nueva y generosa apertu- 
ra al don de la gracia. [...]. En la raiz de toda evangelizacion hay un deseo de compartir el 
don inestimable que Dios ha querido darnos, haciéndonos participes de su propia vida». 
Para ello, «el Consejo persigue su finalidad tanto estimulando la reflexidn sobre los temas 
de la nueva evangelizacién, como descubriendo y promoviendo las formas y los instru- 
mentos adecuados para realizarla» (art.1). De manera particular, sefala el art.3, el nuevo 
dicasterio tiene la misibn de promover el uso del Catecismo de la Iglesia Catdlica. 

En enero de 2013, Benedicto XVI, con la Carta apostdlica en forma de motu proprio 
Fides per doctrinam, traspas6 la competencia sobre la catequesis de la Congregacion para 
el Clero al Consejo pontificio para la Promocién de la Nueva evangelizacion. «En estas cir- 
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cunstancias considero oportuno que tal dicasterio asuma entre sus funciones institucio- 
nales la de garantizar, en nombre del Romano Pontifice, el relevante instrumento de evan- 
gelizacidn que es para la Iglesia la catequesis y la ensenanza catequética en sus diferentes 
manifestaciones, a fin de lograr una accidn pastoral mas organica y eficaz». De este modo 
se muestra alin mas el estrecho ligamen entre catequesis y proceso de evangelizaci6n. 


d) Nuevos desafios 


El mundo de las artes. En su Carta alos artistas (1999), Juan Pablo II hacia esta mencién 
expresa del concilio: «El concilio Vaticano II ha puesto las bases de una renovada relacién 
entre la Iglesia y la cultura, que tiene inmediatas repercusiones también en el mundo del 
arte. Es una relacidn que se presenta bajo el signo de la amistad, de la apertura y del dia- 
logo. [...] Sobre esta base, al concluir el concilio, los padres dirigieron un saludo y una 
llamada a los artistas:“Este mundo en que vivimos —decian- tiene necesidad de la belleza 
para no caer en la desesperanza. La belleza, como la verdad, pone alegria en el corazon de 
los hombres; es el fruto precioso que resiste a la usura del tiempo, que une a las genera- 
ciones y las hace comunicarse en la admiraci6n”. Precisamente en este espiritu de estima 
profunda por la belleza, la constitucidn Sacrosanctum Concilium sobre la Sagrada Liturgia 
habia recordado la historica amistad de la Iglesia con el arte y, hablando mas especifica- 
mente del arte sacro, “Cumbre” del arte religioso, no dud6 en considerar “noble ministerio” 
a la actividad de los artistas cuando sus obras son capaces de reflejar de algun modo la 
infinita belleza de Dios y de dirigir el pensamiento de los hombres hacia El. También por 
su aportacion “se manifiesta mejor el conocimiento de Dios” y “la predicacién evangélica 
se hace mas transparente a la inteligencia humana’”» (n. 11). 

Reforzar la busqueda de Ia verdad. El concilio estimuld el didlogo entre los hombres 
en la busqueda de la verdad. El papa Benedicto XVI, desde que asumi6 el pontificado, 
no cejé de animar a todos los hombres de buena voluntad en esta trascendental tarea. 
La verdad es un anhelo del ser humano, y buscarla es un ejercicio de auténtica libertad. 
El relativismo —auténtico drama del ser humano- produce un cambio en sus corazones, 
tornandolos frios, lacerantes, distantes de los demas y encerrados en si mismos. En el polo 
opuesto, hay personas a las que la busqueda de la verdad les lleva al fanatismo, encerran- 
dose en «su» verdad e intentando imponerla, a veces bajo la violencia, a los demas (cf. 
Homilia en la Plaza de la Revolucién, La Habana, 28-III-2012). «La alegria exige ser comuni- 
cada. El amor exige ser comunicado. La verdad exige ser comunicada. Quien ha recibido 
una gran alegria no puede guardarla solo para si; debe transmitirla. Lo mismo se puede 
decir sobre el don del amor, entregado a través del don del reconocimiento de la verdad 
que lo manifiesta» (Mensaje de Benedicto XVI en la inauguracién de la nueva Aula Magna, 
Universidad Urbaniana, Roma, 21-X-2014). 

Orientar la globalizacion y el desarrollo al servicio del hombre. En la Exh. apost. Evangelii 
gaudium (2013), el papa Francisco ha sehalado nuevos retos culturales para la sociedad 
dels. xxi (n.61-75,132-134,238s). Junto a la necesidad de velar para que las industrias de los 
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medios de comunicacidn y de entretenimiento no pongan en peligro los valores tradicio- 
nales de las culturas de los pueblos (n.62), el Papa senala: «No podemos ignorar que en las 
grandes ciudades facilmente se desarrollan el trafico de drogas y de personas, el abuso y 
la explotaci6n de menores, el abandono de ancianos y enfermos, varias formas de corrup- 
cidn y de crimen. Al mismo tiempo, lo que podria ser un precioso espacio de encuentro y 
solidaridad, frecuentemente se convierte en el lugar de la huida y de la desconfianza mu- 
tua». El aceite para estas heridas lo llama Evangelio: «La proclamaci6n del Evangelio sera 
una base para restaurar la dignidad de la vida humana en esos contextos, porque Jesus 
quiere derramar en las ciudades vida en abundancia. El sentido unitario y completo de la 
vida humana que propone el Evangelio es el mejor remedio para los males urbanos» (n.75). 
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Diaconado 


SumaRIo.— Introduccion. 1. Precedentes. 2. El iter conciliar. a) La fase antepreparatoria. b) La 
fase preparatoria. c) La fase conciliar. 3. La ensefianza conciliar. a) El diaconado, ministerio je- 
rarquico. b) Sacramentalidad del diaconado. c) Ordenados «non ad sacerdotium sed ad ministe- 
rium». d) Los oficios diaconales. e) La restauracién del diaconado como ministerio permanente. 
4. El magisterio y la teologia postconciliar. a) El «caracter» sacramental. b) 3In persona Christi 
Capitis? c) sDimensién «sacerdotal» del diaconado? Bibliografia. 


Introduccién 


El 21-XI-1964 fue promulgada la const. dogm. Lumen gentium, que decidié la posi- 
bilidad de establecer el diaconado como grado propio y permanente de la jerarquia en la 
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Iglesia latina (n.29); el concilio, ademas, prescribid su restauracion en las Iglesias orientales 
catdlicas donde hubiera decaido (OE 17). 

El concilio no restaur6 el diaconado como tal, sino el ministerio permanente del dia- 
conado. A través de los siglos siempre ha existido el diaconado como grado inferior de la 
jerarquia; pero su ejercicio ha tenido formas diversas. En visperas del concilio, la disciplina 
era diferente en la Iglesia latina y en la Iglesia oriental: en la Iglesia latina, el diaconado 
no constituia mas que un «grado de paso» trasitorio hacia el presbiterado; en la Iglesia 
oriental se habia mantenido como funcidn estable, si bien entre algunas Iglesias orienta- 
les catdlicas estaba algo debilitado por influencia latina. 

La decisién sobre el diaconado permanente no era, pues, una «innovacién», sino 
una «restauraciOn» («restitui, volver a poner en pie», LG 29; «restauratio, restaurar», AG 16; 
«instauratio, instaurar», OE 17) para recuperar la antigua praxis eclesial. En 1998, la ma- 
yor parte de los diaconos permanentes se encontraba en América del Norte (50,9%), y 
en Europa (31,3%). El 17,8% restante se distribuia entre América del Sur (9,4%), América 
Central y Antillas (5,5%), Africa (1,22%), Asia (0,87%) y Oceania (0,69%). En 2012 se conta- 
ban 42.000 didconos permanentes: en Europa, 14.000; en América (sobre todo Estados 
Unidos) 27.000 mil (64,7%); en Africa y en Asia (1,5%). 

Desde el punto de vista doctrinal y teoldgico, los textos mas significativos sobre el 
diaconado son AG 16, y sobre todo LG 29. Ademas, los diaconos son mencionados en 
otros lugares. En SC 35, se prevé que en ausencia de presbitero u obispo, el diacono dirija 
las celebraciones dominicales sobre la Palabra de Dios (el texto no habla todavia del diaco- 
nado permanente); SC 86 dice que los diaconos fueron instituidos para que los apdstoles 
se pudieran dedicar libremente a la oraci6n y al servicio de la Palabra (remite a Hch 6,1- 
6). DV 25 menciona el servicio a la Palabra de los didconos y los catequistas. CD 15 dice 
que los presbiteros y didconos «ordenados para el ministerio, sirven al pueblo de Dios 
en union con el obispo y su presbiterio», y en el ejercicio de su potestad (sua potestate) 
dependen de los obispos. En OT 12 se dice que los obispos deciden si los candidatos al 
sacerdocio, al terminar la teologia, ejercen el diaconado por un tiempo. 


1. Precedentes 


Después de la segunda guerra mundial surgid una corriente a favor de la ordenaci6én 
diaconal de viri probati sobre todo en Alemania y en territorios de mision. Esta corriente 
respondia a una fuerte preocupacion evangelizadora y misionera. Las dramaticas circuns- 
tancias de la guerra y de la postguerra, con traslados de poblacion, exiliados, prisioneros, 
etc., propicid, ademas, una intensa actividad de obras asistenciales, en Caritas y otras or- 
ganizaciones. También los avatares bélicos habian provocado la disminucién del numero 
de sacerdotes (una carencia cronica en la misiones). 

En esas condiciones algunos laicos (J. Hornef, H. Kramer) y sacerdotes alemanes (O. 
Pies, W. Schamoni) vieron en el ejercicio permanente del diaconado un ministerio diverso 
del presbiterado. En la década de 1950 surgieron en Friburgo y en Munich unas «Comu- 
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nidades del Diaconado» formadas por laicos dispuestos para ese ministerio, que ademas 
promovieron estudios sobre diaconado. Todo ello suscité la atencidn de los que traba- 
jaban en territorios de misién; por ej., en el X Congreso de pastoral liturgica de Asis (Ita- 
lia 1956) el vicario apostdlico de Ruteng, Indonesia, pididé la recuperacién del diaconado 
permanente. En 1957, durante el II Congreso del apostolado de los laicos, en Roma, Pio 
Xl reconoci6 la posibilidad de un ejercicio permanente del diaconado como funci6n inde- 
pendiente del presbiterado y del laicado; y pidid dar pasos en ese terreno desde el punto 
de vista teoldgico, pues aNadia que «la idea, al menos hoy, todavia no esta madura». 

Las observaciones de Pio XII provocaron la publicacién de estudios sobre el tema. 
En 1962 Karl Rahner y Herbert Vorgrimler editaron una obra colectiva titulada Diakonia in 
Christo, en la que se recogia y fundamentaba el proyecto; lo mismo hacia P. Winninger en 
Francia. El diaconado permanente se presentaba como algo mas que una solucién ante la 
escasez de vocaciones sacerdotales; sobre todo significaba restablecer la estructura jerar- 
quica como habia existido en los primeros tiempos de la Iglesia. 

Cuando el concilio dedicé el n.29 de Lumen gentium al diaconado recogia esta co- 
rriente de restauracidn del diaconado como ministerio permanente. Con todo, los temas 
del debate que se producira entre los padres conciliares seran mas de indole pastoral que 
teoldgica. Hay que tener en cuenta que la escasa relevancia del diaconado durante el se- 
gundo milenio en occidente habia propiciado que la teologia latina apenas se ocupara 
del diaconado. Desde la Escolastica y el concilio de Trento la teologia del sacramento del 
Orden se habia centrado en la nocidn de sacerdocio y su relaci6n con el Sacrificio eucaris- 
tico. De ahi que, como veremos, los argumentos versaban sobre la escasez de sacerdotes 
y su exceso de trabajo, la ayuda que el diaconado podria proporcionar a la evangelizacion, 
o ala cuestion del celibato. 


2. El iter conciliar 


a) La fase antepreparatoria 


Entre las 2.150 propuestas Ilegadas a la Comisi6n antepreparatoria desde 1959, 341 
eran favorables al diaconado permanente, y muchas otras (222) planteaban la ordenaci6én 
de varones casados (si bien 12 de ellas la rechazaban de modo explicito). Muchas de las 
propuestas favorables mencionaban la carencia de sacerdotes y la posibilidad de disponer 
de ayuda para los presbiteros, que cubriera la carencia de sacerdotes en el servicio de la 
liturgia, la palabra y la caridad, y cuyo hogar natural serian las parroquias. Las propuestas 
que provenian de centroeuropa ponian de relieve la funcidn de los servicios de caridad; 
las Iglesias de tierras de misién subrayaban el servicio de la palabra (catequesis y pre- 
dicacidn); otras propuestas del Ambito anglosajén veian en el diaconado la creacién de 
ministros que no estuvieran obligados a usar el latin, o la soluci6n para los pastores pro- 
testantes llegados al catolicismo. 
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Entre las funciones posibles de estos ministros, la mas mencionada en la fase an- 
tepreparatoria es la distribucién de la comuni6n, pero también se citan la catequesis, la 
exposicion del sacramento eucaristico, la asistencia a los moribundos, la presidencia de 
las exequias, la predicaci6n, la bendicién del matrimonio, la administraci6n de los bienes 
eclesiasticos, la animacion de las obras sociales, la custodia de los archivos, etc. Por otra 
parte, quienes no veian clara la restauracion del diaconado permanente aducian el hecho 
de que no pocos laicos ya realizaban esas funciones con competencia; ademas, plantea- 
ban ciertos temores, especialmente que un diaconado casado pudiera conducir a la de- 
rogacion del celibato sacerdotal. Son ideas que reapareceran en los trabajos conciliares. 


b) La fase preparatoria 


Los temas sobre el diaconado se atribuyeron a tres comisiones preparatorias. La de- 
dicada a la disciplina de los sacramentos redact6 un borrador con un capitulo primero 
titulado «sobre la institucién del diaconado permanente o estable», que auspiciaba re- 
vitalizar las 6rdenes menores y el diaconado, especialmente en lugares con carencia de 
sacerdotes; preveia la posibilidad de didconos casados, vinculados al servicio del obispo, 
con funciones «sagradas» (servicio al altar, sacramentos, predicacion), «pastorales» (cate- 
quesis, caridad, animacion), administrativas o «jurisdiccionales» (tribunales). Por su parte, 
la comisi6n preparatoria sobre las misiones redact6 un borrador «sobre la disciplina del 
clero», que consideraba la restauraci6n del diaconado como una ayuda a los sacerdotes; 
anadia que un diaconado casado no seria motivo para un descenso de candidatos al sa- 
cerdocio. La comisi6n preparatoria sobre las Iglesias orientales exhortaba también a la 
restauracion del diaconado permanente. 

La Comision central preparatoria examind esos materiales en enero y marzo de 1962. 
Entre los miembros de la comisi6n las posiciones eran diversas: unas favorables a la res- 
tauracion (Dépfner, Alfrink, Larraona, Maximos IV), y otras negativas (Ruffini, Siri, Frings). 
Se puso de relieve que un centenar de obispos de misidn deseaban el diaconado per- 
manente. Alguno argumento su negativa defendiendo una mayor valoracién de laicos 
militantes, catequistas, etc.; o bien se planteaba si con ello no se favoreceria un «doble cle- 
ro». Otros miembros eran favorables, pero manteniendo el celibato, pues de lo contrario 
preveian dificultades de orden psicoldgico tanto en el pueblo (sobre todo en las misiones) 
como entre los presbiteros célibes; otros temian desmotivar a eventuales candidatos al 
presbiterado, o si ordenar didconos a varones casados no supondria cuestionar indirec- 
tamente el celibato sacerdotal. Ademas de estas razones, también comienzan a aparecer 
consideraciones dogmaticas para la restauracion del diaconado, puesto que forma parte 
de la jerarquia de la Iglesia con identidad propia desde los primeros siglos. Esta considera- 
cidn fue ganando espacio paulatinamente durante el concilio, sobre todo por obra de los 
obispos alemanes. De modo que la renovacidn no solo debia basarse en la ayuda pastoral 
que el diaconado podia suponer, sino que también se trataba de completar la jerarquia 
sacramental querida por Dios para su Iglesia. 
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c) La fase conciliar 


En todo caso, el tema se percibia poco clarificado. De hecho el esquema prepara- 
torio de Ecclesia presentado en el Aula en 1962 no mencionaba el diaconado. Como es 
sabido, el borrador no fue aceptado. Durante la elaboracién del nuevo esquema en la 
primera intersesidn (1962-1963) algunos padres hicieron notar la ausencia del tema. El 
esquema dedicé unas frases al diaconado en el n.15, y decia que son el grado inferior de 
la jerarquia (nada decia de su sacramentalidad); que asisten a los obispos y a los presbite- 
ros (citaba algunas funciones); prevé su posible restauracién, sin requerir necesariamen- 
te el celibato. 

El debate de 1963. Sometido el texto a la discusion en el Aula, 30 padres (en nombre 
de 716) apoyaban la restauraci6n, y 49 padres (en nombre de 150) eran contrarios. Habia 
partidarios del acceso de varones casados entre los padres de Africa, Hispanoamérica, Eu- 
ropa oriental, y el sudeste asiatico. En la oposicién se contaban padres de Espaha, Italia, 
Estados Unidos, y varios representantes del Africa negra. Algunos padres (Dépfner, Landa- 
zuri, Richaud) explicaban la necesidad teoldgica del diaconado, pues el diaconado no es 
solo una preparacion para la ordenacién sacerdotal, sino un ministerio propio que, segun 
el NT y la tradici6én, debe ayudar a los obispos y a los sacerdotes. Sobre todo el card. Sue- 
nens defendia que los sacramentos han sido instituidos para ser administrados, y la Iglesia 
no puede renunciar a «la gracia de la ordenacién sacramental» del diaconado, sobre todo 
para quienes realizan funciones diaconales; estimaba que la restauracién del diaconado 
permanente, dejada al juicio de los obispos locales, seria una ayuda directa del obispo en 
relacion con el pueblo (especialmente con los pobres), y en la organizaci6én de la comu- 
nidad; insistid en la urgencia de este ministerio para regiones de diaspora de catdlicos y 
en las «masas urbanas». Suenens apuntd la idea de que el diaconado de varones casados, 
antes que un riesgo, seria un reforzamiento de la motivacion celibataria de los presbite- 
ros. Otros padres consideraban el aspecto practico del celibato, pues un diaconado per- 
manente apenas seria eficaz sin admitir la ordenacion de varones casados. Para evitar el 
problema (proponia, por ej., el card. Ottaviani) los laicos o clérigos de érdenes menores 
podrian asumir la carga de los sacerdotes en el servicio liturgico y administrativo. Fuera 
del Aula, se divulgaron estudios favorables al diaconado permanente, como el firmado 
por K. Rahner y J. Ratzinger. 

Las opiniones andaban divididas. El tema del diaconado estaba incluido en el de- 
bate del capitulo sobre la jerarquia y especialmente el episcopado. Como es sabido, las 
intensas discusiones sobre el colegio episcopal y el primado papal condujeron a plantear 
unas «cuestiones interlocutorias» para conocer la opinidn real de los padres sobre la co- 
legialidad. El card. Suenens y otros padres sugirieron que el Aula también se pronunciase 
sobre el diaconado. De manera que la quinta y ultima de las cuestiones interlocutorias 
sometidas a votacidn en el Aula versaba sobre la oportunidad o no de la restauracién del 
diaconado como grado permanente del ministerio, de acuerdo con las necesidades de la 
Iglesia en las diversas regiones. El texto nada decia sobre el celibato (asunto que qued6 
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para el tercer periodo conciliar). La respuesta sobre la restauracion fue positiva: de 2.120 
votos, 1.588 fueron placet, 525 non placet y 7 nulos. 

El esquema enmendado y las votaciones de 1964. La division del capitulo IV «sobre el 
Pueblo de Dios y en especial sobre los laicos», y el adelanto del nuevo capitulo II sobre el 
Pueblo de Dios implic6é que el capitulo «sobre la constituci6n jerarquica de la Iglesia, y par- 
ticularmente del episcopado» quedase numerado como capitulo Ill. La revisién del texto 
introdujo un amplio desarrollo sobre los presbiteros; y los dos numeros sobre presbiteros 
y didconos se trasladaron al final, como n.28 y 29. 

EI primer parrafo del n.29 menciona de pasada la indole sacramental del diaconado; 
y explicaba el relator: «la indole sacramental del diaconado, como fundada en la Tradicion 
y en el Magisterio, se indica bastante en el texto, aunque cautamente [...] para que no 
parezca que el concilio condena a aquellos pocos autores recientes que sobre este asunto 
han presentado algunas dudas». El texto fue aprobado: de 2.152 votos, 2.055 placet, 94 
non placet y 3 nulos. 

El segundo parrafo, en su primera proposicidn, ofrecia a la Iglesia latina la posibilidad 
de restaurar el diaconado como grado propio y permanente. La mente del texto es ofrecer, 
no imponer, la restauracion del diaconado permanente; el relator coment6 que durante la 
anterior sesidn 45 padres (representando a otros 795), habian hablado en favor de la res- 
tauracion; y que 25 (representando a otros 82) eran contrarios; y que en la votacién de la 
quinta cuestion interlocutoria 1.588 votaron placet y 525 non placet. El texto fue aprobado: 
de 2.148 votos, 1.903 fueron placet, 242 non placet y 3 nulos. 

La segunda proposicidn del parrafo indicaba la autoridad competente para decidir 
la restauracién: «las competentes reuniones territoriales de obispos de diferentes clases». 
El Secretario general del concilio, antes de la votaci6n, insistid en que el placet aprobaria 
la competencia de las Conferencias, y el non placet afirmaria la competencia exclusiva del 
Papa. De 2.228 votos, 1.523 fueron placet, 702 non placet y 3 nulos. La propuesta habria 
sido rechazada con 41 votos menos. 

La tercera proposicién decia: «Este diaconado podra ser conferido a varones de edad 
madura incluso casados». El relator aclaré que la expresién «varones de edad madura» 
intentaba reflejar las varias expresiones usadas por los padres durante el debate conciliar 
(padres de familia, hombres ya casados, adultos ya catequistas, varones recomendables y 
casados, varones de edad adulta que hayan dado ejemplo de celo, varones distinguidos 
y graves, recomendables e ilustrados, recomendables y de edad avanzada, hombres ma- 
duros, varones que tienen medios de subsistencia, etc.). El texto fue aprobado: de 2.229 
votos, 1.598 fueron a favor, y 629 en contra de la concesién del diaconado también a va- 
rones casados, y 2 nulos. Hay que notar que la frase «podra ser conferido a varones de 
edad madura incluso casados» fue objeto de un modus aceptado por los padres: «Con el 
consentimiento del Romano Pontifice, este diaconado podra [...]». 

Una ultima proposicién abria la posibilidad de conferir el diaconado a varones jéve- 
nes sin requerir la ley del celibato («a jovenes iddneos a los cuales no se les imponga la ley 
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del celibato»). El relator recordé que en el debate pocos fueron los padres que lo desea- 
ban. El texto fue rechazado: de 2.211 votos, 839 fueron placet, 1.364 non placet y 8 nulos. 


3. La ensenanza conciliar 


En sintesis, la afirmacién principal del concilio sobre el diaconado reza asi: «En el 
grado inferior de la jerarquia estan los diaconos, a los cuales se les imponen las manos “no 
en orden al sacerdocio, sino en orden al ministerio”. Fortalecidos con la gracia sacramental 
sirven al pueblo de Dios, en comunidn con el obispo y con su presbyterium en la diaconia 
de la liturgia, de la palabra y de la caridad» (LG 29). AG 16 dice: «por la imposicién de las 
manos, transmitida ya desde los Apostoles [...] cumplan mas eficazmente su ministerio 
por la gracia sacramental del diaconado». 

Como se puede ver, son pocos los elementos dogmaticos que ofrece el concilio, a 
saber: el diaconado esta inserto en la misidn apostolica, junto con los obispos y presbi- 
teros como grado jerarquico inferior; forma parte del sacramento del Orden; y ordena al 
ministerio, no al sacerdocio. En realidad, no era verosimil que el concilio ofreciera mas 
precisiones: como dijimos, en el momento de la celebracién del concilio apenas existia 
una teologia sobre el diaconado a disposicidn de los padres; y éstos se centraron en su 
restauraci6n mas por motivaciones de orden pastoral, y con cierta inquietud por el tema 
del celibato. Habra que esperar al magisterio posconciliar para precisar otros aspectos au- 
sentes en el concilio, como diremos al hilo de nuestra exposicién. 


a) El diaconado, ministerio jerdrquico 


«En el grado inferior de la jerarquia estan los didconos». El concilio de Trento habia 
afirmado en el capitulo VI sobre el sacramento del Orden que, por disposicién divina (or- 
dinatione divina), existe en la Iglesia una jerarquia constituida por obispos, presbiteros y 
ministri (DS 1776). Sin excluir las 6rdenes menores, el término ministri se refiere principal- 
mente a los didconos, palabra griega que tiene la misma significacion. El concilio Vaticano 
Il esta en continuidad con Trento al decir: «el ministerio eclesiastico, de institucion divina, 
es ejercido en diversos 6rdenes por aquellos que ya desde antiguo vienen Ilamandose 
obispos, presbiteros y didconos» (LG 28). Se reitera: «los obispos, pues, recibieron el minis- 
terio de la comunidad con sus colaboradores, los presbiteros y didconos, presidiendo en 
nombre de Dios la grey, de la que son pastores, como maestros de doctrina, sacerdotes del 
culto sagrado y ministros de gobierno» (LG 20). 

Como es sabido, desde la época apostolica existian ministros con diferentes nom- 
bres, entre ellos los llamados episkopoi, presbiteros y diaconos, si bien sus funciones no 
aparecen todavia bien delimitadas. Trento se remitia a los textos de Flp 1,1; a 1 Tim 3,1-13. 
Los diaconos son citados en 1 Tim 3,8-11 como grupo distinto de los episkopoi-presbyteroi, 
y describe sus cualidades: «Los didconos sean personas dignas, no maliciosos en el hablar, 
ni dados al vino ni deseosos de ganancia deshonesta alguna, de modo que conserven el 
misterio de la fe con conciencia pura. Por eso, sean primero probados y, si son considera- 
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dos irreprochables, que sean admitidos en su ministerio [...]. Los didconos han de estar 
casados una sola vez, deben educar bien a sus hijos y a su propia familia». 

Trento se remitia también a Hch 6,1-6 sobre la eleccion de los Siete, donde la tradi- 
cidn (a partir de san Ireneo) ha visto la institucidn de los didconos, si bien no se menciona 
la palabra diakonos; ademas, estos Siete, aparte de «servir a la mesa», también predican y 
administran el Bautismo (cf. Hch 6,8-7,60; 8,5-13.26-40; 21,8). Por eso, la exégesis moderna 
estima que se trata de otros ministros, instituidos con plegarias e imposicién de manos. Es 
lo que explica que Lumen gentium no apele a Hch 6. 

Los diaconos aparecen bien identificados en la tradicién. La Didajé habla de obispos 
y diaconos en contexto eucaristico (c.15), y afirma que los diaconos desempenan el minis- 
terio de profetas y de doctores (c.15). San Clemente Romano cita, junto con los obispos, a 
los didconos, encargados de ofrecer los dones (Ad Cor. 42,4-5.44,4). San Ignacio de Antio- 
quia contempla la imagen de un solo obispo en cada Iglesia, rodeado de su presbyterium 
y de sus didconos (Ad. Philad. 4; Ad Magn. 6,1; Ad Trall. 3,1). «Los diaconos sirven al Pueblo 
de Dios en comunién con el obispo y sus sacerdotes», afirma san Policarpo (y recogera CD 
11), y han de ser «misericordiosos, diligentes, caminantes en la verdad del Sefor, el cual se 
ha hecho siervo de todos» (Ad Phil. 5,2), como cita LG 29. 

En los textos de los primeros siglos se advierte que la funcidn de presidencia en la 
celebracion liturgica estaba destinada a los obispos y presbiteros. Los didconos también 
desempenhaban su ministerio al servicio de la celebracién liturgica. «Los diaconos son mi- 
nistros de Cristo [...] -dice san Ignacio de Antioquia-, servidores de la Iglesia de Dios y no 
sdlo de alimentos y bebidas» (Ad Trall. 2,2). Las Constituciones apostolicas (s. \v) conceden 
un lugar a los didconos, y recuerdan que no ejercen el sacerdocio reservado a obispos y 
presbiteros, sino que se encuentran a su servicio. El diacono es descrito como el profeta 
y mensajero (angelos) del obispo (8,28,4;46,10-11). En otros textos se describen las cuali- 
dades exigidas al didcono y las funciones que desarrollan en dependencia del obispo. La 
relacion directa del didcono con el obispo se reitera en la Didascalia: «Sea el diacono oido 
del obispo, y su boca y su corazon y su alma» (2, 44, 4). El concilio de Elvira (c. 300) dispuso 
que el didcono mantuviera continencia desde su ordenacion; el concilio de Arlés (314) 
recuerda que los didconos no pueden celebrar la Eucaristia (cf. can. 15, 18), etc. A partir de 
la Edad media, las funciones del diacono eran casi exclusivamente litUrgicas, dejando de 
lado la predicacién y el ministerio de la caridad. El diaconado entré en declive, y se convir- 
tid en una simple etapa hacia el presbiterado. 


b) Sacramentalidad del diaconado 


LG 29 menciona la sacramentalidad del diaconado al decir: «Fortalecidos con la gra- 
cia sacramental...». La gracia sacramental se describe como fuerza para el servicio. AG 16 
habla de la «gracia sacramental del diaconado» (n.16). Los textos conciliares que mencio- 
nan los didconos y el diaconado (cf. SC 86; LG 20,28,29,41; OE 17; CD 15; DV 25; AG 15,16) 
presuponen su sacramentalidad, de modo que «puede decirse que, en su conjunto, el 
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concilio recoge lo que era el sentir teoldgico mayoritario, sin que sus afirmaciones impli- 
quen un grado ulterior de normatividad doctrinal respecto a documentos anteriores. La 
sacramentalidad del diaconado fue un tema tratado en diversas intervenciones del se- 
gundo periodo (1963), cuyo resultado arroja una mayoria favorable, sobre todo entre los 
partidarios de restablecer el diaconado permanente [...]. En los textos finalmente apro- 
bados, la afirmacién mas directamente relacionada con ella esta en LG 29 y en AG 16. 
La expresién gratia sacramentalis es mas bien cauta. La Comision doctrinal explica esta 
cautela como un deseo de evitar la impresi6n de condena para quienes expresaban duda 
al respecto» (Del Cura, 191-192). La sacramentalidad del diaconado es algo «suficiente- 
mente asegurado» (ibid. 193). 

Segun la Tradicion apostélica (s. 1), los diaconos son ordenados mediante la imposi- 
cidn de manos, acompaniada de la oraci6n; en la ordenacidn diaconal, «se pide el Espiritu 
de gracia y celo para el recto cumplimiento del ministerio». Como vimos, el cap. 6 de la 
sesion XXIII del concilio de Trento enunciaba, sin entrar en mas detalles, los tres grados 
del sacramento del Orden, a los que pertenecia el diaconado, «por instituci6n divina» (cf. 
DH 1776). En la const. Sacramentum Ordinis (1947) Pio XII trato el diaconado como tercer 
grado del sacramento del Orden, e indicaba su materia y forma (DS 3859-3860). Pablo VI 
promulg6 en 1967 el m.pr. Sacrum diaconatus ordinem (18-VI-1967), donde habla de la 
«gracia particular» del diaconado. En el m.pr. Ad pascendum (1972) Pablo VI afirma que 
el diaconado supone el ingreso en el estado clerical, y usa los términos sacra ordinatio y 
sacrum ordinem para referirse al diaconado, lo que implica su sacramentalidad. 

El Cédigo de Derecho Candnico (1983) integra el diaconado en la teologia general 
del sacramento del Orden, como también hace el Catecismo de la Iglesia Catdlica (1997): 
«El orden es el sacramento gracias al cual la misidn confiada por Cristo a sus Apdstoles 
sigue siendo ejercida en la Iglesia hasta el fin de los tiempos: es, pues, el sacramento del 
ministerio apostdlico. Comprende tres grados: el episcopado, el presbiterado y el diaco- 
nado» (n.1536). Ahade que «la palabra ordinatio esta reservada al acto sacramental que 
incorpora al orden de los obispos, de los presbiteros y de los didconos» (n.1538). El diaco- 
nado es parte integrante del ministerio de sucesidn apostodlica, y los didconos participan 
en su forma propia de la misidn apostolica, y «son destinados a apacentar la Iglesia por la 
palabra y gracia de Dios, en nombre de Cristo» (LG 11/b). 

El diaconado confiere la gracia para servir a la Iglesia con la autoridad de Cristo. La in- 
dole sacramental del diaconado pone de relieve que lo decisivo no es tanto el hacer como 
el ser. El diaconado no es un «ministerio laical». Si bien algunas funciones que ejercen los 
diaconos pueden ser realizados por fieles laicos, cuando los didconos realizan tales fun- 
ciones suponen acciones incorporadas a la misidn apostodlica y al testimonio autorizado 
de la jerarquia. 
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c) Ordenados «non ad sacerdotium sed ad ministerium» 


Un aspecto central de la identidad de los diaconos es que son ordenados no al sacer- 
docio, sino al ministerio (non ad sacerdotium sed ad ministerium). La teologia del diacona- 
do depende de la interpretacion de esta frase. 

La formula esta tomada de los Statuta Ecclesiae antiqua, y de las Constituciones de la 
Iglesia de Egipto, que recogen a su vez la Traditio apostolica. Pero la Traditio ahadia: «en la 
ordenacion del didcono imponga las manos solo el obispo, porque el diacono es ordena- 
do no para el sacerdocio, sino para el servicio del obispo (quia non in sacerdotio ordinantur, 
sed in ministerio episcopi) para cumplir sus mandatos (ut faciat quae ab ipso iubentur). [...] 
Por esta razon, sdlo el obispo ordene al didcono» (cf. ed. Botte). La formula in ministerio 
episcopi no significa que el didcono sea servidor de la persona del obispo, sino que esta al 
servicio de la funcidn del obispo en la Iglesia ut faciat quae ab ipso iubentur. 

De otros documentos, como los Canones de Hipolito (ca. 336-340), o el Testamen- 
tum Domini (s. v), se deduce que el término ministerium en los primeros siglos, como 
en el Nuevo Testamento, no posee un contenido especifico, sino que expresa la idea de 
una tarea, en este caso relativa a la funcién del obispo. En cambio, cuando los Statuta 
Ecclesiae antiqua (s. v) omiten la referencia al obispo, ministerium adquiere una identidad 
auténoma frente a sacerdotium: si en la Traditio los diaconos son ordenados para el servi- 
cio «de» (la funcidn episcopal), al omitir esa precision «el servicio» adquiere sustantividad 
frente a sacerdotium. Esta formulacién de los Statuta es la que paso a la tradicién candni- 
ca y liturgica; por eso, es la que cita el n.29 de LG. Algunos autores estiman, ademas, que 
el concilio asumi6 esta formula (sin la referencia al obispo), para subrayar la diferencia 
entre ministerium-sacerdotium, y dejar un espacio al diaconado (ministerium) en el seno 
del sacramento del Orden bien diferenciado del sacerdotium de obispos y presbiteros, 
que supone la ofrenda del Sacrificio eucaristico, segun explicéd la Comision doctrinal: el 
diaconado se destina «non ad corpus et sanguinem Domini offerendum sed ad servitium 
caritatis in Ecclesia» (AS III/8,101). Obviamente el diaconado no es sacerdotium en el sen- 
tido de presidir la celebracidn eucaristica; pero, de otra parte, no es claro que el sacerdo- 
tium de obispos y presbiteros se reduzca a la ofrenda del sacrificio, o que el sacerdotium 
no sea también ministerium. Por lo demas, queda la duda de si, al omitir la referencia al 
obispo, no se omite un elemento definitorio del diaconado. Volveremos sobre este punto 
mas adelante. 


d) Los oficios diaconales 


«[...] en comunion con el Obispo y su presbiterio, sirven al Pueblo de Dios en el mi- 
nisterio de la liturgia, de la palabra y de la caridad» (n.29). 

El concilio se remite a los testimonios de san Policarpo, Didaché, san Ignacio de An- 
tioquia, Constitutiones Apostolorum y la Didascalia cuando enumera algunos servicios: 
«pertenecen al diacono, seguin las determinaciones de la autoridad competente, admi- 
nistrar solemnemente el Bautismo, guardar y distribuir la Eucaristia, asistir al matrimonio 
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y bendecirlo en nombre de la Iglesia, llevar el viatico a los moribundos, leer la Sagrada 
Escritura a los fieles, instruir y exhortar al pueblo, presidir el culto y la oracidn de los fieles, 
administrar los sacramentales, presidir los ritos de los funerales y sepultura. Entregados a 
los oficios de caridad y administracién no olvidaran los diaconos el aviso del bienaventu- 
rado Policarpo: “Misericordiosos, prontos, marchando de acuerdo con la verdad del Sehor 
que se hizo servidor de todos”». 

Las dos listas de funciones que ofrece el concilio no son exhaustivas. LG 29 enume- 
ra nueve tareas liturgicas, dos de las cuales se refieren al servicio de la palabra; también 
menciona deberes de caridad y de administraci6n, y remite a la autoridad (los obispos) 
la concrecién de la actividad diaconal. El n.16 del decr. Ad gentes, posterior en un aho a 
Lumen gentium, acentua las tareas vinculadas al servicio de la palabra, el cuidado de las 
comunidades, las obras sociales y de caridad, es decir, servicios relacionados con la esca- 
sez de sacerdotes. Sobre los sacramentos, la regla tradicional es que los didconos no los 
administran, salvo el Bautismo y la distribucién de la Eucaristia. En AG 16 se afirma que 
el didcono puede dirigir comunidades cristianas en nombre del parroco o del obispo, 
en sintonia con lo dicho en LG 29 sobre la necesidad del diaconado para el «cuidado de 
almas». 

Algunos autores opinan que el servicio diaconal a «la liturgia, la palabra y a la cari- 
dad», que llaman «triple diaconia», no es la simple transposicién al diaconado de los Ila- 
mados tria munera u oficios profético, sacerdotal y regio de Cristo, que el concilio aplica a 
obispos y presbiteros (y al sacerdocio comutn de los fieles). Esta discontinuidad significaria 
que obispos y presbiteros ejercen de modo unitario e indisoluble los tria munera de santi- 
ficar, ensenar y gobernar, mientras que los didconos pueden ejercer con preferencia una u 
otra de las funciones de la triple diaconia. 


e) Larestauracién del diaconado como ministerio permanente 


«Como estos oficios, necesarios en gran manera a la vida de la Iglesia, segun la dis- 
ciplina actualmente vigente de la Iglesia latina, dificilmente pueden ser desempenhados 
en muchas regiones, se podra restablecer en adelante el diaconado como grado propio 
y permanente de la Jerarquia. Corresponde a las Conferencias territoriales de obispos de 
diversas clases, de acuerdo con el mismo Sumo Pontifice, decidir si se cree oportuno y en 
donde el establecer estos didconos para la atencidn de los fieles» (LG 29). En AG 16 se rei- 
tera que la decisién, ademas de la intervencién pontificia, corresponde a las Conferencias 
de obispos. La formulacién «Conferencias territoriales de obispos varii generis», era usada 
en la const. sobre la Liturgia (n.22/b) que el relator de la Comision de Liturgia habia expli- 
cado en el Aula: «Esto vale no solo de las Conferencias propiamente dichas, sino también 
del concilio plenario y provincial, mas aun, si fuere necesario, de la reuni6n que abarque a 
obispos de varias regiones». 

En el decreto de reforma de Trento (cf. sess. XXIII, c.17) ya se manifestaba el deseo de 
recuperar la significacion orignaria de todas las 6rdenes comenzando por el diaconado. El 
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resultado fue escaso. El concilio Vaticano II constataba que las funciones diaconales ape- 
nas se realizaban en la Iglesia latina por los titulares apropiados. El objetivo del concilio al 
restaurar el diaconado permanente sera, por tanto, poner en acto la plena estructura mi- 
nisterial de la Iglesia en orden al bien para el que han sido instituidos los sacramentos. Por 
eso, en el iter redaccional del n.29 se corrigid una expresi6n que decia que el diaconado 
seria una funcion eficaz especialmente cuando faltasen sacerdotes (praesertim in absentia 
sacerdotis), pues insinuaba que la funcidn diaconal se justificaba como suplencia. Por otra 
parte, como la mayoria de las funciones atribuidas al diacono son liturgicas, unas de su- 
plencia y otras que no requieren la ordenacién, quienes rechazaban al restablecimiento 
del diaconado permanente, proponian en su lugar la presencia de laicos para desempenar 
determinadas funciones liturgicas. 

Sin embargo, el diaconado es un oficio propio y diferente del presbiterado o de las 
tareas del laico. La cuestién en el concilio no era el hecho de que los laicos ya desempe- 
Aaban ciertas tareas de tipo diaconal (como catequistas o en actividades caritativas), o 
que podrian ejercerlas sin necesidad de la ordenacién ministerial; sino que las llevaban 
a cabo privados de la gracia del diaconado al ejercer unas funciones para las que preci- 
samente fue instituido el sacramento. Era razonable -el concilio no dice que sea estric- 
tamente necesario- que quienes realicen esas tareas reciban la gracia sacramental y el 
oficio, especialmente en regiones de mision. En efecto, el n.15 del decr. Ad Gentes habla 
del desarrollo de las comunidades, para lo cual importa disponer de presbiteros, didconos 
y catequistas autdctonos; a continuacion, el n.16 menciona unas funciones, que califica 
como diaconales, y ahade: «Pues parece bien que aquellos hombres que desempenan un 
ministerio verdaderamente diaconal, 0 que predican la palabra divina como catequistas, 
o que dirigen en nombre del parroco o del obispo comunidades cristianas distantes, o 
que practican la caridad en obras sociales y caritativas sean fortalecidos y unidos mas es- 
trechamente al servicio del altar por la imposicién de las manos, transmitida ya desde los 
Apostoles, para que cumplan mas eficazmente su ministerio por la gracia sacramental del 
diaconado» (n.16). 

El hecho de que un diaconado permanente quiza seria innecesario en ciertas regio- 
nes, pero que podria ser una auténtica ayuda para la evangelizaci6n y la vida de la Iglesia 
en otras regiones, fue una razon que disip6 las dudas de algunos padres conciliares sobre 
su posible restauracion. Por eso, el concilio remitiéd la valoracién de la oportunidad de la 
restauracion a las conferencias de los obispos con «el consentimiento» del Papa. En cam- 
bio, el concilio prescribe sin matices a las Iglesias orientales catdlicas que «se restaure la 
instituci6n del diaconado como grado permanente donde haya caido en desuso» (OE 17: 
en el mismo numero se afade: «En cuanto al subdicaconado y a las 6érdenes menores, con 
sus respectivos derechos y obligaciones, provea la autoridad legislativa de cada Iglesia 
particular»). 

El celibato. Como ya avanzamos, un serio motivo de discusidn sobre la restauracién 
del diaconado permanente fue el celibato. Muchos padres consideraban que un var6n 
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casado maduro (con una edad superior a treinta y cinco anos), buena formaci6n doctrinal 
y teoldgica, y adecuadas disposiciones para la misidn y el apostolado podria acceder al 
diaconado permanente. Otros pensaban que se podria dispensar del celibato a jovenes 
casados para ser ordenados; otros padres, sin embargo, temian que la opcidn de un joven 
por un diaconado permanente casado pudiera afectar al numero de candidatos al presbi- 
terado (0 que sustrajera a los mejores laicos de la Accidn Catdlica); 0 bien cuestionaban la 
oportunidad de permitir el acceso al diaconado permanente a un joven que optase por él 
solo porque permite el matrimonio; o si permitir el diaconado a varones casados no seria 
renunciar a la disponibilidad que posibilita el celibato; 0 si la responsabilidad familiar no 
podria provocar situaciones conflictivas (por ej., en casos de persecucidn); o si el estado 
matrimonial afectaria a la adquisicion de la formacion necesaria; etc. 

Entre los padres que defendian el acceso al diaconado de los varones casados, ade- 
mas de argumentos de cierta entidad, no faltaban otros mas discutibles. Algunos, por éj., 
estimaban que los didconos casados, si bien formaban parte del clero desde el punto de 
vista teoldgico-candnico, desde una consideracidn socioldgica y psicoldgica estarian mas 
incorporados a la sociedad que los célibes, como una especie de «puente» con el mundo. 
Estos padres no caian en la cuenta que resulta demasiado suponer que un fiel laico, por 
ej., esta alejado del mundo o se encuentra menos incorporado a su entorno a causa de su 
condicién célibe... En estas argumentaciones de algunos padres pesaba probablemente 
una experiencia de formacion seminaristica de «alejamiento del siglo». Por lo demas, es 
evidente que el diaconado no es un ordo medius entre la jerarquia y el resto del Pueblo de 
Dios, ni el didcono es un hibrido de laico-clérigo. 

La decision conciliar fue la siguiente: «Con el consentimiento del Romano Pontifice, 
este diaconado podra ser conferido a varones de edad madura (maturioris aetatis), aun- 
que estén casados, y también a jovenes idéneos, para quienes debe mantenerse firme 
la ley del celibato» (LG 29). El concilio aprobé la ordenacién de varones casados (1.588 
votos a favor, frente a 525 en contra), y rechazo permitir ordenar didconos jovenes sin el 
compromiso del celibato; ademas, reserv6 al Papa la aprobacidn de la decisién de ordenar 
varones casados. 

En consecuencia, el concilio mantiene dos formas de diaconado permanente: el de 
varones casados, y el de jovenes varones célibes (temporal, previo a una posterior orde- 
nacion presbiteral). El concilio posibilitaba asi que la restauracién del diaconado perma- 
nente no quedara en una declaracidn apenas realizable en la practica. A la vez, exigiendo 
el celibato a los jovenes, el concilio reforzaba el sentido del celibato. Por otra parte, duran- 
te la celebracién del concilio, Pablo VI decidid excluir de las discusiones el celibato ecle- 
siastico (de los presbiteros); y pidid a los padres que le transmitieran personalmente sus 
opiniones. El Papa queria serenar una opinion publica desconcertada por declaraciones 
y opiniones luego agitadas por los medios de comunicacidn. Poco tiempo después del 
concilio, Pablo VI publicé la Enc. Sacerdotalis coelibatus (1967). 
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4. El magisterio y la teologia postconciliar 


Para desarrollar las decisiones conciliares, Pablo VI promulg6 el m.pr. Sacrum diaco- 
natus ordinem (1967), con las normas para el restablecimiento del diaconado permanen- 
te en la Iglesia latina; y el m.pr. Ad pascendum (1972), que establecia las normas para los 
candidatos al diaconado y al presbiterado. En 1998 la Cong. para el Clero y la Cong. para 
la Educaci6n Catdlica publicaron el «Directorio para el ministerio y la vida de los didconos 
permanentes» y unas «Normas basicas de la formacion de los didconos permanentes», 
también basadas en la experiencia de los aos transcurridos. En algunas didcesis se han 
regulado diversos aspectos sobre la preparacién, formacidn, sostenimiento econdmico, 
vida profesional y familiar, funciones eclesiales, etc. En cuanto a la teologia del diaconado, 
ha conocido un interés notable en estos afos, pues el concilio dejé abiertas cuestiones 
no pequenas sobre la «identidad» del diaconado. Lo cual no debe extrafar, pues como 
ya dijimos el magisterio conciliar no contaba con una previa teologia consolidada sobre 
el diaconado. Es significativo que en 2003 la Comisién Teoldgica Internacional publicé un 
status quaestionis titulado «El diaconado: evolucion y perspectivas», donde senalaba los 
aspectos todavia hoy pendientes de clarificar. 


a) El «cardcter» sacramental 


El concilio habl6é de la «gracia sacramental», pero no mencion6 el «caracter». El «ca- 
racter» sacramental, 0 «sello» permanente que marca al ordenado, configura con el Sa- 
cerdocio de Cristo y le hace participe de su triple funcidn profética, sacerdotal y regia. 
El «caracter» supone la capacitacidn ontoldgica y la potestas para llevar a cabo la misién 
propia del ordenado. El m. pr. Sacrum diaconatus ordinem (1967) afirmé no solo la «gracia 
particular» del diaconado, sino también que la ordenacidn diaconal confiere un «caracter» 
indeleble. Lo reitera el Catecismo de la Iglesia Catdlica: «Los didconos participan de una 
manera especial en la mision y la gracia de Cristo. El sacramento del Orden los marcé con 
un sello (“caracter”) que nadie puede hacer desaparecer y que los configura con Cristo 
que se hizo “didcono” es decir, el servidor de todos» (n.1570); y ahade que «la ordenacioén 
también es llamada consecratio», y sus receptores son sacri ministri porque el rito supone 
una especial consecratio, termino que subraya la configuracidn con Cristo consagrado y 
enviado por el Padre (cf. n.1538). El caracter «configura con Cristo, Sacerdote, Maestro y 
Pastor, de quien el ordenado es constituido ministro» (n.1585). El Directorio para los dia- 
conos permanentes habla de la configuraci6n con Cristo mediante el caracter sacramental 
(cf.n.5.7.21.28). Segun dice la Comision Teoldgica Internacional, «la existencia del caracter 
diaconal es coherente con la sacramentalidad del diaconado y constituye una aplicaci6n 
explicita a este ultimo de lo que Trento afirma para el sacramento del Orden en su con- 
junto» (E/ diaconado, 111). En la ordenacidn diaconal, el ministro es asumido para el oficio 
apostdlico como signo de Cristo e inserto en la misién de hacer presente a Cristo, Sacer- 
dote, Maestro y Pastor. 
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b) gln persona Christi Capitis? 


El caracter configura al didcono con Cristo. Pero el concilio no clarificé la represen- 
tacién especifica de Cristo por el diaconado. En este sentido, llama la atencidn que el 
concilio utilizé con frecuencia la formula in persona Christi Capitis para designar la confi- 
guracién sacramental de los obispos y presbiteros (cf. LG 21,25,28; PO 2; AA 2; CD 11; SC 
33; AG 39), pero no aplica esa formula al diaconado. Con todo, en LG 41 se dice de modo 
genérico que los diaconos «participan de una manera particular en la gracia del Supremo 
Sacerdote». 

El magisterio posterior continud con el empleo de la formula in persona Christi Capi- 
tis, por ej., en la Exh. apost. Pastores dabo vobis (1992) n.20, aplicada a los presbiteros. En el 
Cédigo de derecho canénico (1983), el c.1008 aplicé la expresidn al sacramento del Orden 
en general, para afirmar que los ministros ordenados son consagrados y ordenados para 
apacentar al pueblo de Dios, cada uno en su grado, cumpliendo en la persona de Cris- 
to Cabeza las funciones de ensenar, santificar y gobernar. («Sacramento ordinis ex divina 
institutione inter christifideles quidam, charactere indelebili quo signantur, constituuntur 
sacri ministri, qui nempe consecrantur et deputantur ut, pro suo quisque gradu, in per- 
sona Christi Capitis munera docendi, sanctificandi et regendi adimplentes, Dei populum 
pascant»). La formula se abrira camino. El Catecismo de la Iglesia Catdélica, en su primera 
edicidn de 1992, ponia la actuacidn in persona Christi Capitis como un efecto general del 
sacramento del Orden, incluyendo, por tanto, al diaconado: «Nadie puede conferirse a si 
mismo la gracia, ella debe ser dada y ofrecida. Eso supone ministros de la gracia, auto- 
rizados y habilitados por parte de Cristo. De El reciben la mision y la facultad (el “poder 
sagrado”) de actuar in persona Christi Capitis. Este ministerio, en el cual los enviados de 
Cristo hacen y dan, por don de Dios, lo que ellos, por si mismos, no pueden hacer ni dar, 
la tradicidn de la Iglesia lo llama “sacramento”. El ministerio de la Iglesia se confiere por 
medio de un sacramento especifico» (n.875). Otros textos suponen esa misma orienta- 
cidn: «Mediante el ministerio ordenado, especialmente (praesertim) de los obispos y de los 
presbiteros, la presencia de Cristo como Cabeza de la Iglesia se hace visible en la comuni- 
dad de los fieles» (n.1549). El adverbio «especialmente» insinua que la formula también se 
aplica al didcono. 

Sin embargo, en la edicidn de 1997 del Catecismo se produjo un cambio muy sig- 
nificativo: se reserv6 la accidn in persona Christi a los obispos y presbiteros, excluyendo a 
los didconos, con la siguiente redaccidn: «Nadie puede conferirse a si mismo la gracia, ella 
debe ser dada y ofrecida. Eso supone ministros de la gracia, autorizados y habilitados por 
parte de Cristo. De El los obispos y los presbiteros reciben la mision y la facultad (el “poder 
sagrado”) de actuar in persona Christi Capitis, los diaconos las fuerzas para servir al pueblo 
de Dios en la “diaconia’” de la liturgia, de la palabra y de la caridad, en comuni6n con el 
obispo y su presbiterio» (n.875, ed. 1997). El m.pr. Omnium in mentem (2009) de Benedicto 
XVI incorpord ese cambio al c.1008, con esta redaccién: «Aquellos que han sido constitui- 
dos en el orden del episcopado o del presbiterado reciben la mision y la facultad de actuar 
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en la persona de Cristo Cabeza; los didconos, en cambio, son habilitados para servir al 
pueblo de Dios en la diaconia de la liturgia, de la palabra y de la caridad» («Sacramento or- 
dinis ex divina institutione inter christifideles quidam, charactere indelebili quo signantur, 
constituuntur sacri ministri, qui nempe consecrantur et deputantur ut, pro suo quisque 
gradu, novo et peculiari titulo Dei populo inserviant [en lugar de la anterior redaccidn: in 
persona Christi Capitis munera docendi, sanctificandi et regendi adimplentes, Dei populum 
pascant]». Ademas, se ahadié un nuevo parrafo al texto del c. 1009: «§ 3. Aquellos que han 
sido constituidos en el orden del episcopado o del presbiterado reciben la mision y la fa- 
cultad de actuar en la persona de Cristo Cabeza; los didconos, en cambio, son habilitados 
para servir al pueblo de Dios en la diaconia de la liturgia, de la palabra y de la caridad» («§ 
3. Qui constituti sunt in ordine episcopatus aut presbyteratus missionem et facultatem 
agendi in persona Christi Capitis accipiunt, diaconi vero vim populo Dei serviendi in dia- 
conia liturgiae, verbi et caritatis»). 

Entre los tedlogos, algunos se han mostrado favorables al cambio (cf. Borras); otros 
estiman que sigue habiendo razones que impiden excluir al diaconado de la representa- 
cidn de Cristo Cabeza, y solicitan una clarificaci6n auténtica de la Cong. para la Doctrina 
de la Fe o del Papa (cf. Hauke, Der Diakonat, 205). 

En realidad, el cambio recién aludido revela que el contenido de la formula in perso- 
na Christi Capitis depende de una doble perspectiva, segun explicd la Comision Teoldgica 
Internacional: «Si se aplica al conjunto del sacramento del Orden, en cuanto participacién 
especifica en el triple munus de Cristo, entonces podra decirse que el didcono actua in per- 
sona Christi (Capitis)» (El diaconado, 115). Es lo que hacia la primera edicién del Catecismo 
y, en ese sentido, la formula era perfectamente correcta, y asi fue publicada. Tanto Juan Pa- 
blo Il, en Pastores dabo vobis (n.15), como también el CIC, se situaban en esa direccion. La 
expresion significa la representacién sacramental de los ministros «ante» la Iglesia, como 
su Esposo y Cabeza. 

Ahora bien, desde otra perspectiva, cuando la expresion in persona Christi Capitis se 
reserva «para las funciones “sacerdotales’, especialmente la de presidir y consagrar la Eu- 
caristia» (CTI, El diaconado, 115), la expresion no se aplica al diacono, pues la participacién 
de los diaconos en la consagracién y mision de Cristo no sucede para la ofrenda del Sacri- 
ficio. Como dice el Catecismo, el término sacerdos «designa, en el uso actual, a los obispos 
y alos presbiteros, pero no alos didconos» (n.1554). En este sentido, son impecables tanto 
la correccion del Catecismo (1997) como la del m.pr. Omnium in mentem para el CIC. 


c) 4Dimensién «sacerdotal» del diaconado? 


Lo anterior evidencia que el sentido estricto (eucaristico) de la formula in persona 
Christi esta directamente relacionada con la nocidn de sacerdotium. En consecuencia, la 
aplicacion o no de la formula in persona Christi (Capitis) al diaconado también esta unida al 
modo de interpretar que los didconos «reciben la imposicidn de las manos, non ad sacer- 
dotium, sed ad ministerium» (LG 29). 
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Como ya comentamos, la formula non ad sacerdotium, sed ad ministerium no resuelve 
todas las cuestiones teoldgicas sobre el diaconado. Quedan en pie la supresion de la refe- 
rencia al obispo (ad ministerium episcopi), y laamplitud del término ministerium, aplicable 
en realidad a todo el ministerio ordenado (e incluso a todo cristiano); y, en consecuencia, 
el alcance real de la distincidn sacerdocio y ministerio: cuando se afirma que el diaconado 
es una repraesentatio Christi diaconi (asi, por ej., en las «Normas basicas de la formacion de 
los didconos permanentes», n.11), el problema estriba en contraponer el servicio como 
una realidad distinta del actuar in persona Christi Capitis. A esto hay que anadir que si el 
diaconado es un grado del sacramento del Orden, entonces supone la participacidn en el 
Sacerdocio de Cristo que el concilio llama sacerdocio ministerial, diferente esencialmente 
del sacerdocio comutn (cf. LG 10). Desde luego el diaconado no cae de la parte del sacer- 
docio comun, y tampoco es un medius ordo entre los bautizados y los ordenados. En con- 
secuencia, no habria que precipitarse, en opinidn de algunos, en excluir al diaconado de 
la participacién ministerial en el Sacerdocio de Cristo (sin que eso suponga la celebracién 
del sacrificio eucaristico, la penitencia sacramental o la uncion de los enfermos, etc.). 

En realidad, es posible que la frase non ad sacerdotium sed ad ministerium, de tanta 
raigambre en la tradicidn, no suponga necesariamente la exclusidn del diaconado del sa- 
cerdocio ministerial (cf. Dantas, 422-428). Segun algun autor, «la frase no al sacerdocio, no 
tiene nada que ver con la exclusi6n del diaconado del ambito de lo que se habia llamado 
orden sagrado o sacerdocio ministerial; sacerdotium seria el poder eucaristico, la capaci- 
dad recibida por la imposicién de las manos que hace al obispo y al presbitero iddneos 
para celebrar el sacrificio eucaristico» (Zardoni, 52). Segun esto, la expresidn non in sacer- 
dotium significaria: no se ordena para la celebracién eucaristica. El interrogante es si ese 
dato incuestionable excluye al diaconado de una participacién en el «sacerdocio» en un 
sentido amplio, no ordenada a la ofrenda del sacrificio. La unidad y amplitud del Sacer- 
docio profético, cultual y regio de Cristo, que no se reduce -no se insistira suficientemen- 
te- a la estricta dimension sacrificial, no impediria incluir el diaconado en el «sacerdocio 
ministerial» como categoria general e integradora del sacramento del Orden, superando 
alternativas excluyentes entre consagracién y mision, entre categorias sacerdotales y ca- 
tegorias ministeriales, entre sacerdocio y ministerio. Si sacerdotium est ministerium, segun 
la Comision doctrinal del concilio (cf. AS IlII/8, 101), cabe preguntarse si también ministe- 
rium est sacerdotium, y precisamente «sacerdocio ministerial». Por eso, algunos sostienen 
que, si bien el didcono no es sacerdote, «se puede hablar del diaconado como de una 
participacién ministerial en el sacerdocio de Cristo: una realidad comun a los tres grados 
del orden» (Goyret, 118-119). 

Cabe prolongar el interrogante planteando si es posible disociar el «caracter» de la 
correlativa configuracion con Cristo Sacerdote, que implica una accion representativa in 
persona Christi (que, en el diaconado, excluye la ofrenda eucaristica). Resulta significativo 
que anunciar el Evangelio en la celebracidn eucaristica sea algo tan propio del diadcono 
que ningun laico puede suplirlo, pues es Cristo a quien se escucha, y ciertamente como 
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Cabeza de la Iglesia. Si ciertas funciones diaconales suponen esa repraesentatio Christi, 
«es concebible una presidencia en el nombre de Jesucristo que no consista en hacer 
presente a Cristo cabeza de la Iglesia? La accidn in persona Christi dirigida a la Iglesia es 
siempre una representacion de Cristo Cabeza» (Hauke, // diaconato, 224). Tedlogos y docu- 
mentos eclesiales han sostenido la idea (cf. Dantas, 428-437). 

Parece que una Idgica coherente dice que si hay actuacidn in persona Christi Capitis 
hay pertenencia al Ambito sacerdotal, y a la inversa. El hecho, pues, de que la participacién 
de los didconos en la consagracién y misidn de Cristo, no sea «para el sacerdocio», no 
excluirfa que se trate de una participacién en la linea del sacerdocio ministerial, diversa 
esencialmente de la del sacerdocio comun (cf. Dantas, 423). En este caso, las tareas confia- 
das al diacono, como son las de instruir y exhortar al pueblo, presidir el culto y la oracién 
de los fieles, presidir el rito de los funerales y de la sepultura, el servicio de la caridad, etc. 
estarian insertas en el sacerdocio ministerial in persona Christi en cuanto ejerciendo el ser- 
vicio (diaconia) a la comunidad, pues capitalidad y servicio, no son categorias disociables 
en la representacidn de Cristo. 

La cuestidn posee implicaciones de calado que deberian suscitar una atenci6én pon- 
derada del magisterio. Por ej., si la reserva del sacerdocio a varones (cf. Juan Pablo Il, car- 
ta apost. Ordinatio sacerdotalis, 1994), se refiere solo al estricto «sacerdocio» (obispos y 
presbiteros), o al «sacerdocio ministerial» en toda su amplitud (episcopado, presbiterado 
y diaconado). En este sentido, no habria que precipitarse en excluir el diaconado tanto del 
sacerdocio ministerial, como de la correlativa acci6n in persona Christi capitis. 
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SuMARIO.—Introduccidn. 1. Contenido. 2. Valoracion y alcance. 3. Influencia posterior. 4. Con- 
clusion. Bibliografia. 


Introduccién 


Salvo algunas breves y aisladas referencias, el concilio se ocup6 del tema de la eco- 
nomia en el tercer capitulo de la segunda parte de la const. past. Gaudium et Spes, titulado 
«La vida econdémico-social» (GS 63-72). Junto a esos numeros, hay que afhadir las referen- 
cias a las relaciones econdmicas internacionales (GS 85-86), que inicialmente formaban 
parte de la seccién dedicada a la economia y finalmente fueron recolocadas en el capitulo 
quinto, dedicado al fomento de la paz y la promocidn de la comunidad de los pueblos (GS 
77-90). 

Para presentar y valorar el mensaje conciliar sobre la economia es, pues, necesario 
tener en cuenta el contexto de este capitulo. La economia es abordada en la segunda 
parte de GS, la dedicada a los problemas mas urgentes, y enmarcada por tanto en la visién 
antropoldgica de la primera parte, de la que depende en su enfoque. Ciertamente, lo que 
se afirma sobre la vocacioén del hombre, la comunidad humana, la accion humana en el 
mundo (en especial la autonomia de las realidades terrenas, en el n.36), o la misidn de la 
Iglesia, es importante para entender en profundidad las ensefanzas conciliares sobre la 
vida econdémica. 

En otros esquemas conciliares (en concreto, en el del apostolado de los laicos y en 
uno de los anexos del esquema XIII de GS) se hablaba del orden de las cuestiones «econo- 
micas y sociales» y de la vida «econdmica y social», respectivamente. Mas adelante, esta 
ultima expresién fue modificada y qued6é como vida «econdémico-social» porque el con- 
cilio no queria hablar alli de la vida social en general, sino de la actividad econdémica en 
particular; y porque los padres conciliares querian que el titulo reflejara expresamente la 
intrinseca dimension social de la actividad econdémica, que la aleja de toda visidn indivi- 
dualista. 

Por otro lado, como se dice en la primera nota de GS, la parte dedicada a los pro- 
blemas urgentes de la sociedad contiene elementos permanentes y otros contingentes. 
Aunque pudiera parecer que, por la naturaleza del tema, en el capitulo de la economia 
predominaran estos ultimos, el hecho es que, en su nucleo, estos numeros concentran 
ensenanzas permanentes sobre la relacién del ser humano con las realidades econdmicas. 
En efecto, la intencidn del capitulo era confirmar los principios de justicia y equidad en 
las relaciones sociales e internacionales que la Iglesia ya habia enunciado anteriormente. 
Los padres conciliares querian asi robustecer estos principios de acuerdo con las circuns- 
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tancias actuales y dar algunas orientaciones referentes sobre todo a las exigencias del 
desarrollo econdédmico. 


1. Contenido 


En el tratamiento de la vida econémica se distinguen cuatro partes: una introduc- 
cidn (n.63), dos secciones, y un ultimo numero a modo de conclusidn (n.72). 

La introduccidn (n.63) presenta concentradamente el panorama de la situacidn eco- 
nomica de su tiempo, pues ese es el punto de partida para la peculiar aportacidén de la 
Iglesia, de indole moral. Hay que sefhalar a este respecto el acuerdo generalizado sobre 
la calidad de la descripcidn presentada por la Iglesia (cf. Tanner, 78). En ella se subraya el 
creciente dominio del hombre sobre la naturaleza, la producci6n y la organizacién del 
comercio y los servicios, gracias a los avances técnicos. Ademas, se senalan ya elementos 
importantes que caen bajo lo que hoy denominamos «globalizacién»: «la multiplicaci6n e 
intensificacion de las relaciones sociales», o «la interdependencia entre ciudadanos, aso- 
ciaciones y pueblos». Todo ello, diran los padres conciliares, se traduce en que la economia 
se ha convertido en «un instrumento capaz de satisfacer mejor las nuevas necesidades de 
la acrecentada familia humana». 

Sin embargo, estas grandes posibilidades de crecimiento econdmico dibujan de he- 
cho un panorama mundial muy desigual. El concilio sefala el desequilibrio entre los sec- 
tores agrario, industrial y de servicios; entre diversas regiones de un mismo pais, y sobre 
todo un endurecimiento de las desigualdades entre los paises, e incluso dentro de cada 
uno de ellos: «mientras muchedumbres inmensas carecen de lo estrictamente necesario, 
algunos, aun en los paises menos desarrollados, viven en la opulencia y malgastan sin 
consideracion. El lujo pulula junto a la miseria». Estas diferencias escandalosas llegan a ser 
descritas como «oposici6on entre las naciones econdmicamente desarrolladas y las restan- 
tes, lo cual puede poner en peligro la misma paz mundial». 

Lo mas caracteristico de la introducci6n es su perspectiva moral, reflejada en algunas 
expresiones que se han convertido en un lugar comtn para la moral sobre cuestiones 
econdomicas. 

En primer lugar, destacan las palabras que abren el capitulo de la economia, pues 
aun no siendo novedosas (vienen a ser una réplica de GS 25), en su sintesis se han conver- 
tido en el eje de la doctrina social de la Iglesia en el campo econdmico: «el hombre es el 
autor, el centro y el fin de toda la vida econdémico-social». Curiosamente, esta formula se 
introdujo para dar al capitulo un enfoque antropoldégico congruente con la primera parte 
de la Constitucidn. Se trataba, por tanto, de una frase de enlace, pero expresa perfecta- 
mente el espiritu personalista de la visi6n del concilio sobre la vida econdmica. 

En segundo lugar, el concilio sefala la realidad de lo que luego se ha llamado «eco- 
nomicismo»: «muchos hombres, sobre todo en regiones econdmicamente desarrolladas, 
parecen guiarse por la economia de tal manera que casi toda su vida personal y social esta 
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como tenida de cierto espiritu economicista, tanto en las naciones de economia colectivi- 
zada como en las otras». 

A la vista de las grandes desigualdades y de la mentalidad materialista que se en- 
cuentran en el interior de los dos grandes sistemas econdmicos imperantes en el momen- 
to, el mensaje sobre la actividad econdémica quiere convertirse en una clara llamada a la 
reforma de la vida econdémico-social, a «un cambio de mentalidad y de costumbres». 

La primera seccién (n.64-66) se ocupa del tema de mayor interés para los padres 
conciliares: el desarrollo. También aqui el enfoque antropoldégico previo marca la ley 
fundamental del desarrollo -«el servicio del hombre» (n.64)- y senala claramente el es- 
piritu del texto. En esta parte se enuncian los elementos mas caracteristicos de la vision 
cristiana sobre el desarrollo. Se afirma que la finalidad de la actividad econdmica no 
puede ser el mero incremento de productos, cada vez mas sofisticados, ni el beneficio, 
ni el poder, «sino el servicio del hombre, del hombre integral, teniendo en cuenta sus 
necesidades materiales y sus exigencias intelectuales, morales, espirituales y religiosas; 
de todo hombre, decimos, de todo grupo de hombres, sin distincién de raza o continen- 
te» (ibid.). 

Las consecuencias de este planteamiento son importantes, pues supone que, aun 
teniendo la economia sus métodos y leyes propias (ndétese aqui la alusidn a GS 36), la ac- 
tividad econdémica es una accidn humana que ha de situarse siempre «dentro del ambito 
del orden moraly (ibid). 

Con el deseo de que el desarrollo alcance a todos los pueblos, GS propone que éste 
quede siempre bajo el control del hombre. Esta afirmacion, aparentemente candida, es, 
sin embargo, la raiz de un juicio al liberalismo y al colectivismo: «no se puede confiar el 
desarrollo ni al solo proceso casi mecanico de la accidn econdmica de los individuos ni a 
la sola decision de la autoridad publica» (n.65). 

Por otra parte, las enormes desigualdades, la discriminacién de los emigrantes en 
materia de condiciones de trabajo o de remuneracion, y las dificultades del sector agrario 
para sumarse a la espiral de crecimiento o para acceder a los mecanismos de venta, son 
también asuntos mencionados expresamente. 

Desde aqui se aborda la segunda secci6n (n.67-71), dedicada integramente a la ex- 
posicidn de algunos principios reguladores de la vida econdmico-social. También en estos 
parrafos el concilio quiso sefalar la necesidad de que la actividad econdmica esté centra- 
da en la persona humana. Por eso dedica los n.67-68, relativamente extensos, a la cues- 
tidn del trabajo. Estos numeros constituyen un apretado repaso de la doctrina social de la 
Iglesia sobre el trabajo humano. Aunque no se emplean esos términos, el concilio indica 
la superioridad del trabajo sobre el capital, pues el trabajo no es un instrumento como lo 
son otros elementos de la actividad econdmica. Se trata de una actividad que procede 
inmediatamente de la persona y que deja en ella su impronta. Ademas, el trabajo es para 
la persona medio de subsistencia, de unidn con los demas, de cooperaci6n con el Creador 
y de asociaci6n a la obra redentora de Cristo. 
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Tras esta visi6n, que viene a ser una aplicacién de la antropologia cristoldgica de la 
primera parte al tema del trabajo, encontramos una agrupacidn de principios clasicos: el 
recuerdo del derecho y deber de trabajar; el principio del salario justo, con los criterios 
para su fijacion; la llamada a la organizacion del trabajo acorde con la dignidad humana, 
de modo que permita a la persona que trabaja atender las necesidades de la vida familiar; 
el descanso, etc. 

Recibe particular atencidn (porque es consecuencia de centrar la vida econdémica en 
la persona), el tema de la participacidn del trabajador en la gestidn de la empresa. Fue este 
un punto debatido en el aula conciliar. A la hora de concretar los modos de participaci6n, 
los padres prefirieron, con razon, no descender a precisar formas especificas de participa- 
cidn, dejandolo en un «segun formas que habra que determinar con acierto» (n.68). 

Queda ratificado una vez mas el derecho de asociacién de los trabajadores y, so- 
brevolando la realidad de los conflictos, el derecho a la huelga en caso extremo, aunque 
subrayando sobre todo el camino del didlogo. 

La ultima parte de esta segunda secci6n esta dedicada a tres asuntos relativamente 
delicados, a juzgar por el numero de intervenciones que suscitaron en los foros corres- 
pondientes. El primero de ellos, referido a las inversiones y a la politica monetaria (n.70), 
es seguramente el numero menos conseguido de toda la seccién dedicada a la econo- 
mia. Es el mas breve -un parrafo- de todos los dedicados a temas concretos, probable- 
mente por tocar un asunto como el de la politica monetaria, especialmente dificil para el 
aula conciliar, bien porque exigia una especial preparacion, bien a causa de la diversidad 
de situaciones en los distintos paises. Tras sucesivas correcciones para evitar adentrarse 
en problematicas muy técnicas, se optd por exhortaciones genéricas que hacian refe- 
rencia a los problemas que experimentaban sobre todo algunos paises en vias de desa- 
rrollo: «las inversiones deben orientarse a asegurar posibilidades de trabajo y beneficios 
suficientes a la poblacién presente y futura»; «en materia de politica monetaria cuidese 
no dafar al bien de la propia nacion o de las ajenas. Tomense precauciones para que los 
econdmicamente débiles no queden afectados injustamente por los cambios de valor 
de la moneda». 

El segundo gran tema es el del destino universal de los bienes (n.9). Este numero es 
importante por su tematica, pues pone un fuerte acento en los pobres del mundo. Desde 
el punto de vista de las fuentes, reUne abundantes materiales de la tradicidn cristiana de 
Padres y doctores de la Iglesia. Junto a la definicién del principio del destino universal de 
los bienes, cita casi literalmente la doctrina de santo Tomas de Aquino sobre el uso de la 
propiedad privada abierto al provecho de los demas; y también la doctrina clasica sobre 
la situacién de extrema necesidad. También recurre a la tradici6n —con la nota a pie con 
mas referencias bibliograficas de toda la Constitucién- para ratificar la obligaci6dn de ayu- 
dar a las personas en necesidad, con un ahadido caracteristico: «y por cierto no sdlo con 
los bienes superfluos» (n.69). Esta ultima ensenanza es aplicada por el concilio al caso de 
«tantos oprimidos actualmente por el hambre en el mundo», para lo que recurre de nuevo 
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a la frase recogida en el Decreto de Graciano: «alimenta al que muere de hambre, porque, 
sino lo alimentas, lo matas». 

Sin embargo, en la fuerte llamada a la ayuda a las personas y pueblos necesitados no 
se debe pasar por alto una indicacién importante, en plena consonancia con el principio 
de subsidiaridad. El concilio reclama la ayuda a las personas y paises pobres, pero le da 
una orientacion precisa: para que «puedan ayudarse y desarrollarse por si mismos». 

Por ultimo, la propiedad privada (n.71) es otro de los grandes temas de este capitulo. 
EI concilio defiende una vez mas el derecho a la propiedad privada, pero, en continuidad 
con el enfoque antropoldgico de toda la Constituci6n, lo aborda desde la libertad: la pro- 
piedad permite una zona absolutamente necesaria de autonomia personal, y es como una 
ampliacion de la libertad humana. Junto a la libertad, se subraya la indole social de la pro- 
piedad privada fundamentada en el destino universal de los bienes. Expone brevemente 
la doctrina sobre la expropiacién o nacionalizacién de bienes, que aplica a continuacién 
al problema de los latifundios improductivos en los paises menos desarrollados. En estos 
casos el concilio reclama claramente una reforma que mejore las condiciones de los traba- 
jadores, sin excluir «el reparto de las propiedades insuficientemente cultivadas a favor de 
quienes sean capaces de hacerlas valer» (n.71). 

Cierra el capitulo el n.72, que a modo de breve conclusion, inserta la tematica econd- 
mica en un horizonte cristoldgico: es una llamada a los cristianos para que, con la debida 
competencia profesional, tomen parte en la actividad econdémica y luchen por la justicia 
y la caridad en fidelidad a Cristo y su Evangelio, y en el respeto de la justa jerarquia de 
valores. Se trata de vivir de acuerdo con el espiritu de las bienaventuranzas, y en especial 
con el espiritu de pobreza. Lo sugerente de este numero es que encuadra la actividad eco- 
ndmica en el contexto del reino de Dios: «Quien con obediencia a Cristo busca ante todo 
el reino de Dios, encuentra en éste un amor mas fuerte y mas puro para ayudar a todos 
sus hermanos y para realizar la obra de la justicia bajo la inspiraci6n de la caridad» (n.72). 

Respecto a las relaciones econdmicas internacionales, el concilio pide una mayor 
cooperacién econdmica, especialmente con los pueblos recientemente independizados, 
que sufren «excesivas desigualdades» e «inadmisibles dependencias» (n.85). Hay una pe- 
ticidn de ayuda especifica a expertos extranjeros, pero evitando un afan dominador; y 
también de ayuda material bajo la forma de donativos, préstamos 0 inversiones de capital 
«con generosidad y sin ambicién por parte del que ayuda y con absoluta honradez por 
parte del que recibe tal ayuda» (ibid.). 

En la vision del concilio, el auténtico orden internacional depende de la extincién 
de «pretensiones de lucro excesivo, las ambiciones nacionalistas, el afan de dominacién 
politica, los calculos de caracter militarista y las maquinaciones para difundir e imponer 
ideologias» (ibid.). Asi, los padres conciliares apuntan la interrelacién entre el orden eco- 
ndmico y el politico. 

Una ultima referencia importante es la del comercio internacional. El concilio de- 
manda también a los expertos unos principios comunes para regir el comercio internacio- 
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nal y, por parte de los paises desarrollados, la bUsqueda del bien de los paises mas débiles 
y pobres en sus relaciones comerciales, pues «necesitan para su propia sustentacidn los 
beneficios que logran con la venta de sus mercancias» (n.86). El papel de ordenacidén de 
las relaciones econdmicas en todo el mundo viene asignado a la comunidad internacio- 
nal, pero es importante la llamada al respeto del principio de subsidiaridad. Junto a ello, 
el concilio también pide instituciones que organicen el comercio prestando especial aten- 
cidn a las naciones menos desarrolladas, tratando de «compensar los desequilibrios que 
proceden de la excesiva desigualdad de poder entre las naciones» (ibid.). Finalmente, los 
padres conciliares urgen la revision inteligente de «las estructuras econdmicas y sociales». 


2. Valoracion y alcance 


En los trabajos del concilio, los primeros esquemas dedicados a la actividad econ6- 
mica eran mas amplios que lo que aparece en el texto definitivo. Durante el proceso re- 
daccional, se barajé la posibilidad de que las cuestiones mas especificas, entre las que se 
encontraba la actividad econdmica, se trataran en una instruccidn posterior al concilio. En 
un momento determinado, esos materiales fueron enviados a varios anexos cuya destino 
ultimo no era necesariamente formar parte de GS. Finalmente, el material relacionado con 
la actividad econdémica fue integrado en los lugares correspondientes de la actual Cons- 
titucion, y asi qued6 aprobado. Estos movimientos reflejan la dificultad que encontraban 
los padres conciliares para acertar en el tratamiento de los problemas especificos del 
mundo de la economia a escala global, siempre en su perspectiva moral. Hay que anotar 
igualmente que en este proceso los padres conciliares se beneficiaron del asesoramiento 
de laicos expertos en la materia. 

En su momento, la doctrina conciliar sobre la actividad econdmica no supuso nove- 
dad respecto a lo que la doctrina social de la Iglesia habia dicho anteriormente. El estudio 
de los documentos anteriores y de las fuentes citadas en el texto deja claro que en este 
capitulo apenas hay originalidad. En la parte que suele considerarse mas novedosa -la 
que se ocupa del desarrollo- es clarisima la influencia de Mater et Magistra (MM), enciclica 
de san Juan XXIII que se habia publicado apenas cuatro afhos antes, y que inspiréd a quienes 
elaboraron esta parte del esquema. 

Por otra parte, tanto MM como la enciclica Pacem in terris, que también fue publicada 
durante los trabajos del concilio, influyeron en la parte dedicada a las relaciones econdmi- 
cas internacionales desde la dptica del desarrollo, tematica esta que fue a parar, como se 
ha dicho, al capitulo dedicado a las relaciones internacionales. 

No hubo tampoco novedad en la parte dedicada a los principios que deben tener- 
se en cuenta en la actividad econdmica, pues la intencién de los padres conciliares fue 
precisamente confirmar las ensenanzas de la doctrina social de la Iglesia aplicandolas al 
momento presente. 

Puede considerarse una novedad que el tratamiento de las cuestiones econdmicas 
viniera precedido por la primera parte de GS, que proporciona una rica antropologia para 
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la actividad econdmica. Sin embargo, la aportacidn mas significativa de la ensefhanza del 
Vaticano Il sobre la actividad econdémica atane a dos aspectos relacionados: la peculiari- 
dad del documento y el enfoque del desarrollo. 

Por una parte, al tratarse de un concilio ecuménico, en el aula se encontraron ante el 
reto de proponer al mundo un mensaje sobre la actividad econédmica —y en términos mas 
amplios, un documento de tematica social- elaborado por todos los obispos del mundo 
(aunque con la ayuda de peritos). En el terreno de la doctrina social de la Iglesia este pro- 
yecto era sumamente complicado, no sdlo por el trabajo de poner de acuerdo perspecti- 
vas e incluso experiencias tan distintas, sino también porque era muy dificil que un texto 
de tematica tan especifica pudiera ser significativo para todas las latitudes. Puede enten- 
derse asi que el mensaje se concentrase en los principios doctrinales, y que en el descenso 
a las cuestiones mas especificas nos encontremos en ocasiones con exhortaciones mas 
bien genéricas. 

En este contexto, sin embargo, lo caracteristico de esta parte de GS es haber puesto 
el foco sobre la cuestidn del desarrollo con la fuerte impronta de las problematicas propias 
de los paises pobres; y en menor medida, pero también significativamente, de los paises 
sometidos al comunismo. En efecto, gracias a las numerosas intervenciones de padres 
conciliares provenientes de determinados paises de Africa, Asia y América latina, 0 de pai- 
ses de régimen colectivista, el texto superd un enfoque inicial excesivamente occidental, 
y se abrid a una consideracién mas global. 


3. Influencia posterior 


En los afos sucesivos apareceran una serie de enciclicas cuya semilla estaba sembra- 
da, en cierta modo, en el texto de GS. En efecto, dos ahos mas tarde, Populorum progressio 
(PP), del beato Pablo VI, ofrecia una ampliacion del tema principal del capitulo sobre la 
actividad econdémica. En ella, el concepto de desarrollo integral al servicio del hombre 
es clave, y se encuentra claramente anunciado en GS. Con el paso de los anos, PP ha de 
verse en unidad con Sollicitudo rei socialis (1987), en la que san Juan Pablo II abundara en 
los enormes desequilibrios entre los distintos paises; y finalmente con Caritas in veritate 
(2009), donde Benedicto XVI insistira en el desarrollo integral, y subrayara la importancia 
de una ayuda al desarrollo verdaderamente subsidiaria, que prime la responsabilidad de 
la parte auxiliada. Verdaderamente, la importancia que ha tenido el tema del desarrollo 
en la doctrina social de la Iglesia en los ultimos cincuenta afos es dificil de exagerar. En 
conjunto, si bien ya MM introdujo la tematica del desarrollo en un contexto internacional, 
GS le da una perspectiva peculiar -la de presentar con viveza las fuertes desigualdades, 
los desequilibrios y las necesidades de los paises en vias de desarrollo-, y la pone ante los 
ojos de todo el mundo. 

No obstante, hay que sefalar un matiz importante. El tratamiento de la actividad 
econdémica que hace el concilio puede transmitir la idea de una aparente defensa del 
igualitarismo econdmico, pues ciertamente insiste mucho en las diferencias econdmicas 
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entre personas y pueblos. Sin embargo, ha de notarse que las referencias a las desigual- 
dades econdémicas vienen acompanadas del adjetivo «excesivas» o «enormes» (cf. GS 
29,65,83,85,86). De este modo, lo que denuncia el concilio insistentemente son los escan- 
dalosos desequilibrios y desigualdades econdémicas y sociales, y no tanto el hecho de que 
existan diferencias, que en si mismas forman parte del plan de Dios (cf. GS 29; Catecismo 
de la Iglesia Catdlica, n.1936-1937). 

En todo caso, el tema de las grandes desigualdades sera una cuestidn clave en los 
anos posteriores, y progresivamente incorporada en los desarrollos de moral social. En 
esta linea, la cuesti6n del desarrollo de los paises atrasados sera precisamente el terreno 
en el que brota la teologia de la liberacién, especialmente a partir de 1968. Mas alla de la 
referencia a «los signos de los tiempos» GS influye en la teologia de la liberaci6n en cuanto 
que pone en primer plano las enormes desigualdades, la llamada al compromiso por la 
justicia y la caridad, la ayuda alos pobres del mundo, los grandes desequilibrios, etc. Estos 
elementos, que pertenecen a la identidad cristiana, seran subrayados por la teologia de la 
liberacidn y en ocasiones reinterpretados y asumidos por algunos autores en clave mar- 
xista. Sin embargo, las expresiones mas controvertidas de la teologia de la liberaci6n no 
deben considerarse como una “aplicacidn” de los capitulos tercero y cuarto de la segunda 
parte de GS, puesto que en esos lugares esta totalmente ausente la perspectiva marxista. 

Puede senalarse de igual modo el eco posterior del capitulo tercero de GS en Labo- 
rem exercens (1981), de san Juan Pablo Il, que volvera sobre el tema del trabajo desarrollan- 
do elementos ya apuntados en los n.67 y 68 (aspecto personal del trabajo, colaboracién 
con los demas hombres, cooperacién en la redencién), asi como en los numeros sobre la 
acci6n humana. 

Respecto a la empresa, GS retine basicamente las indicaciones magisteriales apare- 
cidas anteriormente, y hace hincapié en algunos derechos fundamentales de los trabaja- 
dores amenazados en distintos lugares. No ofrece ninguna aportacién fundamental de 
cara al futuro. Como curiosidad, en uno de los esquemas previos y en el contexto de la 
participacién en la gestion de la empresa, se habla de la empresa utilizando la expresién 
«comunidad de personas» (communauté de personnes, en el borrador original; cf. Mayeur, 
801). Como es sabido, esta es la visi6n mas distintiva de la doctrina social de la Iglesia 
sobre la empresa, sobre todo a partir de la enciclica Centesimus annus (1991). Aunque la 
expresion fue suprimida en los trabajos conciliares posteriores, la mencidén deja ver que ya 
entonces se pensaba de esa manera. 

Otras cuestiones importantes como las finanzas internacionales no han recibido es- 
pecial ayuda del n.70 de la Constitucion, y han debido esperar a circunstancias mas favora- 
bles. Si acaso, las indicaciones de Centesimus annus sobre las inversiones se situaran en el 
surco de una consideracion de la actividad financiera como actividad humana libre, y por 
tanto también susceptible de valoracién moral. 

Desde el punto de vista de la moral social el tratamiento de la actividad econdémica 
por parte del concilio tiene importancia al menos por dos motivos: 
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En primer lugar, es evidente la influencia de GS sobre los posteriores manuales de 
moral social. En ellos, la parte de esta disciplina dedicada a la economia —que suele cono- 
cerse como moral econdmica- con frecuencia toma de este capitulo sus temas propios, 
siguiendo los puntos doctrinales recogidos en la secci6n dedicada a los principios, pues 
vienen a ser como un resumen del magisterio pontificio. La actividad econémica queda 
centrada en la persona, que es centro y fin de toda actividad econdémica; y enmarcada en 
la accidn humana, que tiene una dimensién personal y social, tal y como se expone en la 
primera parte de la constitucién. Este marco ha influido en el tratamiento posterior de 
los temas relacionados con la economia en los manuales, que recurren a estos textos con 
frecuencia. 

En segundo lugar, también es interesante la cuesti6n metodoldgica del capitulo, que 
ha sido objeto de criticas. Como ya se ha dicho, el capitulo recibe la orientacidn antropold- 
gica de la primera parte, pero con un matiz importante. Asi como la primera parte de GS, 
y en particular su n.22, supone el paso a una antropologia cristoldgica, se estima que el 
tratamiento de la actividad econédmica pierde en buena medida esa dimension cristoldgi- 
ca, que desaparece si no fuera por la conclusidn —progreso y reino de Dios (n.72)-, califi- 
cada como una serie de «yuxtaposiciones que no resuelven la dificultad de garantizar que 
el tratamiento presente una auténtica vision cristiana teoldgica y biblicamente fundada» 
(Ferrari-Toniolo, 890). 

Es cierto que a la vista del conjunto, el n.72 resulta un tanto artificial en relacion 
con el enfoque de los numeros precedentes sobre la economia. Sin embargo, para decirlo 
todo, hay que recordar la alusi6n ala cooperacion en la redenci6n de Cristo con el trabajo, 
en el n.67. Ademas, aunque es un dato mas bien pobre, antes del n.72 hay una nota a pie 
-la tercera- que contiene tres referencias neotestamentarias. Por ultimo, el deber moral 
de ayudar a quienes estan en necesidad, si bien se ancla expresamente en la patristica y en 
los doctores de la Iglesia, bebe indudablemente de las ensenanzas de Jesus. 

En todo caso, este modo de abordar la actividad econdmica dejé planteado indirec- 
tamente un problema metodoldgico; y también la cuestidn de cémo fundamentar teold- 
gicamente la moral econdémica para que, presentando siempre una vision iluminada por 
la fe, ofreciera motivaciones sdlidas a todas las personas. A la vuelta de los afos debe de- 
cirse que el trabajo de fundamentacidn de la moral social, y por tanto también de las cues- 
tiones morales sobre la economia, en parte se ha desarrollado, por unos motivos u otros, 
precisamente por tematicas recogidas en el n.72. Asi, en los manuales de moral social de 
las ultimas décadas, los temas del Reino de Dios 0 las bienaventuranzas han entrado con 
fuerza como marco teolégico para una moral social cristiana. Incluso alguno de ellos pre- 
senta el n.72 como marco programatico de la exposicion. 

Por ultimo, también el n.72 presenta el empeno cristiano como una lucha «por la 
justicia y caridad». Debe resaltarse que el concilio presenta unidas ambas virtudes, sea en 
este contexto como en otros (cf. n.30), sea con esa formula o con la de «justicia y el amor» 
(n.77.90). Posteriormente asistiremos a un progresivo subrayado de la unidad de ambas 
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virtudes en materia social y también econdmica, en la que llama la atencidn cada vez mas 
el relieve que cobra la virtud de la caridad. Este hecho, que se aprecia en los tratados de 
moral social postconciliares, se evidencia en las enciclicas de Benedicto XVI, especialmen- 
te en Deus caritas est y en Caritas in veritate. 


4. Conclusion 


EI mensaje del concilio Vaticano II sobre la economia, aun no suponiendo una nove- 
dad especifica respecto a los principios contenidos en el magisterio precedente, si realza 
la dimensién moral -personal y social a la vez— de la economia, y pone ante los ojos del 
mundo entero la cuestion del desarrollo desde la perspectiva de los mas desfavorecidos, 
sobre todo con la insistencia en las grandes desigualdades econdmico-sociales y en la res- 
ponsabilidad moral de los pueblos desarrollados. Esta tematica influira indudablemente 
en la teologia moral social postconciliar, asi como en los documentos magisteriales suce- 
sivos, para los que GS sera una permanente referencia. 


Bibliografia 


Ferrari-Toniolo, A. «La vita economico-sociale», en La Costituzione pastorale sulla Chiesa nel mondo 
contemporaneo (Elledici, Torino-Leumann 1968) 863-989. 

Git HELLin, F., Constitutio pastoralis de Ecclesia in mundo huius temporis “Gaudium et spes”: Concilii 
Vaticani Il. Synopsis in ordinem redigens schemata cum relationibus necnon patrum orationes 
atque animadversiones (Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2003). 

Mayeur, J.-M., «La vie économique et sociale dans les débats de Vatican Il», en Levittain, Px. (ed.), 
Le deuxiéme concile du Vatican (1959-1965) (Ecole Francaise de Rome, Rome 1989) 793-807. 

Messineo, A., «ll Concilio e la questione dei popoli in via di sviluppo»: La Civilta Cattolica 118 
(1967/4) 524-537. 

Tanner, N., The Church and the World. Gaudium et Spes, Inter Mirifica (Paulist Press, New York-Mah- 
wah 2005) 3-90. 

Teissier, H., «Vatican Il et le tiers monde», en LevILLAINE, PH. (ed.), Le deuxiéme concile du Vatican (1959- 
1965) (Ecole Francaise de Rome, Rome 1989) 755-767. 

Tursanti, G., Un Concilio per il mondo moderno. La redazione della costituzione pastorale «Gaudium 
et spes» del Vaticano II (II Mulino, Bolonia 2000) 534ss. 


GREGORIO GUITIAN 


ECUMENISMO 293 


Ecumenismo 


SuMaARIO.—Introduccién. 1. La valoracién de las separaciones antes del concilio. 2. El movi- 
miento ecuménico y la Iglesia Catolica. 3. La ensefianza conciliar sobre el ecumenismo. a) La 
unidad y unicidad de la Iglesia. b) La situacién de los demas cristianos y de sus comunidades. c) 
El ecumenismo a la luz de estos principios. 4. La dimensién ecuménica de la renovacion conci- 
liar. 5. La promocion postconciliar del ecumenismo. Bibliografia. 


Introduccién 


Cuando Juan XXIII anuncidé su intencién de convocar el concilio, el 25 de enero de 
1959, en la fiesta de la conversidn de san Pablo, era significativa su coincidencia con la 
clausura del octavario por la unidad de los cristianos. Desde ese momento anunciaba que 
el concilio habria de tener por objeto «no solamente el bien espiritual del pueblo cristiano, 
sino también una invitacion a las comunidades separadas para la busqueda de la Unidad». 
El concilio habia de ser una amable invitacién a las Iglesias separadas para que también 
participen «en este banquete de gracia y de fraternidad, por la que tantas almas suspiran 
desde todos los puntos de la tierra» (AAS 51 [1959] 65-69). 

Esa intencidn ecuménica se reiteraba en el m.pr. Superno Dei nutu (5-VI-1960) con 
que Juan XXIII abria la fase preparatoria del concilio, y anunciaba a la par la creacién del 
Secretariado para la Unidad de los Cristianos (ahora Consejo Pontificio para la Promocién 
de la Unidad de los Cristianos). Vuelve a aparecer el tema de la unidad en la bula Humanae 
salutis de convocaci6n del concilio (25-XII-1961). La invitacién y la presencia de obser- 
vadores no catélicos seria un signo elocuente del nuevo clima. Finalmente, las palabras 
iniciales de Unitatis redintegratio no dejan lugar a dudas: «Promover la restauraci6n de la 
unidad entre todos los cristianos es uno de los fines principales que se ha propuesto el 
Sacrosanto Concilio Vaticano Il». Cf. también SC n.1. 

La unidad cristiana habia sido objeto de concilios anteriores, como el segundo de 
Lyon (1245) y el de Florencia (1438-1442) en relacion con el oriente cristiano, si bien tu- 
vieron resultados efimeros. Posteriormente la preocupacion por la unidad estuvo vigente 
de una u otra manera entre los catdlicos. No obstante, el concilio significé un punto de 
inflexidn para la Iglesia Catdlica en relaci6n con la forma de buscar la unidad visible de los 
cristianos. 

Los principios catdlicos del ecumenismo fueron expuestos en el concilio en la const. 
dogm. Lumen gentium, n.8 y en el decr. Unitatis redintegratio. En el postconcilio, san Juan 
Pablo II ofrecio una relectura del decreto de ecumenismo en la Enc. Ut unum sint (=UUS, 
25-V-1995), a la luz de la experiencia adquirida en las décadas transcurridas. Otros do- 
cumentos, especialmente de la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe, se han ocupado 
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del ecumenismo con mayor o menor amplitud: la Carta Communionis notio (28-V-1992); 
la Nota sobre la expresion «Iglesias hermanas» (30-VI-2000); la Decl. Dominus lesus (6-VIII- 
2000); las Respuestas a algunas preguntas acerca de ciertos aspectos de la doctrina sobre la 
Iglesia (29-VI-2007), y la Nota doctrinal acerca de algunos aspectos de la Evangelizaci6n (3- 
XII-2007). 


1. La valoracién de las separaciones antes del concilio 


Durante los ultimos siglos el problema de las separaciones cristianas se consideraba 
en la perspectiva de la salvacion individual de aquellos alejados de la verdadera Iglesia 
a la luz de la formula «extra ecclesiam nulla salus». Ciertamente, la teologia catdlica no 
entendia la expresion «extra ecclesiam nulla salus» en el sentido de la tesis jansenista con- 
denada por el magisterio («extra ecclesiam nulla conceditur gratia»). Pero era necesario 
articular ambas afirmaciones contradictorias en su formulaci6n literal: «extra ecclesiam 
conceditur gratiam» y «nulla salus extra ecclesiam». 

Una respuesta frecuente desde la contrarreforma reconocia la posibilidad de una 
pertenencia al alma invisible de la Iglesia o comunidad de gracia en Cristo, aun en estado 
de separacion visible de su cuerpo. Los problemas que eso planteaba -un alma mas ex- 
tensa que el cuerpo que anima- Ilevaron a buscar otras soluciones, pero todas coincidian 
en establecer una separacién indebida entre el Cuerpo mistico de Cristo y el organismo 
visible de la Iglesia. En ese contexto se imponia afirmar la identidad entre la Iglesia Catoli- 
ca como sujeto histdrico visible y el Cuerpo Mistico, sin caer en el equivoco de dos Iglesias 
separadas, visible e invisible. Asi lo hara Pio XII en la Enc. Mystici Corporis (29-VI-1943) y la 
Enc. Humani generis (12-VI-1950): el Cuerpo mistico de Cristo est la Iglesia Catdlica Roma- 
na, excluyendo la indole eclesial de las demas comunidades cristianas; en consecuencia, 
solo los catdlicos son «de hecho», «efectivamente» (reapse) miembros de la Iglesia-Cuerpo 
Mistico, mientras que los demas cristianos estarian ordenados al Cuerpo de Cristo. 

En esta aproximacion al problema de la separacién se consideraba sdlo la relacion 
con la Iglesia de los cristianos individuales (los llamados acatdlicos, disidentes, herejes 
o cismaticos) en virtud de sus disposiciones subjetivas (ignorancia invencible, buena fe, 
pertenencia in voto), que suplieran la deficiencia de la comunidad separada a la que per- 
tenecian. La teologia catdlica, en efecto, no reconocia funcion salvifica alguna a las comu- 
nidades separadas como tales: sus miembros podian recibir per accidens la gracia salvifica, 
pero a pesar de sus comunidades, no por medio de ellas, pues las comunidades de suyo ca- 
recian de eficacia espiritual y eran la causa de la situacidn negativa de sus miembros. Unas 
palabras del tedlogo M. Jugie reflejan bien esta tesis comun de la primera mitad del s. xx: 
«Todas las Iglesias disidentes [se refiere a las Iglesias Ortodoxas], precisamente en cuanto 
organismos religiosos, son totalmente inutiles en orden ala salvacién; todavia mas, han de 
ser consideradas como grandes obstaculos para la salvaci6n e instrumentos de muerte, en 
cuanto retienen alos hombres lejos de la verdadera arca de salvacion. Si bien pueden ser 
provechosas para aquellos de sus fieles que se encuentran en el error de buena fe y bien 
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dispuestos, y les pueden comunicar la vida divina, esto sucede per accidens, es decir, en 
cuanto que, por disposicion de la divina providencia, o también por positiva voluntad de 
la Iglesia verdadera, son asumidas en ciertos casos como mero instrumento o canal para 
otorgar dones espirituales. Pues por si mismas (ex se) carecen de toda gracia espiritual que 
transmitan a las almas; todo aquello que retienen de los tesoros de la Redencién manan 
de la Iglesia verdadera, y pertenecen a ella como bien propio» (Theologia dogmatica chris- 
tianorum orientalium, [Letouzey et Ané, Paris 1926] v.l, 39). 

Se comprende asi que se evitaba reconocer, incluso en la denominacion, eclesialidad 
alguna a las comunidades separadas, especialmente protestantes, y se hablaba de «so- 
ciedades religiosas», «congregaciones», «comunidades», «disidentes cristianos», «gentes 
separadas de la Iglesia Romana», «numerosas personas fuera de la Iglesia», «aquellos fuera 
del redil de la Iglesia», etc. En cambio, era constante (y significativo) denominar «Iglesias» 
a las Ortodoxas. En realidad, algunas expresiones de los papas eran mas positivas que la 
teologia al uso, como la conocida afirmacidn de Pio XI segun la cual «las partes despren- 
didas de una roca aurifera son también auriferas», en referencia a las Iglesias Orientales 
(Discurso, 10-I-1927). 

Con estos presupuestos teoldgicos, que sdlo consideraban el aspecto negativo de las 
comunidades separadas, se comprende que la Iglesia Catdlica apenas se sentia interpelada 
por las rupturas cristianas, y por el didlogo con las comunidades separadas. Sdlo cabia orar 
y trabajar para el retorno de los separados que, individualmente o en grupos, movidos por 
la gracia divina y cayendo en la cuenta de su situacidn, regresaran al hogar del que salieron 
por culpa de sus predecesores. Este método de unidad, habitualmente llamado «unionis- 
mo», era promovido con buena voluntad, pero pronto dejé ver sus limitaciones. 


2. El movimiento ecuménico y la Iglesia Catdlica 


EI movimiento ecuménico organizado propiamente comenzo su andadura durante 
el primer tercio del s. xx, en el Ambito protestante y anglicano, y especialmente a partir de 
la Conferencia mundial de sociedades misoneras celebrada en Edimburgo en 1910, de la 
que surgieron los movimientos Ilamados Vida y Accion (Life and Work), y Fe y Constituci6n 
(Faith and Order). 

Pocos meses después de la reunién en Lausanne (Suiza) de la Conferencia mundial 
de Fe y Constitucién en 1927, el papa Pio XI publicaba en 1928 la enciclica Mortalium 
animos en la que puntualizaba ciertas ideas referentes a la unidad de la Iglesia. Estimaba 
la buena voluntad de buscar la fraternidad cristiana; pero, en su conjunto, emitia un juicio 
negativo de los planteamientos «pancristianos» presentes en el incipiente movimiento 
ecuménico. El Papa prohibia la participacién de catdlicos en las reuniones ecuménicas 
de la época, y reiteraba el Ilamamiento a las «sectas disidentes» para regresar a la Iglesia 
Catolica. Esa seria reserva pontificia no significaba una indiferencia entre los catdlicos ante 
el problema de la unidad. Piénsese en la octava de oraciones por la unidad, promovida en 
aquellos anos (P. Couturier), y la larga lista de personas e instituciones pioneras en el ecu- 
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menismo en las filas catdlicas. No obstante, la forma de alcanzar esa unidad se entendia 
como el solo retorno de los llamados disidentes a la Iglesia Catdlica de la que se separaron. 
No se veia posible, y no sdlo de parte catdlica, una unidn corporativa con las Iglesias y co- 
munidades separadas de Roma. Existid algun intento oficioso, como el del card. Mercier y 
las Conversaciones de Malinas (1921-1927) de avanzar hacia la union «corporativa», en este 
caso entre la Iglesia Catdlica y la Comunidén anglicana; pero se interrumpieron a causa de 
la desconfianza existente entre catdlicos y anglicanos. 

Desde el ambito teoldgico, una primera llamada de atencidn para repensar el estado 
de cosas, fue la obra de Y. Congar, Chrétiens désunis: principes d’un oecuménisme catholique 
(Cerf, Paris 1937). Contribuyeron también a la evolucién de las actitudes revistas como /ré- 
nikon, Catholica, Istina, y otras iniciativas de personas o grupos catélicos. Gran importancia 
tuvieron, ademas, las experiencias de fraternidad y de mutuo conocimiento vividas entre 
catdlicos, protestantes y ortodoxos con ocasién de los tragicos acontecimientos del s. xx 
(la revolucion rusa, las guerras mundiales, los exilios forzados, etc.). Con el tiempo cambid 
la actitud de las instancias oficiales de la Iglesia. En 1948 habia tenido lugar la fundacién 
del Consejo Ecuménico de las Iglesias en Amsterdam, que se definia como «comunidad de 
Iglesias que reconocen a Nuestro Senor Jesucristo como Dios y Salvador», entendiéndose 
no como una super-Iglesia, sino como un instrumento al servicio de la unidad. El mo- 
vimiento ecuménico se institucionalizaba en un instrumento expresivo del cristianismo 
mundial. La Santa Sede no podia ignorar este hecho, y repensar de algun modo la actitud 
hacia el ecumenismo en general. Por ello, poco después de la creacién del Consejo Ecu- 
ménico, se publicé la Instructio ad locorum Ordinarios de motione oecumenica de (20-XII- 
1949). Fue un primer paso significativo porque consideraba que el «movimiento» de bus- 
queda de la unidad estaba suscitado por el Espiritu Santo (afflante quidem Spiritus Sancti 
gratia); y si bien la Iglesia Catdlica no participaria oficialmente en el Consejo Ecuménico, 
sin embargo se interesaba por la unidn de los cristianos, y oraba por los esfuerzos dirigidos 
en ese sentido. No obstante, sehalaba que los intentos Ilevados a cabo hasta entonces, 
aun con buena intencidn, suponian algunos peligros: indiferentismo (considerar todas las 
posturas como igualmente legitimas); irenismo (considerar sdlo lo que une, sin atender a 
lo que separa); o relativismo (postergando algunas verdades de fe calificadas de secunda- 
rias). Por ello, aunque se levantaba la prohibicién general de participar en las reuniones 
ecuménicas, debia hacerse con las garantias y permisos pertinentes. 

La Instruccion fijaba la actitud de la Iglesia ante el ecumenismo en la década previa 
al concilio. Una comparacion con los textos conciliares finalmente aprobados, y que expo- 
nemos a continuacion, da idea de la gran evolucion que significé el debate conciliar y las 
aportaciones de los padres. Hay que afhadir que a ello contribuy6 la progresiva clarifica- 
cidn de la naturaleza del movimiento ecuménico, que permitd superar las reservas inicia- 
les no solo de la Iglesia Catdlica, sino también de otras confesiones cristianas. El Consejo 
ecuménico de las Iglesias, en su reunion de Toronto (1950), habia reconocido que la parti- 
cipacién en el Consejo -y a fortiori en el movimiento ecuménico- no requeria renunciar a 
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la propia eclesiologia, ni a aceptar una doctrina especifica en relaci6n con la naturaleza de 
la Iglesia, nia reconocer alas demas comunidades como Iglesias en el sentido auténtico y 
pleno de la palabra. Cada una de las comunidades cristianas podia y debia acudir al didlo- 
go ecuménico desde su propia identidad y principios doctrinales. 


3. La ensenanza conciliar sobre el ecumenismo 


El concilio abord6 el significado dramatico del problema ecuménico cuando afirmé: 
«unica es la Iglesia fundada por Cristo Sefor, aun cuando son muchas las comuniones 
cristianas que se presentan alos hombres como la herencia de Jesucristo» (UR 1). Esta divi- 
sion de los cristianos, ahadia el concilio, contradice la voluntad de Cristo, es un escandalo 
para el mundo y un serio obstaculo para la evangelizacién. Por eso, el concilio reconoce 
que el «movimiento ecuménico» esta impulsado por el Espiritu Santo, y que el deseo de 
restablecer la unidad es una «divina vocaci6n y gracia»; este deseo de unidad surge en 
los cristianos, no solo individualmente, sino en cuanto reunidos en «asambleas en las que 
oyen el Evangelio y a las que cada grupo llama Iglesia suya y de Dios» (UR 1). 

Ante las separaciones cristianas, la conviccidn catdlica apela a la indefectibilidad de 
las promesas del Senor. La permanente presencia del Espiritu en los discipulos de Jesus 
impide pensar que la unicidad de la Iglesia se haya «perdido» entre los avatares de las 
disensiones humanas. Como afirmara mas tarde san Juan Pablo Il, la Iglesia existe hoy 
en continuidad de origen en un sujeto histdrico, concreto y singular, no dividido ni frag- 
mentado (cf. UUS 11). Es la posicidn conocida en los medios ecuménicos como «tradicién 
catdlica», es decir, la sostenida por las Iglesias Ortodoxas y la Iglesia Catdlica Romana. 

El concilio establece los principios doctrinales con los que la Iglesia Catdlica acude al 
movimiento ecuménico, y que se refieren ala unidad y unicidad de la Iglesia; a la valoraci6n 
teoldgica de las demas Iglesias y Comunidades cristianas, y extrae algunas consecuencias a 
la luz de esos presupuestos. Veamos a continuacién cada una de estas cuestiones. 


a) Launidady unicidad de la Iglesia 


El decreto sobre ecumenismo parte del designio divino de unidad. La unidad es la 
finalidad de la encarnaci6n, el objeto de la oracidn de Jesus y del mandato de la caridad; 
la unidad es el efecto de la Eucaristia, asi como de la venida del Espiritu Santo «por medio 
del cual (Jesus) Ilamé y congregé al pueblo de la Nueva Alianza, que es la Iglesia, en la 
unidad de la fe, de la esperanza y de la caridad» (n.2). Dios ha dado a la Iglesia -continua 
el decreto- principios invisibles de unidad (el Espiritu Santo que habita en los creyentes, 
uniéndolos a Cristo y, por El, al Padre); y también principios visibles (la confesion de la mis- 
ma fe, la celebracidn de los «sacramentos de la fe», y el ministerio apostdlico). El colegio de 
los Doce es el depositario de la misién apostdlica; de entre los Apdstoles, destacé a Pedro, 
al que Jesus confia un ministerio particular. «Para establecer esta su santa Iglesia en todo 
el mundo hasta el fin de los siglos, Cristo confid al Colegio de los Doce el oficio de ensefar, 
gobernar y santificar (cf. Mt 28,18-20 y Jn 20,21-23). Entre ellos eligié a Pedro, sobre el cual, 
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después de la confesion de fe, decretd edificar su Iglesia; a él le prometié las llaves del reino 
de los cielos (cf. Mt 16,19 con 18,18) y le encomend6, después de la profesién de su amor, 
confirmar a todas las ovejas en la fe (Lc 22,32) y apacentarlas en la perfecta unidad (cf. Jn 
21,15-17), permaneciendo eternamente Jesucristo como piedra angular definitiva (cf. Ef 
2,20) y pastor de nuestras almas» (n.2). El decreto considera a continuacién el momento 
sucesorio —el «tiempo de la Iglesia»—, segun la voluntad de Jesus. El decreto termina esta 
exposicion sobre la unidad aludiendo a la raiz trinitaria, fuente y modelo de la unidad. 

Las afirmaciones anteriores se situan en el marco de la «eclesiologia de comunidén», 
es decir, consideran la Iglesia como un todo organico de lazos espirituales (fe, esperanza, 
caridad), y de vinculos visibles (profesidn de fe, economia sacramental, ministerio pasto- 
ral), cuya realizacién culmina en el Misterio eucaristico, signo y causa de la unidad de la 
Iglesia. La Iglesia esta alli donde estan los Apostoles, la Eucaristia, el Espiritu. 

No obstante, por fuertes que sean estos principios de unidad, la flaqueza humana ha 
contrariado el designio divino, «a veces no sin culpa de ambas partes» (n.3). Pero la Iglesia 
una y unica no ha desaparecido disgregada en fragmentos. «La Iglesia catdlica afirma que, 
durante los dos mil afos de su historia, ha permanecido en la unidad con todos los bienes 
de los que Dios quiere dotar a su Iglesia» (UUS 1). Por eso, el concilio afirma que la Iglesia 
de Jesucristo «establecida y organizada en este mundo como una sociedad, subsiste en 
(subsistit in) la Iglesia catdélica, gobernada por el sucesor de Pedro y por los Obispos en 
comuni6n con él, si bien fuera de su estructura se encuentren muchos elementos de san- 
tidad y verdad que, como bienes propios de la Iglesia de Cristo, impelen hacia la unidad 
catdlica» (LG 8). 

La célebre expresion subsistit in quiere dar cuenta de la realidad eclesial, aun imper- 
fecta, que existe fuera del marco visible de la Iglesia Catdlica Romana, a la vez que ella mis- 
ma es la realizacion plena de la Iglesia de Jesucristo en la tierra. Esto es asi porque existen 
«elementos de santidad y verdad» (elementa seu bona Ecclesiae) que se hallan «fuera del 
recinto visible de la Iglesia Catdlica» (UR 3), y que establecen una imperfecta pero verda- 
dera comunion entre los cristianos. «En efecto los elementos de santificacion y de verdad 
presentes en las demas Comunidades cristianas, en grado diverso unas y otras, constitu- 
yen la base objetiva de la comuni6n existente, aunque imperfecta, entre ellas y la Iglesia 
catdlica. En la medida en que estos elementos se encuentran en las demas Comunidades 
cristianas, la Unica Iglesia de Cristo tiene una presencia operante en ellas» (UUS 11). El 
decreto enumera algunos de esos bienes. Juan Pablo II los subrayara, especialmente evo- 
cando la importante afirmacion de UR 15 sobre las Iglesias Ortodoxas, en las cuales «por 
la celebraci6n de la Eucaristia del Sefor en cada una de esas Iglesias, se edifica y crece la 
Iglesia de Dios» (cf. US 12). 


b) La situacidn de los demds cristianos y de sus Comunidades 


Partiendo de esos principios, el n.3 del decreto se fija, primero, en los cristianos que 
ahora nacen en las Iglesias y Comunidades separadas. Estos cristianos: 1) no tienen culpa 
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dela separacién pasada; 2) la fe y el Bautismo les incorpora a Cristo y, por tanto, a la Iglesia, 
aunque esta comunidn no sea plena por razones diversas; 3) son auténticos cristianos, 
amados por la Iglesia y reconocidos como hermanos. Vuelve a recordar el concilio que los 
bienes de santidad y verdad en ellos existentes son ya verdaderos elementos de comu- 
nidn, aunque imperfecta: «la Palabra de Dios escrita, la vida de la gracia, la fe, la esperanza 
y lacaridad, y otros dones interiores del Espiritu Santo y los elementos visibles: todas estas 
realidades, que provienen de Cristo y a El conducen, pertenecen por derecho a la Unica 
Iglesia de Cristo». Lumen gentium n.15 ahade a esa enumeracién «la comunidn de oracio- 
nes y otros beneficios espirituales, e incluso cierta verdadera union en el Espiritu Santo, ya 
que El ejerce en ellos su virtud santificadora con los dones y gracias, y a algunos de entre 
ellos los fortalecié hasta la efusion de la sangre». Estos bienes provienen de Cristo y a El 
conducen: cuando son vividos genuinamente despliegan un dinamismo connatural hacia 
la unidad plena. 

En segundo lugar, esos bienes de salvacion alcanzan a los cristianos precisamente 
en cuanto son miembros de sus Iglesias y Comunidades eclesiales. Estas, aun padeciendo 
deficiencias segun el sentir catdlico, «de ninguna manera estan desprovistas de sentido y 
valor en el misterio de la salvacion. Porque el Espiritu de Cristo no rehusa servirse de ellas 
como medios de salvacion, cuya virtud deriva de la misma plenitud de gracia y de verdad 
que fue confiada a la Iglesia catdlica» (n.3). El fundamento de esta afirmacion no se halla 
obviamente en las comunidades en cuanto separadas, sino en cuanto son participes de 
la Unica y misma economia salvifica establecida por el Sefor. La razon estriba —decia la 
relatio sobre esas palabras del decreto- en «que los elementos de la unica Iglesia de Je- 
sucristo conservados en ellas pertenecen a la economia de la salvacion (ordo salutis)». «La 
Unica Iglesia de Jesucristo, esta presente y actua en ellas, si bien de manera imperfecta..., 
sirviéndose de los elementos eclesiales en ellos conservados». Refiriéndose a tales princi- 
pios, comentaba san Juan Pablo Il: «Se trata de textos ecuménicos de maxima importan- 
cia. Fuera de la comunidad catdlica no existe el vacio eclesial. Muchos elementos de gran 
valor (eximia), que en la Iglesia catdlica son parte de la plenitud de los medios de salvacién 
y de los dones de gracia que constituyen la Iglesia, se encuentran también en las otras Co- 
munidades cristianas» (UUS 13). En relacién con la riqueza del cristianismo oriental, lease 
la carta apost. Orientale lumen de Juan Pablo II (2-V-1995). 

Esa valoracion positiva no ignora ingenuamente lo que todavia separa, y sus serias 
consecuencias: «Sin embargo, los hermanos separados de nosotros, ya individualmente, 
ya sus Comunidades e Iglesias, no disfrutan de aquella unidad que Jesucristo quiso dar 
a todos aquellos que regener6é y convivificéd para un solo cuerpo y una vida nueva, que 
la Sagrada Escritura y la venerable Tradicién de la Iglesia confiesan. Porque unicamente 
por medio de la Iglesia Catdlica de Cristo, que es el auxilio general de la salvacién, puede 
alcanzarse la total plenitud de los medios de salvacién. Creemos que el Sehor encomendd 
todos los bienes de la Nueva Alianza a un unico Colegio apostdlico, al que Pedro preside, 
para constituir el Unico Cuerpo de Cristo en la tierra, al cual es necesario que se incorporen 
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plenamente todos los que de algun modo pertenecen ya al Pueblo de Dios» (n.3). Juan 
Pablo II glosaba esta conviccién: «De acuerdo con la gran Tradicién atestiguada por los 
Padres de Oriente y Occidente, la Iglesia catdlica cree que en el evento de Pentecostés 
Dios manifest6 ya a Iglesia en su realidad escatolégica, que El habia preparado “desde el 
tiempo de Abel el Justo” Esta ya dada. Por este motivo nosotros estamos ya en los ultimos 
tiempos. Los elementos de esta Iglesia ya dada, existen, juntos en su plenitud, en la Iglesia 
catélica y, sin esta plenitud, en las otras Comunidades» (US 14). 

Tenemos asi los siguientes principios fundamentales para la comprension catodlica 
del ecumenismo: 1) La Iglesia de Cristo subsiste en la Iglesia Catdlica romana (LG 8); 2) 
«Fuera de su recinto visible» (UR 3), hay verdaderos bienes de santidad y verdad (elementa 
seu bona Ecclesiae); 3) A causa de esos bienes, las Iglesias y Comunidades separadas de 
ella son verdaderas mediaciones de salvacidn (es la Unica Iglesia de Cristo la que actua 
por medio de esos bienes salvificos); 4) No obstante, esas Iglesias y Comunidades carecen 
de la plenitud de los medios de salvacién, y no han alcanzado la unidad visible querida 
por Cristo, por lo que se hallan en comunion imperfecta o no plena con la Iglesia Catdlica 
Romana; 5) Considerados los cristianos individualmente, el decreto valora el contenido 
positivo del sustantivo «cristiano»: la fe y el Bautismo comunes son ya elementos de co- 
munion real aunque imperfecta. 


c) Elecumenismo ala luz de estos principios 


El decreto sefala algunas implicaciones del imperativo ecuménico que impulsa a la 
busqueda de unidad. Se refiere, por ej., a «los esfuerzos para eliminar palabras, juicios y 
acciones que no respondan, segun la justicia y la verdad, a la condici6én de los hermanos 
separados, y que, por lo mismo, hacen mas dificiles las relaciones mutuas con ellos» (n.4). 
Juan Pablo II recordara que los cristianos no deben minusvalorar «el peso de las incom- 
prensiones ancestrales que han heredado del pasado, de los malentendidos y prejuicios de 
los unos contra los otros. No pocas veces, ademas, la inercia, la indiferencia y un insuficiente 
conocimiento reciproco agravan estas situaciones» (UUS 2; cursiva original). 

Todos los fieles pueden y deben tener un protagonismo ecuménico. En primer lugar, 
por medio de la oracién al Sefor por la unidad. También desterrando modos de actuar 
que danan la causa de la unidad, incluso aunque parezcan quedar limitados a la vida inter- 
na de la propia comunidad cristiana. En este sentido, el decreto recuerda que la existencia 
ordinaria de la Iglesia Catolica debe ser una puesta en practica de un cierto -valga la ex- 
presidn- ecumenismo «interior» que da credibilidad al ecumenismo «exterior»: «Conser- 
vando la unidad en lo necesario, todos en la Iglesia, segun la funci6n encomendada a cada 
uno, guarden la debida libertad, tanto en las varias formas de vida espiritual y de disciplina 
como en la diversidad de ritos liturgicos e incluso en la elaboracién teoldgica de la verdad 
revelada; pero practiquen en todo la caridad. Porque, con este modo de proceder, todos 
manifestaran cada vez mas plenamente la auténtica catolicidad, al mismo tiempo que la 
apostolicidad de la Iglesia» (n.4). 


ECUMENISMO 301 


El decreto menciona, ademas, las «reuniones de los cristianos de diversas Iglesias o 
Comunidades organizadas con espiritu religioso, el didlogo entablado entre peritos bien 
preparados, en el que cada uno explica con mayor profundidad la doctrina de su Comu- 
nidn y presenta con claridad sus caracteristicas» (n.4). La finalidad de este didlogo viene 
descrito asi: «Por medio de este didlogo, todos adquieren un conocimiento mas auténtico 
y un aprecio mas justo de la doctrina y de la vida de cada Comuni6n; ademas, consiguen 
también las Comuniones una mayor colaboracién en aquellas obligaciones que en pro 
del bien comun exige toda conciencia cristiana, y, en cuanto es posible, se reunen en la 
oraci6n unanime. Finalmente todos examinan su fidelidad a la voluntad de Cristo sobre 
la Iglesia y, como es debido, emprenden animosamente la tarea de la renovacion y de la 
reforma» (ibid.). 

No son pocas las consecuencias positivas del didlogo: la busqueda de entendimien- 
to de las diversas interpretaciones de la fe, superando los equivocos fraguados en la his- 
toria; la percepcidn exacta de las divergencias, y si realmente afectan a la fe o constituyen 
mas bien una diversidad legitima en su explicacién; la confrontacion fiel con la voluntad 
de Cristo para su Iglesia, etc. Recogiendo la experiencia de los didlogos Ilevados a cabo 
después del concilio, Juan Pablo II dira que «el didlogo ecuménico que anima a las par- 
tes implicadas a interrogarse, comprenderse y explicarse reciprocamente, permite descu- 
brimientos inesperados. Las polémicas y controversias intolerantes han transformado en 
afirmaciones incompatibles lo que de hecho era el resultado de dos intentos de escrutar 
la misma realidad, aunque desde dos perspectivas diversas. Es necesario hoy encontrar la 
formula que, expresando la realidad en su integridad, permita superar lecturas parciales y 
eliminar falsas interpretaciones» (UUS 38). El Papa abundaba en ese sentido positivo: «Dia- 
logando con franqueza, las Comunidades se ayudan a mirarse mutuamente unas a otras 
ala luz de la Tradicidn apostdlica. Esto las lleva a preguntarse si verdaderamente expresan 
de manera adecuada todo lo que el Espiritu ha transmitido por medio de los Apdstoles» 
(UUS 16). 

El decreto considera como condici6n para el didlogo respetuoso y sincero la integri- 
dad en la exposicién de la fe catdlica: «Es de todo punto necesario que se exponga clara- 
mente la doctrina. Nada es tan ajeno al ecumenismo como ese falso irenismo, que dana 
ala pureza de la doctrina catdlica y oscurece su genuino y definido sentido» (n.11). Pero, 
a la vez, el modo de exponer la doctrina («que debe distinguirse con sumo cuidado del 
depdsito mismo de la fe», n.6) no deberia provocar dificultades innecesarias: «La manera 
y el sistema de exponer la fe catdlica no debe convertirse, en modo alguno, en obstaculo 
para el didlogo con los hermanos»; y, en sentido positivo: «la fe catdlica hay que exponerla 
con mayor profundidad y con mayor exactitud, con una forma y un lenguaje que la haga 
realmente comprensible a los hermanos separados» (n.11). Sefala el decreto la necesidad 
de observar una «jerarquia de verdades» en la articulacién de la fe: «en el didlogo ecumé- 
nico, los tedlogos catdlicos, afianzados en la doctrina de la Iglesia, al investigar con los 
hermanos separados sobre los divinos misterios, deben proceder con amor a la verdad, 
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con caridad y con humildad. Al comparar las doctrinas, recuerden que existe un orden o 
“jerarquia” en las verdades de la doctrina catdlica, ya que es diverso el enlace (nexus) de 
tales verdades con el fundamento de la fe cristiana» (ibid.; cf. UUS 37). 

El concilio reconoce que las separaciones también afectan —de otra manera- a la Igle- 
sia Catdlica: «las divisiones de los cristianos impiden que la Iglesia realice la plenitud de 
catolicidad que le es propia en aquellos hijos que, incorporados a ella ciertamente por el 
Bautismo, estan, sin embargo, separados de su plena comunién. Incluso le resulta bastante 
mas dificil a la misma Iglesia expresar la plenitud de la catolicidad bajo todos los aspectos 
en la realidad de la vida» (n.4). Si «catolicidad» es la potencialidad de asumir la legitima di- 
versidad humana en la unidad de la fe cristiana, entonces las rupturas impiden la expresion 
historica de esa capacidad. En este sentido, el cristiano no catdlico, con vistas a la futura 
unidad, no tiene que renegar de lo verdaderamente cristiano y evangélico de su confesién, 
que ha de poder encontrarlo y vivirlo en la Iglesia Catdlica; ésta ha de asumir todo lo que, 
en consonancia con el Evangelio y la disposicién del Sefor, pertenece a su catolicidad. 

Merece la pena mencionar finalmente algo que en ocasiones no se ha entendido 
bien, aunque el concilio se expresd con suficiente precision. Se trata del «trabajo de pre- 
paracion y reconciliacidn de todos aquellos que desean la plena comunién catélica»: una 
tarea legitima, que hay que distinguir de la actividad ecuménica, sin oponerlas. En efecto, 
el trabajo de preparacion y reconciliacién con la Iglesia Catdlica «se diferencia por su na- 
turaleza de la labor ecuménica; no hay, sin embargo, oposicidn alguna, puesto que ambas 
proceden del admirable designio de Dios» (n.4). El ecumenismo se orienta a la relacion 
entre las Iglesias y Comunidades como tales, y busca la union visible e institucional: su fin 
es «el restablecimiento de la plena unidad visible de todos los bautizados» (UUS 77). Su 
naturaleza y objeto son, pues, distintos de la tarea de preparacidn a la plena incorporacién 
individual en la Iglesia Catdlica. Tal proceso de «preparacion y reconciliacién en la plena 
comunién catdlica» responde también al designio divino, y es obra del Espiritu Santo. Una 
Nota de la Congregacion para la Doctrina de la Fe acerca de algunos aspectos de la Evangeli- 
zacion (3-XIl-2007) recuerda que «si un cristiano no catdlico, por razones de conciencia y 
convencido de la verdad catélica, pide entrar en la plena comunidén con la Iglesia Catdlica, 
esto ha de ser respetado como obra del Espiritu Santo y como expresion de la libertad de 
conciencia y religidn. En tal caso no se trata de proselitismo, en el sentido negativo atri- 
buido a este término» (n.12). 


4. La dimension ecuménica de la renovacion conciliar 


Los principios conciliares sobre el status teoldgico de los cristianos separados y de 
sus Iglesias y Comunidades, no agotan el significado ecuménico del Vaticano II. Un aspec- 
to ecuménicamente relevante, que atraviesa toda la obra del concilio, es su voluntad de 
renovacion de la Iglesia Catolica. 

La profundizacién en el aspecto histdrico-escatoldgico del misterio de la Iglesia per- 
mitié superar la tradicional sospecha hacia la idea misma de reforma. Ahora bien, el Pue- 
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blo de Dios, que es ya depositario de los bienes salvificos, sin embargo peregrina hacia la 
plenitud de las promesas, y la Iglesia todavia no manifiesta la perfeccién de su misterio. 
Mientras camina en la historia, esta afectada por la debilidad y el pecado, «es santa, al 
mismo tiempo que necesitada de purificaci6n constante, busca sin cesar la penitencia y 
la renovacidén» (LG 8). En relacién con las separaciones cristianas, era claro que, para pro- 
mover la unidad, la Iglesia Catdlica no podia mantenerse una actitud de simple espera del 
retorno de los que se marcharon, sino que también ella debia salir a su encuentro, lo cual 
requeria, como condicién, una renovacidn de la propia familia catdlica. Esta renovacién 
estuvo inspirada, desde la perspectiva ecuménica, por un criterio formal que podemos 
denominar «principio de catolicidad». 

La teologia catélica de la primera mitad del s. xx alcanzd, en efecto, una mejor com- 
prension de la propiedad que identifica a la Iglesia como la Catdlica. La catolicidad es la 
capacidad de asumir en Cristo todo lo verdaderamente humano; y con mayor razon, la 
catolicidad es la capacidad para integrar en la vida y doctrina de la Iglesia todos los ge- 
nuinos valores evangélicos presentes en las comunidades separadas, también aquellos 
que, afirmados de modo unilateral y polémico, provocaron las rupturas historicas. Esta 
capacidad catolica de integrar todo lo auténticamente cristiano en su hogar propio, impli- 
caba una renovaci6n de la Iglesia que debia consistir «esencialmente en el aumento de la 
fidelidad a su vocaci6n» (UR 6). La fidelidad a su vocacion requeria revitalizar en la familia 
catdlica aquellos aspectos de la vida cristiana algo preteridos en el pasado; requeria abrir 
espacio a la diversidad de tradiciones rituales, disciplinares y espirituales; requeria que, si 
en la Iglesia Catdlica «algunas cosas fueron menos cuidadosamente observadas, bien por 
circunstancias especiales, bien por costumbres, o por disciplina eclesiastica, o también 
por formas de exponer la doctrina -que debe cuidadosamente distinguirse del mismo de- 
posito de la fe-, se restauren en el tiempo oportuno recta y debidamente. Esta renovacién 
tiene una extraordinaria importancia ecuménica» (UR 6). 

En breve, la Iglesia Catdlica, sin renunciar a su conciencia eclesioldgica, debia favo- 
recer la unitatis redintegratio de los cristianos mediante su propia renovacién. No pocas 
cuestiones tratadas en el concilio tenian ese alcance: «muchas de las formas de la vida de 
la Iglesia, por las que ya se va realizando esta renovacién —como el movimiento biblico y 
liturgico, la predicacién de la palabra de Dios y la catequesis, el apostolado de los laicos, 
las nuevas formas de vida religiosa, la espiritualidad del matrimonio, la doctrina y la acti- 
vidad de la Iglesia en el campo social-, hay que recibirlas como prendas y augurios que 
felizmente presagian los futuros progresos del ecumenismo» (UR 6). 

Un lector atento puede identificar la recurrencia de esos y otros temas en los textos 
conciliares. Mencionemos algunos sin pretension exhaustiva, y con su simple enunciado. 
Por ej., el tema de la relacién entre la Revelacion, la Escritura y la Tradicién; 0 el prota- 
gonismo dado a la Palabra de Dios, como ilustra la entera const. dogm. Dei Verbum y la 
const. Sacrosanctum Concilium sobre la Liturgia, que juntd la mesa de la Palabra a la mesa 
eucaristica (n.33.35.48.51), y reconoci6 la presencia de Cristo en su Palabra proclamada y 
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en la comunidad que ora y alaba a Dios (n.7). La reforma liturgica promovida por el con- 
cilio tuvo intencionalidades ecuménicas. Piénsese, por ejemplo, en el acento puesto en la 
relacion fe y sacramentos. La recuperacién de estos y otros aspectos suponia expresar mas 
plenamente la catolicidad. 

En el Ambito eclesiolégico hay que subrayar la nocidn de Pueblo de Dios, que ponia la 
ontologia bautismal como base comun y previa a todas las diferencias en razon del minis- 
terio y de los carismas. El sacerdocio comtn de los fieles y la llamada universal a la santidad 
y ala misién de todos los bautizados, que impide pensar en categorias de superioridad e 
inferioridad la diversidad entre los bautizados. La posicién de los laicos en la Iglesia y en el 
mundo. El ministerio jerarquico comprendido en el interior y a servicio del Pueblo de Dios. 
La infalibilidad magisterial como signo de la infalibilidad de la Iglesia y del sensus fidei de 
los fieles unidos a sus pastores. El ministerio del sucesor de Pedro entendido en el interior 
y a la cabeza del colegio episcopal. Las instituciones de colegialidad auspiciadas y pro- 
movidas por el concilio, como el Sinodo de los obispos y las Conferencias episcopales, asi 
como la renovaci6én misma de la figura del obispo y del ministerio episcopal. Igualmente 
la promocidn de la idea de didlogo, sea en el interior de la Iglesia, sea entre catdlicos y no 
catdlicos, entre cristianos y no cristianos, creyentes e increyentes, en un clima de auténtica 
libertad: la decl. Dignitatis humanae fue en su origen un capitulo del decreto de ecume- 
nismo (la libertad religiosa era condicién de credibilidad ecuménica de la Iglesia Catdlica). 

Especial relevancia ecuménica ofrece la idea de comuni6n, enraizada en el Misterio 
eucaristico seguin Sacrosanctum Concilium (n.41-42) y Lumen gentium (n.26). La afirmacion 
sobre las Iglesias Ortodoxas: «por la celebracion de la Eucaristia del Sefor en cada una de 
estas Iglesias, se edifica y crece la Iglesia de Dios» (UR 15). La idea de comuni6n da cuenta 
de la articulaci6n de unidad y de diversidad en el seno del Pueblo de Dios (cf. LG 13). La uni- 
dad no es uniformidad, sino comunion en la variedad de las Iglesias locales, representadas 
por sus obispos, lo que «muestra admirablemente la indivisa catolicidad de la Iglesia» (LG 
23). El Obispo de Roma «preside todo el conjunto de la caridad, defiende las legitimas va- 
riedades y al mismo tiempo procura que estas particularidades no sdlo no perjudiquen ala 
unidad, sino que incluso cooperen en ella» (LG 13). «En virtud de esta catolicidad cada una 
de las partes presenta sus dones a las otras partes y a toda la Iglesia, de suerte que el todo 
y cada uno de sus elementos se aumentan con todos lo que mutuamente se comunican 
y tienden a la plenitud en la unidad» (LG 13). Unitatis redintegratio afirm6 con rotundidad: 
«Este Sacrosanto Concilio declara que todo este patrimonio espiritual y liturgico, discipli- 
nar y teoldgico, en sus diversas tradiciones, pertenece a la plena catolicidad y apostolici- 
dad de la Iglesia» (n.17). El decr. Orientalium Ecclesiar'um cuidé de preservar esta riqueza. 
Una afirmacion necesaria, porque, como reconocié el concilio, «no siempre, es verdad, se 
ha observado bien este principio tradicional, pero su observancia es una condicién previa 
absolutamente necesaria para el restablecimiento de la unidn» (n.16). 

EI principio de catolicidad tuvo otra importante aplicacidn en el ambito doctrinal. El 
discurso programatico de Juan XXIII con ocasi6on del inicio del concilio, sefaldé la impor- 
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tancia de distinguir entre el depdsito de la fe y su formulacion. La distincién fue recogida 
en Gaudium et Spes (n.62), y en varios lugares del decreto de ecumenismo (n.6.14.17), 
como ya mencionamos. El n.17 del decreto la aplica expresamente a la teologia orien- 
tal: «Lo que antes hemos dicho acerca de la legitima diversidad, nos es grato repetirlo 
también de la diversa exposicion de la doctrina teoldgica, puesto que en el Oriente y en 
el Occidente se han seguido diversos pasos y métodos en la investigacion de la verdad 
revelada y en el reconocimiento y exposicidn de lo divino. No hay que sorprenderse, pues, 
de que algunos aspectos del misterio revelado a veces se hayan captado mejor y se hayan 
expuesto con mas claridad por unos que por otros, de manera que hemos de declarar que 
las diversas formulas teoldgicas, mas bien que oponerse entre si, se completan y perfec- 
cionan unas a otras». 

La integracion catélica de las variadas perspectivas del Misterio cristiano, debe tener- 
se en cuenta en la reflexid6n teoldgica. En ocasiones, sucede que el lenguaje, las categorias 
y los conceptos de unos y de otros son diversos a la hora de expresar la fe comun; y cabe 
subrayar mas unos aspectos, sin por ello excluir otros igualmente verdaderos. Esa diversi- 
dad puede propiciar equivocos al identificar los motivos reales de separacién. Es necesa- 
rio un discernimiento. Concretamente, el concilio advierte que «la manera y el sistema de 
exponer la fe catdlica no debe convertirse en modo alguno en obstaculo para el didalogo 
con los hermanos» (UR 11). El concilio no minusvalora las diferencias doctrinales, que cier- 
tamente existen, y denuncia un falso irenismo que las diluya hasta hacerlas desaparecer; 
pero senala a los tedlogos que «al comparar las doctrinas, recuerden que existe un orden 
o “jerarquia” de las verdades de la doctrina catdlica, ya que es diverso su conexidn con el 
fundamento de la fe cristiana’ (cf. ibid.). Es sabido que esta afirmacion tuvo gran resonancia 
en los medios ecuménicos. Obviamente el concilio no afirma que existan unas verdades 
mas verdaderas que otras. El texto pone entre comillas el término «jerarquia» para senalar 
que no se usa en su sentido literal de gradacién. Como las verdades reveladas son todas 
igualmente verdaderas, tendria escaso sentido hablar de jerarquia o gradualidad en el pla- 
no de la verdad revelada. En realidad, la palabra jerarquia ha distraido la atencidn de la idea 
principal del texto, que el concilio pone en primer lugar, y es la de orden (ordo): ordinem 
seu “hierarchiam” veritatum. Es el orden de las verdades lo que el concilio recuerda a los 
tedlogos catdlicos, en continuidad con la idea de nexus mysteriorum de que hablo el con- 
cilio Vaticano | en la const. dogm. Dei Filius en 1870. Existe un orden de las verdades, por el 
que unos aspectos de la verdad revelada sdlo son inteligibles en su conexidn interna con el 
conjunto del Misterio cristiano. Esta conexidn organica del Misterio a partir de sus nucleos 
centrales ha prestado grandes servicios como método para los didlogos oficiales posterio- 
res al concilio, que han programado los temas partiendo de los aspectos centrales de la fe. 


5. La promocion postconciliar del ecumenismo 


EI concilio afirmé el compromiso ecuménico de la Iglesia Catdlica. Todo ello llevé a 
la necesidad de ordenar con mayor detalle la actividad relativa al ecumenismo. Hay que 
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mencionar que el documento principal para la promocién ecuménica es el Directorio para 
la Aplicaci6n de los Principios y Normas sobre el Ecumenismo del Consejo Pontificio para la 
Unidad de los Cristianos (23-III-1993), que sustituy6 al primer Directorio preparado por el 
Secretariado para la Unidad (publicado en dos partes: Ad totam Ecclesiam, de 14-V-1967: 
AAS 59 [1967] 574-592; y Spiritus Domini, de 16-IV-1970: AAS 62 [1970] 705-724). 

Otro documento de gran alcance para la promocién del ecumenismo es el publi- 
cado por el Consejo Pontificio para la Unidad con el titulo: La Dimensién Ecuménica en la 
Formacion de quienes trabajan en el Ministerio pastoral (1995), que posee especial interés 
para los Centros de formacién teoldgica y pastoral. Uno de los objetivos a los que aspira la 
formacién ecuménica es la superacidén de la idea de que el Ecumenismo es una actividad 
propia solo de algunos especialistas, de la que quedarian dispensados los demas fieles. 
De ahi la importancia de subrayar que la tarea ecuménica es consustancial al ser y a la 
mision de la Iglesia. Es cierto que la variedad de dimensiones que se dan cita en el proble- 
ma ecuménico requiere también una variedad de actuaciones. No todos hacen todo, ni 
todos tienen las mismas responsabilidades. Pero «la preocupacidn por el restablecimiento 
de la union atafe a la Iglesia entera, tanto a los fieles como a los pastores; y afecta a cada 
uno segun su propia capacidad, ya sea en la vida cristiana diaria o en las investigaciones 
teoldgicas o histdéricas» (UR 5). 

También debe mencionarse el reciente Directorio para el Ministerio pastoral de los 
Obispos Apostolorum sucesores (22-I|-2004) de la Congregacion para los Obispos (que sus- 
tituye al anterior Directorio Ecclesiae imago). Este documento dedica sendos apartados al 
empeno ecuménico y a la pastoral ecuménica como responsabilidades de los obispos en 
las Iglesias locales. También algunas Conferencias Episcopales han emanado orientacio- 
nes para situaciones particulares. 

En cuanto a las normas codiciales (aparte de las relativas a la communicatio in sa- 
cris), la promocidn y direccién practica del Ecumenismo compete segun el c. 755 CIC, por 
este orden, al Colegio de los Obispos y la Sede Apostélica, a los Obispos en sus Iglesias 
particulares (cf. c. 383 § 3 CIC), y a las Conferencias episcopales, teniendo en cuenta las 
prescripciones dictadas por la autoridad suprema de la Iglesia. En cuanto a la colaboracién 
ecuménica, la legislacidn codicial sdlo contempla el caso de la edicién de las Sagradas 
Escrituras en colaboracién con no catolicos (c. 825 § 2 CIC; el Secretariado para la Union de 
los cristianos publicé en 1-VI-1968 unos Guiding Principles for interconfessional Cooperation 
in translating the Bible). 

Los didlogos ecuménicos se han Ilevado a cabo a nivel oficial mediante las diversas 
comisiones mixtas de didlogo bilateral entre las Iglesia Catdlica y otras Iglesias y Comu- 
nidades eclesiales; y en el didlogo multilateral promovido por el Consejo ecuménico de 
las Iglesias. Los resultados de estos didlogos han quedado plasmados en numerosos do- 
cumentos sometidos a la valoraci6n de las respectivas autoridades eclesiales. Ademas de 
algunas declaraciones cristol6gicas comunes firmadas por los papas Pablo VI y Juan Pablo 
y las autoridades de algunas Iglesias orientales, sdlo uno de los documentos de las comi- 
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siones mixtas oficiales de didlogo ha sido aprobado oficialmente por la Iglesia Catdlica, y 
es la Declaraci6n conjunta sobre la Doctrina de la Justificacidn entre la Iglesia catdlica y la 
Federacion Luterana Mundial, firmada el 31 de octubre de 1999. No obstante, eso no signi- 
fica que los didlogos hayan sido poco eficaces. Por el contrario, han servido para identificar 
las diferencias reales que resta afrontar en el futuro didlogo, como queda bien ilustrado 
en la publicacién de W. Kasper, Cosechar los frutos. Aspectos bdsicos de la fe cristiana en el 
didlogo ecuménico (Sal terrae, Santander 2010). 
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SuMARIO.— 1. Contexto histdrico. 2. Breve historia de Gravissimum educationis. a) Fase antepre- 
paratoria. b) Fase preparatoria. c) Fase conciliar. 3. Analisis del texto. 4. La educacién en otros 
documentos conciliares. 5. Gravissimum educationis en el magisterio posterior. a) Documentos 
de la Congregacion para la Educacién catdlica. b) Pontificado de san Juan Pablo II. c) Pontificado 
de Benedicto XVI. 6. Valoracién final. Bibliografia. 


Las ideas principales sobre la educacidn en el concilio se encuentran en la Declara- 
cién Gravissimum educationis, sobre la que Pablo VI afirmé que no hacia falta explicar «la 
gravedad, niel impacto que produciran en el mundo y en el tiempo [este documento], que 
sera sin duda saludable para las almas y para el futuro desarrollo de la vida eclesiastica». 
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1. Contexto histdrico 


El concilio traté la cuestidn de la educaci6én cristiana porque recibid un significativo 
numero de propuestas al respecto, pero, ademas, a causa de la preocupacion real de obis- 
pos, personalidades eclesidsticas y educadores sobre este punto, en un contexto histdrico 
que marcé la historia redaccional de la Gravissimum educationis. Veamos algunos aspectos: 

En los aos 60 la educacién adquirid una importancia decisiva en todos los paises: 
los desarrollados, los menos desarrollados y aquellos que iniciaban su independencia del 
dominio colonial. Todos eran conscientes de que la ensehanza era el medio para alcanzar 
el bienestar y el progreso del propio pais. Las tasas de analfabetismo eran altas: cuatro de 
cada diez adultos en el mundo no sabian leer ni escribir. La UNESCO, por su parte, cola- 
boraba con los gobiernos para resolver este problema, y, de hecho, el 20 de noviembre 
de 1959, habia declarado que la educaci6n era un derecho al que todos debian acceder. 
La Iglesia no podia ni queria permanecer indiferente a estas cuestiones, como queda re- 
flejado en Gravissimum educationis: «Todos los hombres, de cualquier raza, condicién y 
edad, en cuanto participantes de la dignidad de la persona, tienen el derecho inalienable 
de una educaci6n que responda al propio fin, al propio caracter, al diferente sexo, y que 
sea conforme a la cultura y a las tradiciones patrias, y, al mismo tiempo, esté abierta a las 
relaciones fraternas con otros pueblos a fin de fomentar en la tierra la verdadera unidad y 
la paz» (n.1). Y afadia: «La Iglesia, como Madre, esta obligada a dar a sus hijos una educa- 
cidn que Ilene su vida del espiritu de Cristo y, al mismo tiempo, ayuda a todos los pueblos 
a promover la perfeccién cabal de la persona humana, incluso para el bien de la sociedad 
terrestre y para configurar mas humanamente la edificaci6n del mundo» (n.3). 

La escuela se estaba reduciendo, practicamente, a un lugar de aprendizaje formal, 
pero los ambitos no formales (asociaciones, campamentos, television, cine...) estaban in- 
fluyendo notablemente sobre el modo de pensar, sentir y actuar de los jévenes. La Iglesia 
en su misidn educativa no podia descuidar estos medios tan eficaces y difundidos. Gra- 
vissimum educationis sdlo apuntaba algunas de estas cuestiones, que en parte se trataban 
mas extensamente en el decreto /nter mirifica sobre los medios de comunicaci6n social. 
Ademas, remitia a un estudio mas detenido por parte de una comision postconciliar. Sin 
embargo, es preciso destacar que la importancia de los mass media es lo que indujo al 
concilio a no limitarse a hablar de la escuela, sino a ampliar su contenido a todo el campo 
de la educacidn; y, al mismo tiempo, a replantear la situaci6n particular de la escuela cat6- 
lica: sus fines, naturaleza y medios. 

Durante siglos la Iglesia habia tenido un papel preponderante en la educaci6én, pero 
en el s. xx los Estados y las organizaciones internacionales habian asumido ese puesto. Por 
ese motivo, la Iglesia veia la necesidad de conservar y desarrollar las escuelas catdlicas 
convencida de la importancia que tienen para la educaci6n cristiana de los pueblos, y, en 
consecuencia, para el florecer de la vida cristiana, que es el objeto de su misién. 

Por otra parte, la Iglesia era perfectamente consciente de los problemas que existian 
en muchos paises acerca de la no siempre buena relacién entre las instituciones escolares 
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publicas y las catélicas. Por ello la Declaraci6n queria destacar que no eran dos entidades 
opuestas, sino que éstas colaboraban con aquéllas en la formacion de los ciudadanos, 
que serian tanto mas dignos cuanto mas su formaci6n literaria, cientifica y civica estuviera 
iluminada por la verdad de la fe y guiada por los principios de la moral cristiana. 


2. Breve historia de Gravissimum educationis 


Al principio, hubo una cierta duda a la hora de afrontar la cuestion, y, en consecuen- 
cia, hubo avances y retrocesos que manifiestan visiones dispares o complementarias exis- 
tentes entre los padres conciliares. 


a) Fase antepreparatoria 


En esta etapa existian tres preocupaciones en torno a la educacidn. La primera es- 
taba centrada en cuestiones de derecho publico eclesiastico acerca de las caracteristicas 
juridicas de las escuelas catdlicas y sus implicaciones en las relaciones con las sociedades 
civiles y con los Estados. El segundo nucleo giraba en torno a la organizacién de las escue- 
las catdlicas para que respondieran a su propio fin. La ultima trataba sobre la naturaleza y 
fin de la educacidn en general y de la educacion cristiana en particular. 

EI presidente de la comisién antepreparatoria era el card. Tardini; el secretario, Mons. 
Felici; y sus miembros, asesores 0 secretarios de las congregaciones romanas. Se pidieron 
sugerencias, consejos y propuestas al episcopado mundial, a los dicasterios romanos y a 
las universidades catdlicas. 

Las respuestas de obispos y otras personalidades eclesidsticas sobre las escuelas y la 
educacidn, fueron escasas. Se resumieron en 81 proposiciones agrupadas en tres grandes 
apartados sobre el derecho de la Iglesia y sobre la educaci6n escolar (61 proposiciones), 
sobre los colegios eclesiasticos (12 proposiciones), y sobre la creacion de institutos espe- 
ciales (8 proposiciones). El tema de la educacién en si se abordaba en 20 proposiciones, 
que serian el germen de casi todos los asuntos tratados en Gravissimum educationis. 

Las respuestas de las congregaciones romanas estaban centradas en la catequesis, 
el catecismo y el derecho de la iglesia a fundar sus propias escuelas. La Sagrada Congrega- 
cién de Seminarios y Universidades dedicé mas atencidn a las escuelas, y a la coeducaci6n 
de los adolescentes. También los rectores de las Universidades eclesiasticas y los presiden- 
tes de las Facultades Teoldgicas ofrecieron sus aportaciones. 


b) Fase preparatoria 


Las cuestiones enviadas por las Comisiones preparatorias a la Comision de Estudios 
y Seminarios proponian analizar los siguientes temas: las vocaciones al sacerdocio; los 
estudios en los seminarios; la disciplina de los clérigos; el estudio de la teologia pastoral; 
y las escuelas catolicas. Este ultimo apartado abordaba el derecho de la Iglesia a erigir 
escuelas, el derecho de los padres a escoger libremente las escuelas para sus hijos, los 
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deberes del Estado en esta materia, asi como la instrucci6n religiosa y cientifica de los 
alumnos. 

EI presidente de la Comision era el card. Pizzardo, el secretario, el P. Mayer, y esta- 
ba compuesta por 21 miembros y 19 consultores, a los que posteriormente se ahadie- 
ron algunos mas hasta constituir 38 miembros y 32 consultores. Una subcomision de esta 
Comisién elabordé un primer texto titulado De Scholis Catholicis en la que se hablaba del 
verdadero concepto de educaci6n y de la importancia de destacar la tarea educativa. Fue 
aprobado en sesién plenaria por los miembros de la Comisién de Estudios y Seminarios. 
Es propiamente el primer esquema que dio origen a Gravissimum educationis. Fue presen- 
tado en la primera sesién de la Comision central preparatoria del concilio, celebrada del 
12 al 20 de junio de 1961. 

Este esquema De Scholis Catholicis parte del derecho de la Iglesia a fundar y regir sus 
propias escuelas, en contra de los defensores del laicismo, liberalismo, estatalismo y ma- 
terialismo. Fue aprobado por unanimidad en la sesién plenaria de la Comision de Estudios 
y Seminarios celebrada entre los dias 1 y 10 de marzo de 1962. Abordaba cuatro aspectos 
centrales: a) los medios que habia que utilizar para que los catdlicos conocieran bien sus 
derechos y obligaciones acerca de la educacién y la escuela, y especialmente aquellos que 
pudieran influir mas en la accidn social y las leyes civiles; b) la obligacién de cuidar que la 
escuela catdlica mereciera ese nombre; que recibiera las ayudas necesarias para ser bien 
aceptada en la opinién publica; y que las escuelas obtuvieran prestaciones mas justas del 
Estado; c) promover una organizacion central de las escuelas catdlicas que favoreciera la 
cooperacidn entre ellas y las representase en convenciones internacionales; y d) la necesi- 
dad de que los catdlicos impregnasen las escuelas estatales del espiritu cristiano. 

Este texto fue presentado por el card. Pizzardo los dias 12 y 13 de junio de 1962, ante 
los 66 miembros y 14 consejeros de la Comision central para su discusion. Tras las enmien- 
das recibidas, la subcomisién de enmiendas, presidida por el card. Confalonieri, prepard 
una revision definitiva del texto que fue presentado al Papa el 13 de julio de 1962 junto 
con los demas esquemas. 


c) Faseconciliar 


Durante el primer periodo conciliar (11 de octubre de 1962-29 de septiembre de 
1963) se constituyé la Comision de Estudios y Seminarios (11 de octubre de 1962), presidi- 
da por el card. Pizzardo. Estaba dividida en cuatro subcomisiones: De Scholis, De Universi- 
tatibus, De sacrorum alumnis formandis, y De normis ad Codicem spectantibus. Mons. Daem 
fue elegido presidente de la subcomisién De Scholis, que se ocupé de elaborar Gravissi- 
mum educationis. 

EI 30 de enero de 1963, la Comision de coordinaci6on del concilio envid una carta ala 
Comisidn de Estudios y Seminarios pidiendo que rehiciera el esquema De Scholis Catho- 
licis, siguiendo unas orientaciones determinadas. Entre el 21 de febrero y el 3 de marzo 
de 1963 se volvié a estudiar el esquema que habia transmitido la Comision preparatoria 
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y, una vez reelaborado, se envio a la Comisién de coordinacién, que sugirid algunos re- 
toques. El 22 de abril de 1963 se imprimié el texto, que fue entregado en mayo al Papa y 
enviado a los padres conciliares (texto A). 

Al comienzo del segundo periodo conciliar (29 de septiembre de 1963-13 de sep- 
tiembre de 1964) se recibieron numerosas enmiendas al esquema De Scholis Catholicis, 
por parte de 24 conferencias episcopales y de 64 padres conciliares. La principal de estas 
enmiendas, aunque no la compartian todos, era que el esquema no aportaba nada ori- 
ginal, no se habia elaborado una nueva doctrina catdlica sobre la educacion y la escuela, 
acomodada a los problemas y circunstancias del momento. Se pedia, ademas, que se ha- 
blara mas ampliamente sobre los principios y métodos de la educaci6n cristiana y catdlica, 
y sobre la filosofia de la educaci6n. Asi pues, se redacté un segundo esquema. 

Sin embargo, mas tarde, en una carta dirigida por la Comisi6n de coordinaci6n a la 
de Estudios y Seminarios, de 23 de enero de 1964, se pidid que el esquema De Scholis Ca- 
tholicis se redujera a un simple voto que subrayara la importancia de la educacidn catdlica 
y de la escuela indicando los principios fundamentales en los que debian inspirarse. En 
abril, la Comisién de coordinaci6n cambi6 su decision y pidid que se redactara un docu- 
mento en forma de Propositiones. Con esta nueva orientacidn se resumi6 el texto anterior 
en un nuevo documento que Pablo VI indicé que se imprimiera el 27 de abril de 1964 
(texto B), y que se envid a los padres conciliares el 7 de julio. Entre julio y septiembre de 
1964 las Conferencias episcopales y los padres conciliares enviaron enmiendas al texto de 
las Propositiones. 

EI 14 de septiembre de 1964, en el inicio del tercer periodo conciliar (que duré hasta 
el 13 de septiembre de 1965), el Decreto sobre la escuela catélica paso a ser una Declaracion 
sobre la educaci6n cristiana (texto C), en que se recogian las enmiendas realizadas durante 
el verano de 1964. Fue debatido en el aula conciliar entre los dias 17 y 19 de noviembre 
de ese mismo afio. El cambio del titulo queria expresar que, aunque la educaci6n incluye 
en si el campo escolar, la escuela no es el Unico medio de educacidn. Sin embargo, hubo 
abundantes criticas por parte de los padres conciliares que, entre otras cosas, veian nece- 
sario afrontar los retos educativos del momento, estudiar los fundamentos biblicos de la 
presencia de la Iglesia en la educacién, y que el texto tuviese mayor correlacidn con los 
restantes documentos conciliares. 

Ademas, cuando los educadores conocieron el texto no estuvieron de acuerdo con 
el modo de plantear los problemas, y se les invité a presentar sugerencias. La nueva redac- 
cidn, en que se recogian éstas y las de los padres conciliares, obtuvo el visto bueno en la 
reunion plenaria de la Comision de Estudios y Seminarios celebrada entre el 26 de abril y 3 
de mayo de 1965. Fue votado los dias 13 y 14 de octubre de 1965, apenas iniciado el cuar- 
to periodo conciliar (4 de septiembre de 1965-8 de diciembre de 1965), y muchos mostra- 
ron su disconformidad (texto D). Algunos padres seguian sin aceptar el documento, y, de 
hecho, pidieron un voto negativo para el mismo. Pero la mayoria de ellos encontraron mo- 
tivos de aprobacién «puesto que, aunque consideraban escasos los argumentos filosofi- 
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cos, teoldgicos y juridicos, veian en esta Declaracién valores que podrian ser desarrollados 
por la Comisién posconciliar y las Conferencias episcopales. Por otra parte, el momento de 
cambio y desarrollo de la cultura, la sociedad y la educacién hacian mas recomendable las 
descripciones que las definiciones [...]; ademas, parecia oportuno animar a los catdlicos a 
perseverar en la lucha en este campo; callarse hubiera sido inoportuno e incomprensible 
para aquellos que esperaban la palabra del concilio sobre la formacién del hombre, la 
educaci6n y, con ella, la escuela» (Gordillo, 81-82). 

El 28 de octubre de 1965, en la VII Sesi6n solemne y publica con 2.325 padres con- 
ciliares presentes, Gravissimum educationis fue aprobada con 2.290 votos a favor y 35 en 
contra. Entre los documentos conciliares la Declaraci6n ocupa el sexto lugar con mas vo- 
tos negativos en su ultima votacidn. El texto aprobado presentaba algunas leves alteracio- 
nes respecto al texto votado los dias 13 y 14 de octubre. 


3. Analisis del texto 


La Declaraci6n cuenta con un prélogo, doce numeros y una conclusidn. Recoge la 
ensenanza tradicional de la Iglesia sobre la importancia de la escuela en general y de la 
escuela catdlica en particular, los derechos y deberes de los padres, y el papel del Estado y 
la Iglesia en materia de educacion. 

La novedad de Gravissimum educationis no hay que buscarla tanto en su contenido 
como en su tono y en el punto de vista que adopta sobre la educaci6n. Gravissimum edu- 
cationis sigue la estela del magisterio precedente, especialmente de la enciclica Divini Illius 
Magistri de Pio XI (31 de diciembre de 1929). Pero mientras en ésta, por ejemplo, el sujeto 
de la educacion era el bautizado, Gravissimum educationis se dirige a toda persona huma- 
na, como habia hecho el esquema XIII de Gaudium et Spes. La persona tiene el derecho de 
recibir todas las ayudas para desarrollar las propias capacidades que le permitan alcanzar 
su fin natural y su fin sobrenatural. La educacién es el medio necesario para lo uno y lo 
otro. Asi por ejemplo, lo que en principio se planted como un Decreto sobre la escuela ca- 
tolica, se convirtid en la Declaracion sobre la educaci6n cristiana porque no convenia que 
el concilio se limitase exclusivamente a las escuelas catdlicas, ya que no todas las familias 
catdlicas enviaban a sus hijos a ese tipo de escuela (tan sdlo un 5-6%). Mas bien era ne- 
cesario que el mundo catélico se preocupara de todo tipo de escuelas donde estudiaban 
jOvenes catolicos, y donde, ademas, habia profesores catdlicos. Es decir, la Iglesia debia 
superar la distincidn entre escuela confesional y escuela publica para considerar ambas 
como lugares donde formar jévenes que fueran buenos ciudadanos y buenos catdlicos. 

En el espiritu de apertura y de atencion al mundo que caracteriz6 el concilio, el texto 
examino los diversos problemas sobre la educacién para adecuar la praxis eclesial a los 
cambios contemporaneos. Se aprecia la influencia de Gaudium et Spes, que acentua una 
visidn organica del mundo y rechaza la teoria de la existencia de dos mundos separados: 
el material y el espiritual; y permite una propuesta amplia de la educaci6n cristiana hasta 
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entonces desconocida; propuesta que podemos resumir a continuacién en tres puntos 
clave. 

En primer lugar, el concilio habla de la educacién completa de la persona, bajo sus 
diversos aspectos: individual y social, intelectual y afectivo, humano y espiritual. Asi, la 
primera reclamacién de Gravissimum educationis no se centra en los derechos de los cat6- 
licos, sino en el derecho de todo hombre a una educacién completa, y en ese contexto se 
situa la educacion cristiana (cf. n.1); 

En segundo lugar, la educacion cristiana no debe separar la ensefhanza de otras ac- 
tividades educativas. En efecto, cuando se habla de educacion cristiana algunos piensan 
exclusivamente en la ensefanza religiosa que se imparte en las escuelas. Ciertamente la 
ensenanza religiosa tiene su lugar en la formacién cristiana, pero ésta es un esfuerzo por 
intentar ensamblar actividades religiosas y profanas, para iluminarlas a la luz y el espiritu 
del Evangelio (cf. n.4). Mas aun, la educacién cristiana integral se logra cuando la ense- 
Aanza de la ciencia, la literatura, el arte, la filosofia, la historia esta permeada del espiritu 
cristiano. 

En tercer lugar, se pensaba generalmente que la educaci6n cristiana estaba dirigida 
solo a los jovenes, pero Gravissimum educationis, sin omitir este aspecto, plantea la educa- 
cidn como un proceso continuo que abarque todas las edades. «Todos los cristianos [...] 
tienen derecho a la educacion cristiana. [...] Por lo cual, este este Santo Concilio recuerda a 
los pastores de almas su gravisima obligacién de proveer que todos los fieles disfruten de 
la educaci6n cristiana y, sobre todo, los jovenes, que son la esperanza de la Iglesia» (n.2). 

Algunos comentaristas se lamentan de que la Declaracion no innovara el concepto 
especifico de educacion cristiana y sus medios de realizacidn (escuela catdlica, ensehanza 
religiosa, el aporte irreemplazable de los padres, la subsidiariedad del Estado). Sin embar- 
go, conviene resaltar algunas novedades en la formulacién de la ensefanza tradicional: 

En primer lugar, la educaci6n cristiana se trata en términos no de separacién sino de 
concomitancia con la maduracién humana y cristiana. «La [educaci6n cristiana] no persi- 
gue solamente la madurez de la persona humana [...], sino que busca, sobre todo, que los 
bautizados se hagan mas conscientes cada dia del don de la fe» (n.2). 

Ademas, el texto da importancia a la formacién catequética considerandola como el 
primer medio que tiene la Iglesia para cumplir su funci6n de educar. «En el cumplimiento 
de la funcién de educar, la Iglesia se preocupa de todos los medios aptos, sobre todo de 
los que le son propios, el primero de los cuales es la instruccién catequética, que ilumina 
y robustece la fe, anima la vida con el espiritu de Cristo, lleva a una consciente y activa 
participacién del misterio liturgico y alienta a una accidn apostdlica» (n.4). En otros do- 
cumentos conciliares se hablaba de la catequesis con dos novedades: que los obispos y 
sacerdotes estuvieran ayudados en esta tarea por laicos; y que la catequesis no estuviera 
solo dirigida a los nifos, sino también a los adultos (CD, n.30 y 14 respectivamente). 

Finalmente, Gravissimum educationis reconocia dos modos de presencia cristiana 
en el ambito escolar: uno, a través de profesores y alumnos cristianos en las escuelas 
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publicas (n.7); segundo, a través de la escuela catolica (n.8). Se ha de tener en cuenta que 
el Cédigo de Derecho Canénico de 1917, ante el ambiente antirreligioso de finales del s. 
xix, prohibia la asistencia de nifos catdlicos a escuelas no catolicas, neutras o mixtas. En 
cambio, el Codigo de 1983, fruto del concilio, remitira la educaci6n a la responsabilidad 
de los padres. 


4. La educacion en otros documentos conciliares 


En casi todos los documentos conciliares se hace alguna referencia a la educaci6n 
como algo esencial para la transmision de la fe. Christus Dominus menciona la tarea de en- 
senar de los obispos, el uso de métodos adecuados en la ensehanza de la doctrina cristia- 
na y laimportancia de la catequesis (n.12-14). Presbyterorum ordinis llama a los sacerdotes 
educadores en la fe (n.6.13), y Optatam totius destaca que la educacidn impartida en los 
Seminarios menores y mayores debe estar encaminada a la madurez humana, espiritual 
y pastoral de los alumnos, por lo cual conviene elegir a las personas mas idédneas como 
formadores (n.4,5,10,11,19). 

Dignitatis humanae resalta el papel de la educaci6n para el ejercicio de la libertad y 
para descubrir la verdad, en especial en el Ambito de la familia. Ambito familiar que apare- 
ce de nuevo en Apostolicam actuositatem, cuando hace una llamada a la formacion para el 
apostolado desde la primera educacién de los nifos (n.30), y lo considera el lugar natural 
para la vocaciones tanto sacerdotales (OT 2) como religiosas (PC 24). Ad gentes aporta dos 
ideas novedosas: se habla de la importancia de la educacidn de nifos y jévenes en las 
escuelas de todo género (n.12) y de los catequistas laicos que son necesarios para ayudar 
alos clérigos (n.17). 

Gaudium et Spes tiene numerosas referencias a la importancia de la educaci6n como 
medio para formar personas que promuevan los verdaderos valores en la sociedad. De- 
fiende una educacién accesible a todos porque todos tienen derecho a ella; la necesidad 
de la educacidn religiosa de los hijos en la familia; la educacién en la libertad interior y 
para la cultura integra del hombre; la concordancia que debe haber entre la cultura hu- 
mana y la educacién cristiana; la educacidn civica y politica, para generar sentimientos 
pacificos; asi como la educaciédn como medio para prepararse para la vida econdmica y 
social. En definitiva, la necesidad de una educacion religiosa, civil y moral. 


5. Gravissimum educationis en el magisterio posterior 


Gravissimum educationis no esta considerado un documento mayor del concilio, y 
ha sido poco estimado. La prensa describid y critic6 con ahinco el documento puesto que 
estaban en juego un gran numero de intereses, no sdlo educativos, sino también politicos, 
sociales y religiosos. En los demas ambitos, fue acogido con entusiasmo desigual, en al- 
gunos casos con irritacion y desilusién, ya que para unos era un error que, en el ambiente 
abierto del concilio, la Iglesia revalidara su derecho a tener escuelas. Para otros, se habia 


EDUCACION 315 


perdido la oportunidad de manifestar la injusticia que suponia la discriminaciédn que su- 
fria la escuela catdlica en muchos paises. 

No obstante, hay que tener en cuenta que la Declaracién abordé la cuestidn educa- 
tiva desde un punto de vista amplio y general. Para un desarrollo completo y profundo de 
los principios alli contenidos, el Prélogo del texto preveia establecer una comision post- 
conciliar; y se dejaban a las Conferencias episcopales las aplicaciones particulares en cada 
pais. Pablo VI instituy6 el 1 de marzo de 1968 la Congregacidn para la Educaci6n Catodlica, 
que seria el 6rgano especifico para la puesta en practica de la declaraci6n conciliar. Susti- 
tuia a la Congregacién para Seminarios y Universidades de Estudio. Desde 1988 se Ilamé 
Congregacion para la Educacion Cat6lica (para los Seminarios e Institutos de Estudio). Pos- 
teriormente, en el aho 2013, se traspas6 a la Congregacion para el Clero lo referente a la 
formacidn de los sacerdotes y los Seminarios, pasando a Ilamarse Congregaci6n para la 
Educaci6én Cat6lica (para los Institutos de Estudio). 


a) Documentos de la Congregacion para la Educacion Catélica 


Desde el primer momento la Congregacién comenzé a estudiar los diversos aspec- 
tos resaltados por Gravissimum Educationis. En 1969 se propuso un esquema de estudio 
sobre «La Escuela catdlica en la sociedad plural». El texto definitivo fue publicado en 1977 
con el titulo «La Escuela catdlica». El documento defiende la escuela catdlica como lugar 
que debe «promover al hombre integral porque en Cristo, el Hombre perfecto, todos los 
valores humanos encuentran su plena realizacion y, de ahi, su unidad» (n.35). 

Posteriormente, se publicaron tres documentos. 

«El laico catdlico, testigo de la fe en la escuela», de 1982, abordaba la presencia de 
educadores laicos catdélicos en cualquier tipo de escuela, su identidad y como vivirla en 
los diversos tipos de escuela; su papel como profesor de religidn; y la formacién que debia 
recibir para ser testigo de fe en la escuela. 

«Orientaciones educativas sobre el amor humano. Pautas de educacion sexual», de 
1983, se hacia eco de la petici6n de Gravissimum educacionis para iniciar a los nifos «con- 
forme avanza su edad, en una positiva y prudente educacién sexual» (n.1). 

En 1988 se publicé el texto «Dimension religiosa de la educacién en la escuela caté- 
lica. Orientaciones para la reflexion y revisidn», que analizaba el n.8 de Gravissimum edu- 
cationis. Planteaba una reflexi6n sobre la dimension religiosa, como caracteristica espe- 
cifica que debe impregnar toda actividad de la escuela catdlica, de forma que «todo sea 
iluminado por la fe» (n.1). Ademas, es preciso mantener siempre la libertad y el respeto 
hacia los alumnos no catélicos, pero sin renunciar «a la libertad de proclamar el mensaje 
evangélico y exponer los valores de la educaci6n cristiana. Es su derecho y su deber. De- 
beria quedar claro a todos que exponer o proponer no equivale a imponer. El imponer, 
en efecto, supone violencia moral, que el mismo mensaje evangélico y la disciplina de la 
Iglesia rechazan resueltamente>» (n.6). 
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En 1997, con motivo de la preparacién del jubileo del 2000, de los treinta afhos de 
la creacién de la Oficina para las Escuelas, y de los veinte anos de la publicacién del do- 
cumento «La Escuela catélica», se publicd «La Escuela catdlica en los umbrales del tercer 
milenio». Se dirigia a «cuantos estan comprometidos en la educaci6én escolar, a fin de ha- 
cerles llegar una palabra de aliento y de esperanza. En particular esta carta se propone 
compartir tanto la satisfaccidn por los resultados positivos logrados por la escuela catdli- 
ca, como sus preocupaciones por las dificultades que encuentra» (n.4). Su interés estaba 
centrado en la idea de Gravissimum educationis sobre la escuela catdlica como lugar de 
educacion integral de la persona humana. 

En continuidad con los documentos precedentes, especialmente con el relativo al 
papel de los laicos en la escuela, y con motivo del XXXVII aniversario de la promulgacién 
de Gravissimum educationis, en 2002 se publicd un texto dirigido a «Las personas con- 
sagradas y su mision en la escuela. Reflexiones y orientaciones». Trata de la aportaci6n 
especifica de las personas consagradas a la misién educativa en la escuela y, exhorta a que 
no se alejen de la educaci6n a pesar de las dificultades y la desorientaci6n del momento. 
Resalta la necesidad de «gastar la propia vida educando a las nuevas generaciones» (n.84), 
meta a la que tiende el compromiso de todos los consagrados. 

En 2007 se aprobaba el ultimo documento, hasta el momento, relacionado con Gra- 
vissimum educationis, que lleva el titulo: «Educar juntos en la escuela catolica. Misi6n com- 
partida de personas consagradas y fieles laicos». Se resaltan tres aspectos necesarios en 
la tarea realizada en colaboraci6n entre laicos y consagrados en la escuela catdélica: «la 
comunion en la misién educativa, el camino necesario de formacién a la comunidn para 
la misi6n educativa compartida y, finalmente, la apertura hacia los otros como fruto de la 
comunidén» (n.7). 


b) Pontificado de san Juan Pablo II 


Las ideas de Gravissimum educationis han estado presentes en diversos textos pon- 
tificios. El 5 de noviembre de 1985, el Papa dirigid un discurso con motivo de un congre- 
sO que conmemoraba los 20 ahos de la «Declaracién sobre la educacion cristiana». Alli 
afirmaba que «este texto conciliar conserva una admirable resonancia». Durante el rezo 
del angelus del 4 de febrero de 1996, san Juan Pablo II recordaba las ideas principales de 
Gravissimum educationis tomando como punto de partida que «la educacion representa 
un ambito de importancia vital en la Iglesia y en la sociedad. Por tanto, en el magisterio del 
concilio Vaticano II no podia faltar una reflexién sobre este tema». 

Posteriormente, se publicaron las const. apost. Sapientia christiana (1979), y Ex corde 
Ecclesiae (1990), en las que se abordan los n.10 y 11 de la Gravissimum educationis dedi- 
cados a la Universidad en general y a las universidades catdlicas y facultades eclesiasticas 
en particular. 

En el Codigo de Derecho Candnico (1983) se dedican a la educacién los canones 
793-821. El libro Ill se titula «De la funcién de ensefar de la Iglesia», y el titulo tercero de 
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este libro se dedica ala educaci6n catdlica, que se articula en torno a tres aspectos de Gra- 
vissimum educationis: las escuelas; las universidades catdlicas y otros institutos catdlicos 
de estudios superiores; y las universidades y facultades eclesidsticas. Estan centrados en 
los principales medios, aunque no Unicos, dirigidos a promover el proceso educativo. Es 
importante que estos canones se orientan a insertar la escuela catdlica, como institucion, 
en la estructura de la Iglesia. En ellos se afirma primeramente el derecho y deber de los 
padres ala educacién, para después ampliar este derecho y deber ala Iglesia en la persona 
del obispo diocesano. 

El «Catecismo de la Iglesia Catdlica» (1992) recoge el n.3 de Gravissimum educationis 
al afirmar que los padres son los primeros educadores de sus hijos y que esta educaci6n 
tiene tanto peso que, cuando falta, dificilmente puede suplirse (cf. n.1.653 y 2.221); y tam- 
bién recoge el n.6 de la Declaraci6n cuando dice que los padres «tienen el derecho de 
“elegir para ellos una escuela” que corresponda a sus propias convicciones. Este derecho 
es fundamental» (n.2229). 

El «Compendio de la doctrina social de la Iglesia» (2004) hace mencidn de los n.1,3,6 
de Gravissimum educationis. El capitulo dedicado a la tarea educativa de la familia recuer- 
da que ésta es la primera escuela de virtudes, de la que toda sociedad tiene necesidad, y 
«tiene una funcidn original e insustituible en la educacidn de los hijos» (n.238 y 239 [n.3]). 
Acontinuaci6n, resalta el derecho de los padres a elegir «los instrumentos formativos con- 
formes a sus propias convicciones» (n.240 [n.6]), y laresponsabilidad que tienen de ofrecer 
una educacion integral (n.242 [n.1]). 


c) Pontificado de Benedicto XVI 


Desde 2005 Benedicto XVI dedicé numerosos discursos y mensajes a la tarea edu- 
cativa de la Iglesia. El Papa traté del tema en sus reuniones con los obispos alemanes en 
Colonia en 2005; con los obispos y educadores catdlicos de Estados Unidos en su visita a 
ese pais en 2008; con educadores catolicos del Reino Unido durante su viaje en 2010; con 
los obispos polacos, austriacos, brasilehos y estadounidenses en sus visitas ad limina; en 
sus encuentros con profesores de religién en 2009, y en reuniones anuales con sacerdotes 
italianos. 

En especial convienen destacar sus encuentros anuales con los obispos italianos y 
con los fieles de la didcesis de Roma, entre otros motivos porque en ese tiempo la Confe- 
rencia episcopal italiana y la didcesis de Roma habian centrado sus planes pastorales en 
«la tarea urgente de educar». En el Prdlogo de Gravissimum educationis el concilio preveia 
que cada Conferencia episcopal debia aplicar el contenido a su pais. Debe destacarse la 
tarea llevada a cabo por los obispos italianos en beneficio de la educacidn y la escuela 
catdlicas. En este contexto el Papa habl6o de una «emergencia educativa» para destacar 
la importancia de esta primordial tarea eclesial, y poner de manifiesto que cada vez es 
mas dificil realizar no sdlo la accién educativa cristiana, sino toda la acci6n educativa en 
general. En un mensaje del 4 de noviembre de 2009, Benedicto XVI proponia a los obispos 
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italianos que esta «emergencia educativa» habia de «constituir la perspectiva de fondo de 
las orientaciones pastorales para la préxima década». Meses antes, en el discurso del 28 
de mayo del 2009 en la 59 Asamblea general de los obispos italianos, el Papa les decia: «En 
la accion pastoral oportunamente habéis querido profundizar el compromiso misionero 
que ha caracterizado el camino de la Iglesia en Italia después del concilio, poniendo en el 
centro de la reflexi6n de vuestra asamblea la tarea fundamental de la educacién. Como he 
reafirmado en varias ocasiones, se trata de una exigencia constitutiva y permanente de la 
vida de la Iglesia, que hoy tiende a asumir caracter de urgencia e incluso de emergencia». 


6. Valoracion final 


Para valorar la aportacién del concilio en general y de Gravissimum educationis en 
particular, es necesario considerar dos cosas: en primer lugar, la novedad que supusieron 
sus planteamientos en el ambito eclesial; y, en segundo lugar, la proyeccién que han teni- 
do en el magisterio posterior y la actividad eclesial. Es posible que muchas de las propues- 
tas de Gravissimum educationis no llamen la atencion en la actualidad. Lo que es una clara 
senal de que han pasado a formar parte de la actual conciencia eclesial. Asi pues, con la 
distancia del tiempo, cabe decir que los padres conciliares, ante los problemas a los que se 
enfrentaron, trazaron una linea bien definida de propuestas que, en muchos casos, siguen 
siendo validas en la actualidad. De hecho, a pesar de las dificultades, en las circunstancias 
actuales es sumamente necesario que en los centros educativos (escuelas y Universida- 
des) haya una verdadera identidad catélica en la que la verdad impregne las instituciones. 
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Episcopado 


SuMARIO.—Introduccién. 1. Los obispos, sucesores de los Apéstoles. 2. El episcopado, plenitud 
del sacramento del Orden. a) Orden y jurisdiccion. b) La consagracion episcopal y sus efectos. 
3. Episcopado y presbiterado. a) Sacerdocio episcopal y sacerdocio presbiteral. b) Ordo epis- 
coporum y Ordo presbyterorum. 4. El ejercicio de la triple funcién del ministerio episcopal. a) 
Munus docendi. b) Munus sanctificandi. c) Munus regendi. Bibliografia. 


Introduccién 


EI concilio trat6 del sacramento del Orden en el capitulo III de la const. Lumen gen- 
tium mediante la exposicion de los distintos 6rdenes que lo componen: obispos, presbi- 
teros y didconos. Trata en primer lugar del episcopado, que es la plenitud del sacramento 
del Orden y el analogado principal de los demas drdenes. El decr. Christus Dominus sobre 
el ministerio pastoral de los obispos prolong en términos pastorales y juridicos algunas 
consecuencias de esta doctrina de Lumen gentium sobre el episcopado. 

EI concilio supuso un giro en la manera de abordar el sacramento del Orden en su 
conjunto: no abordé el episcopado desde el presbiterado, como habia sido habitual du- 
rante siglos, sino desde la misidn de los Doce por parte de Jesucristo, y de la sucesién en 
el oficio apostdlico. Ademas, al considerar el episcopado como sacramento, el concilio 
fundament6 la colegialidad episcopal. La sacramentalidad de la consagracion episcopal 
establece la base ontoldgica de la comunidn de los obispos entre si y con su cabeza. Como 
es sabido, este era el objetivo principal del capitulo Ill. No obstante, aqui nos centramos 
solo en la ensenanza relativa al episcopado como forma ministerial principal en la Iglesia, 
dejando para la voz correspondiente el tema del colegio episcopal. 

Esta ensenanza conciliar ha sido acogida y desarrollada en la Exh. apost. postsinodal 
Pastores gregis (=PGr, 16-X-2003), y en el Directorio Apostolorum sucesores para el minis- 
terio pastoral de los obispos (=ApS, 22-II-2004). Cuando sea oportuno, mencionaremos 
algunos desarrollos del magisterio posconciliar. 


1. Los obispos, sucesores de los Apdstoles 


En continuidad con el concilio de Trento (sesi6n XxXIll), el n.20 de LG afirma que, por 
institucién divina, los obispos son los sucesores de los Apéstoles en el oficio o munus apos- 
tolicum (el texto se abstiene de detallar las prerrogativas personales de los Apdstoles que 
no han pasado a los sucesores). Consta por la tradicion, en efecto, que los sucesores de los 
Apostoles son los obispos. 

El texto conciliar presenta a los Apdstoles asociando en su tarea a colaboradores a 
los que confian varios oficios permanentes. Estos colaboradores, dedicados al cuidado 
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de las iglesias, aparecen en Jerusalén, en las iglesias paulinas y en las iglesias a las que 
van dirigidas las cartas de Pedro y Santiago. Reciben diferentes denominaciones: obis- 
pos, presbiteros, prepdsitos, pastores, etc., a los que se unen los didconos. Entre ellos hay 
algunos colocados por el Espiritu Santo para apacentar la Iglesia de Dios y vigilar sobre 
ella (cf. Hch 20,28.31). La redaccion definitiva del texto es algo diferente de la presentada 
enlasesidn de 1963, que hablaba de lo que deberian hacer los Apostoles situados ante el 
problema de proveer sucesores; ahora el texto final sdlo menciona los testimonios exis- 
tentes ab antiquo sobre la sucesion. De ese modo, el concilio no quiere dirimir la cuesti6n 
de si estos «colaboradores» son los actuales obispos o presbiteros: simplemente quiere 
afirmar que es cierto que los Apdstoles «como a manera de testamento» les confiaron el 
encargo de perpetuar su ministerio (cf. Hch 20,25-27 y las cartas aTimoteo y a Tito). Algu- 
nos concilios (Trento y Vaticano I) han visto en Hch 20,28 a los obispos actuales; Lumen 
gentium los considera colaboradores, sin tomar posici6n al respecto. Estas cautelas res- 
ponden ala indole singular de los datos que ofrece el NT sobre los ministerios en la Igle- 
sia apostdlica. Como es sabido, en el NT los nombres presbyteroi y episkopoi designan en 
ocasiones a las mismas personas (Hch 20,17.28; Tit 1,5.7; Fil 1,1); los presbyteroi realizan 
funciones de episkopé (1 Pe 5,1-2); coinciden los requisitos exigidos para el episcopado y 
el presbiterado (Tit 1,5-9;1 Tim 3,2-7); donde se mencionan los episkopoi no se habla de 
presbyteroi (Flp 1,1; Tim 3,1-13), y ala inversa (1 Tim 5,17). Todo apunta a una sinonimia de 
términos para designar un pastoreo dependiente a modo de prolongacidn de la tarea de 
los Doce y Pablo entre diversos tipos de colaboradores (diakonoi y presbyteroi-episkopoi). 

En las primeras generaciones cristianas se prolonga la fluidez terminolégica del NT 
(Didache 15,1; | Clem 42; Hermas, Vis. Ill,5 y Sim. 9,26-27). La Carta de Clemente a los Co- 
rintios (ca.90) no menciona todavia al «obispo» Unico en cada Iglesia. lreneo califica a Po- 
licarpo como «presbitero apostélico», y presbyteroi a los predecesores del papa Victor en 
la sede romana. Ignacio de Antioquia es el primero en testificar, a inicios del s. Il, la distin- 
cidn neta entre el episkopos local y los presbyteroi, y la actual triada ministerial. No obstan- 
te, esa situacion en Siria y Asia Menor no estaba todavia extendida de modo general: en 
otras regiones existen comunidades atendidas por presbyteroi-episkopoi y por ministerios 
itinerantes. Justino describe la celebracidn eucaristica y habla del proestos (presidente): 
hay multiplicidad de «sacerdotes», pero sdlo uno preside, y uno solo recibe el titulo de 
«obispo» (Apol. 1,65). Tertuliano (De Praes. Haer. c.32: PL 2,52-53) e lreneo de Lyon (Adv. 
Haer. |Il,3,1: PG 7, 847.848A) afirman ya la posicién superior de los obispos sobre los demas 
ministros. lreneo menciona las listas de obispos, y cita las de Esmirna y Roma. Seguin Eu- 
sebio de Cesarea, en el afo 165 Hegesipo habia reunido un catalogo de los obispos de las 
Iglesias (Hist. Eccl. |,1,1: PG 20,47B); para Hegesipo «el mensaje evangélico», «la ensehanza 
apostolica», «la recta doctrina» se conservan en la Iglesia por medio de las «sucesiones 
episcopales» (Eusebio, Hist. Eccl. 4,22). La figura del Obispo unico en cada Iglesia aparece 
ya generalizada en el ultimo tercio dels. Il. 
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Carecemos de datos sobre el paso de los presbyteroi-episkopoi al obispo unico lo- 
cal. Se han elaborado diversas hipdtesis. Una sostiene que aquellos colaboradores de 
los Doce que desarrollaban un ministerio itinerante supra-local, habrian instituido en 
cada Iglesia tanto al obispo Unico como a los presbiteros; o bien, que esos colaborado- 
res habrian fijado su residencia en las Iglesias, convirtiéndose asi en sus obispos. Segun 
otra hipdtesis, el grupo de presbyteroi-episkopoi habria recibido el munus apostdlico de 
manera unitaria e indiferenciada, y de él procederian tanto el obispo —-que concentrara 
la plenitud de la sucesién apostdlica-, como los presbiteros actuales. (Esta hipdtesis no 
implica que los actuales obispos procedan de los presbiteros actuales: tanto unos y otros 
procederian de aquel grupo colegial). Otra opinidn considera convergentes las dos posi- 
bilidades mencionadas. 

Aparte de las hipdtesis sobre el modo concreto de este proceso, lo que resulta im- 
portante es que tal evolucién desarrolla en continuidad las lineas ya presentes en el NT, 
donde existe una funcién «directiva», que realizaban los Doce y Pablo, en relacién con 
una funcidén de «cooperacién». Entre los colaboradores unos asumiran a la muerte de los 
apostoles la funcidn de capitalidad directiva (obispos) y otros la funci6n de cooperacién 
(presbiteros y didconos). Esta configuracién, en la Unica forma sucedida, es un proceso 
normativo para la Iglesia, pues co-implica la accidn del Espiritu Santo y las decisiones de 
los Apostoles concretando la «institucidn» (el oficio de los Doce) puesta por Cristo. 


2. El episcopado, plenitud del sacramento del Orden 


El primer parrafo de LG 21 trata de la presencia y accidn de Cristo, Sumo Sacerdote, 
en los obispos, que son sus ministros en la mision de predicar la palabra de Dios a todas las 
gentes, de administrar los sacramentos y de gobernar al Pueblo. El modo de transmisi6n 
del oficio es sacramental: la consagracidn episcopal es el signo que confiere el don del Es- 
piritu Santo que recibieron los apdéstoles en Pentecostés y que comunicaron a sus colabo- 
radores, y éstos a sus sucesores en el ministerio, los obispos. El obispo recibe la gracia del 
Espiritu y queda marcado con el caracter sagrado. Asi, de manera eminente y visible, los 
obispos representan a Cristo, Maestro, Pastor y Sacerdote; y, como vicarios suyos, hacen 
su veces como auténticos maestros de la fe, pontifices y pastores (cf. LG 21-22.26; CD 2). 

Por tanto, ensefia el concilio (docet autem Sancta Synodus) que por la consagraci6n 
episcopal se confiere la plenitud del Sacramento del Orden (plenitudinem conferri sacra- 
menti Ordinis). La primera de las cuestiones interlocutorias aprobadas por los padres en 
la sesidn conciliar de 1963 afirmaba que la consagracion episcopal confiere el summum 
gradum del sacramento del Orden; pero la Comisién doctrinal juzg6 que seria mas exacto 
decir plenitudo o totalidad (que incluye todas las partes) de la que participan los otros 
ministerios. El episcopado es, pues, la plenitud del sacramento del Orden: summum sacer- 
dotium, sacri ministerii summa (n.21) 

El alcance de esta afirmacién se advierte a la luz del debate histdrico sobre la sacra- 
mentalidad del episcopado; un debate que, ademas, implicaba el binomio potestad de 
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orden/potestad de jurisdiccidn, que el concilio replantea enteramente. Veamos la cues- 
tidn en detalle. 


a) Orden y jurisdiccién 


En los primeros siglos era conviccidn que toda la autoridad pastoral se recibe como 
don del Espiritu Santo mediante la ordenacién sacramental. Ademas, la ordenacion epis- 
copal legitima incluia per se la comunién con los demas obispos, incluido el obispo de 
Roma. No obstante, un obispo podia separarse o ser excluido de la comunién; ademas, 
con el tiempo se produce el fendmeno de algunos obispos que no ejercian de facto la pre- 
sidencia de una Iglesia, por razones diversas. De manera que en tales situaciones —fuera 0 
dentro de la comuni6n- el ejercicio de la autoridad recibida con la consagracion episcopal 
venia limitado o estaba ausente. Ante esos casos, se comenzo a distinguir entre la potestas 
recibida (sacramentalmente) y su ejercicio o exsecutio (usus) potestatis. 

Esa distincién paulatinamente se transform6 en otra diferente. A partir del s. XII pasd 
aentenderse como «dos» potestades, de orden y de jurisdiccidn. Segun esto, laordenacién 
sacramental otorgaria «una parte» de la autoridad ministerial, la potestas ordinis, como 
don ontoldgico e inamisible (vinculado al «caracter»), que capacita para la celebracién de 
los sacramentos (especialmente de la Misa). Para el gobierno pastoral, en cambio, seria 
necesaria «otra» potestad, la potestas iurisdictionis, otorgada mediante un acto juridico 
extra-sacramental (mision canonica, etc.); esta potestad de jurisdiccidn, a su vez, seria una 
participacion de la plenitudo potestatis del Papa, a modo de delegacion. De esta manera la 
capacidad recibida en la ordenacién quedaba limitada a la potestas ordinis que, en el caso 
de los obispos, ya la habjan recibido con el presbiterado. Por otra parte, a partir del s. IV, 
los presbiteros comenzaron a sustituir al obispo (que hasta entonces era considerado el 
sacerdos) en la presidencia eucaristica y eclesial de las parroquias rurales. 

Asi comienza a aparecer la dificultad de diferenciar el sacerdocio presbiteral y el epis- 
copal, pues ambos son iguales en cuanto a la potestas ordinis. Los grandes escolasticos ne- 
garon que hubiera novedad sacramental del episcopado en relacion con el presbiterado. 
De manera que el episcopado no se considera un orden sacramental, sino una dignidad 
y un oficio (P. Lombardo, cf. IV Sent. d. 24 c. 14), que es superior iure divino al presbitera- 
do en el ambito de la potestad de jurisdiccién. Santo Tomas de Aquino sostendra que 
las ordines sacri se identifican por su relacién con el Corpus Christi verum, esto es, en re- 
lacion con la Eucaristia. Ahora bien, la condicién episcopal no supone una capacitacién 
sacerdotal superior al presbitero, que ya ofrece el Sacrificio y perdona los pecados, actos 
que constituyen el contenido esencial de la participacién en el Sacerdocio de Cristo. De 
manera que «el sacerdote» sera ante todo el presbitero, y la condici6n episcopal nada 
ahade a la potestas ordinis sacerdotal-presbiteral. El episcopado supone, en cambio, una 
mayor potestas iurisdictionis para la accidn sobre el Corpus Christi mysticum, esto es, para el 
gobierno de la Iglesia (cf. In IV Sent. d.24-25). En breve, el obispo es sacramentalmente un 
presbitero que recibe un plus de jurisdiccién en virtud de la colaci6n juridica de su oficio. 
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Como cabe notar, la Escolastica partia del sacerdocio (presbiteral), y se preguntaba qué 
ahade el episcopado a la potestas ordinis ya recibida, para concluir que es un estado ecle- 
siastico superior jure divino al presbiterado sdlo en cuanto al poder de jurisdiccién, pero 
no una orden sacramental diferente del presbiterado. Hay que notar, vale la pena reiterar, 
que este planteamiento era posible, entre otras razones, porque previamente la autoridad 
episcopal, que en los primeros siglos se entendia recibida toda ella con la consagraci6n 
episcopal, ahora habia quedado separada en dos potestates de origen y naturaleza dife- 
rente (sacramental y juridica), y tendencialmente aut6nomas. 

La evolucién posterior del tema sera la historia de los intentos —-no siempre logra- 
dos- de mantenerlas unidas. El concilio de Trento ensend que existe hierarchiam, divina 
ordinatione institutam, quae constat ex episcopis, presbyteris et ministris (DS 1776), y reiterd 
que los obispos son superiores a los presbiteros (DS 1768.1777), pero evitd determinar la 
naturaleza (sacramental o no) de esa superioridad. Tedlogos de talla (Lainez, Salmer6n, 
etc.) sostenian que el sacramento confiere la potestas ordinis, y la jurisdiccidn episcopal 
la otorgaria el Papa como participacidn de su plenitud de potestad. Esta opinion llegé a 
ser sentencia probabilissima: solum sacramentum est sacerdotium (es decir, el presbiterado) 
(F. de Vitoria, Summa sacramentorum, n.226, Venecia 1579, f. 136v.). Proyectando esa idea 
sobre el NT, se daban explicaciones acomodadas al binomio orden/jurisdiccién. Apelando 
a san Jerénimo y al Ambrosiaster, se decia que en el NT presbiteros y obispos eran igual- 
mente sacerdotes, y la divisibn de funciones no aparecié -se decia— por desglose en el 
sacramento, sino por substraccién de la jurisdiccidn que poseian los presbyteroi-episkopoi 
primitivos, que ahora pasaria a ser exclusiva de los obispos. La «jurisdicci6n» adquiere un 
caracter mas funcional que ontoldgico: amplia sus posibles titulares a sujetos que carecen 
de la ordenacidn episcopal, e incluso presbiteral; en esta ldgica, se plantea la hipdtesis de 
que un laico, elegido Papa, pueda ser titular de la plenitud de potestad de jurisdiccién 
antes de su ordenacion episcopal. 

La tendencia a negar la sacramentalidad del episcopado no anuld, sin embargo, la 
pervivencia de la idea de su sacramentalidad. Algunos consideraban assertio certissima 
que la ordinatio episcopalis sacramentum est vere ac proprie dictum (R. Bellarmino, Contro- 
versiarum de sacramento ordinis liber unicus, en Opera Omnia, t. V, Paris 1873, 26). Paulati- 
namente se abrié paso la opinion favorable a la sacramentalidad. «En virtud de la institu- 
cidn de Cristo, el episcopado forma verdaderamente parte del sacramento del orden, [...] 
sacerdocio supremo y [...] dpice del ministerio sagrado» (Ledén XIII, Carta Apostolicae curae, 
13-IX-1896 [ASS 29, 1896-1897] 200). Un conocimiento renovado de las fuentes patristicas 
y liturgicas en els. xx permitié llegar a conclusiones seguras para que el concilio Vaticano 
Il clarificase la cuestidn. El estudio de la consagracion episcopal invitaba a reconocer su 
indole sacramental. También tendra importancia la valoracién del hecho no infrecuente 
en la antigledad de que recibieran el episcopado fieles no-presbiteros (las Ilamadas orde- 
naciones per saltum, no per gradum: por ej., pasar del diaconado directamente al episco- 
pado). Este dato, desconocido o no valorado suficientemente en siglos anteriores, habria 
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bastado para comprender que el episcopado no es simplemente un grado jurisdiccional 
superior, sino la plenitud sacramental del sacerdocio. 

En consecuencia, el concilio Vaticano II presenta el ministerio y autoridad episcopal 
en directa relacidn con la gracia y el don del Espiritu Santo recibido en la ordenacidn sa- 
cramental. Renuncia a hablar de dos potestades distintas, y recupera la noci6n unitaria de 
sacra potestas, toda ella de origen y naturaleza sacramental, y la diferencia de su ejercicio, 
lo que en definitiva suponia recuperar la distincidn originaria entre la potestas recibida de 
modo sacramental, y el usus potestatis (bajo regulaci6n candnica). Con ello, el binomio 
ordo/iurisdictio adquiere un significado distinto: la iurisdictio no es otra potestas que se 
anada a la otorgada por el sacramento, sino la regulaci6n de su ejercicio por la autoridad 
eclesial, que en el caso de los obispos compete a la cabeza del colegio, el Papa. 


b) Laconsagracion episcopal y sus efectos 


La explicaci6n precedente permite comprender otras cuestiones que trat6 el conci- 
lio relacionadas con la consagraci6n episcopal. 

1. En primer lugar, el concilio afirma que la consagracién episcopal confiere el triplex 
munus: «Por la consagraci6n episcopal, junto con la funcidn de santificar, los obispos reci- 
ben también las funciones de ensefar y regir» (LG 21). La ordenacion confiere el ministerio 
episcopal en su totalidad, no sdlo el munus sanctificandi, sino también los munera docendi 
et regendi (los cuales, segun el esquema antes mencionado, se atribuian habitualmente a 
la potestas iurisdictionis). El concilio no afirma que el sacramento otorga solo la potestas 
ordinis, sino los tres oficios o munera (en los que es habitual sintetizar el entero ministerio 
episcopal). Recogiendo esta ensehanza, Juan Pablo II dira ahos mas tarde que la consa- 
gracién episcopal «otorga la plenitud del sacramento del Orden, el sumo sacerdocio, la 
totalidad del sagrado ministerio [sacri ministerii totalitatem]» (PGr 6). 

La consagracion, en efecto, confiere «la participacién ontoldgica de los oficios sa- 
grados: ontologica participatio sacrorum munerum» (Nota explicativa praevia al cap. Ill de 
Lumen gentium, n.2). LG 21 no emplea el término potestates, sino munera: la Comisién doc- 
trinal del concilio explicdé a este respecto (ibid.) que «se emplea con toda intencidn (con- 
sulto) la palabra “oficios” (munera) en vez de “potestades” (potestates), porque esta ultima 
podria entenderse de la potestad ya dispuesta para actuar (ad actum expedita). Pero para 
que se dé tal potestad asi dispuesta, debe afadirse la determinacién candnica 0 juridica 
(canonica seu iuridica determinatio) por parte de la autoridad legitima». Por eso, la Comi- 
sion doctrinal acept6 un modus que proponia anadir al texto: in hierarchica communione. 

En sintesis, el don sacramental transmite toda la potestad sagrada (sacra potestas) 
para realizar todo el ministerio episcopal, que se despliega en los oficios (munera); pero al 
menos los munera docendi et regendi sdlo pueden natura sua ejercerse (exerceri) en hierar- 
chica communione con la cabeza y los miembros del colegio (cf. LG 21). De esta exigencia 
de comuni6n jerarquica no cabe necesariamente excluir ex silentio al munus sanctificandi. 
«Las tres funciones recibidas en la Ordenacidn episcopal -santificar, ensenar y gobernar- 
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deben ejercerse en la comuni6on jerarquica, aunque, por su diferente finalidad inmediata, 
de manera distinta» (PGr 8). Ejercer el munus sanctificandi al margen o en oposicion a la 
intencién de la Iglesia al celebrar los sacramentos seria un hecho contra naturam. (Por eso, 
la Iglesia puede en algunos casos condicionar la validez del ejercicio del munus sanctifi- 
candi). 

2. Sobre esa necesidad de la comuni6n jerarquica de que habla el concilio para el 
ejercicio de los munera docendi et gubernandi hay interpretaciones diversas. Una conside- 
ra que mediante la ordenacion advendrian al obispo unos simples munera (nocidn de con- 
tenido juridico poco técnico), pero no potestates, ya que una potestas que no es expedita 
ad actum no seria propiamente tal en el sentido juridico. La ordenacién episcopal otor- 
garia, con esos munera, el germen, la aptitud y disposicién en orden a configurarse como 
potestas mediante la «determinacion juridica» por parte de la autoridad jerarquica (misién 
canonica, atribucién de un oficio, etc.). Segun otra posicidn, cuando la Nota explicativa 
praevia n.2 dice que la consagracién confiere la participacién ontoldgica de los munera, 
no niega que esos munera sean verdaderas potestates, y que, de hecho, se les podria haber 
llamado de ese modo. Si se empled intencionadamente -consulto- la voz munera, era para 
evitar que alguien dedujera que se confiere la potestas «ya expedita» para su ejercicio sin 
necesidad de la comuni6n jerarquica: es solo eso lo que el concilio no quiso decir. «De aqui 
[del empleo del término munera] no se puede deducir que la consagracién episcopal no 
conferiria ninguna potestad de ensefar o de gobernar. La funcidn sin ninguna potestad 
no tiene sentido» (Philips, 341). Por la consagracién episcopal, los obispos participan de la 
mision indivisa recibida de los Apéstoles, con la correspondiente autoridad indivisa para 
realizarla, esto es, la sacra potestas, que es coextensiva a todo el ministerio episcopal. Se- 
gun esto, la necesidad de una canonica seu iuridica determinatio no proviene de una insu- 
ficiente colacién sacramental de la potestas que habria de ser completada por la colacién 
extra-sacramental de un «suplemento» de potestad, a modo de con-causa 0 co-principio 
en el mismo plano ontolégico que la ordenacidn. La determinaci6n juridica es necesaria 
como condici6n para el ejercicio legitimo de una potestad ya recibida sacramentalmente 
dentro de la communio hierarchica pastorum en la que inserta la ordenacién episcopal. 

«Es evidente que esta “comunidn’, antes de ser como codificada en el derecho, ha 
sido aplicada en la vida de la Iglesia segun las circunstancias de los tiempos» (Nota expli- 
cativa praevia, n.2).La praxis de los primeros siglos no conocia un acto formal de determi- 
naci6n canonica por intervencidon pontificia (salvo quiza en las zonas geograficas inme- 
diatas a la Sede romana y, mas tarde, en la parte occidental de la Iglesia). La «comuni6n 
jerarquica» se encontraba implicita en la legitima eleccién y ordenacidn administrada por 
varios 0 todos los obispos de una provincia. Con el tiempo, la comunion se manifestara 
mediante un acto formal que podia revestir formas juridicas variadas, descritas en LG 24. 
Esa variedad supone que ninguna de esas formas, en cuanto tales, es de «derecho divino»; 
lo que es necesario absolutamente es la comuni6n jerarquica garantizada a través de ellas. 
En todo caso, si el Papa se opone, o retira la comuniéon, el elegido para el episcopado -y 
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quiza consagrado- no podria entrar en funciones. «Sin la comunion jerarquica, el oficio 
sacramental-ontolégico, que ha de distinguirse del aspecto juridico-candnico, no puede 
ejercerse» (Nota explicativa praevia, en nota bene). 

3. Corresponde a los obispos administrar la consagracién episcopal: Episcoporum 
est per sacramentum Ordinis novos electos in corpus episcopale assumere (LG 21). Esta redac- 
cidn es fruto de un modus aceptado por la Comision doctrinal. Antes se decia: «Por lo cual 
solo los obispos pueden, por medio del sacramento del Orden, ahadir nuevos elegidos al 
cuerpo episcopal», ahora se dice: «Pertenece a los Obispos (Episcoporum est)...». El card. 
Konig declar6é que el texto sdlo intenta afirmar un hecho, sin entrar en otras cuestiones. 
Esta redaccién algo cautelosa se debe a presuntos hechos relativos a la Iglesia de Alejan- 
dria en los primeros siglos. Durante algun tiempo, a la muerte del patriarca, el colegio 
presbiteral de esa Iglesia habria designado sucesor uno de sus miembros sin imposicién 
de manos episcopal. Sin embargo, los testimonios son dudosos y tardios, y carecen de 
fundamento claro. Se comprende asi que la actual legislacion oriental afirme sin reservas: 
solus episcopus (cf. c.744 CCEO). 

4. Otro de los efectos de la consagracién episcopal es la incorporacidon al colegio 
episcopal: «Uno es constituido miembro del cuerpo episcopal en virtud de la consagraci6n 
sacramental (vi sacramentalis consecrationis) y por la comunion jerarquica (et hierarchica 
communione) con la cabeza y miembros del colegio» (n.22). Para las implicaciones de esta 
afirmacion, vid. la voz Colegio episcopal y primado papal. LG 22 afhade que la presencia, 
introducida desde antiguo, de varios obispos en la consagracién episcopal sugiere (innuit) 
la indole colegial del Orden episcopal. Ese uso se remite a las Constituciones Apostolicas 
(LIN, 20,1), y al c.4 del Conc. de Nicea (a.325) que establecié que el electo obispo fuera 
ordenado por todos los obispos de la provincia y, si esto no era posible, al menos por tres 
de ellos. La prescripciédn no se mantuvo uniforme a lo largo de la historia, y los concilios 
encarecian su cumplimiento. La bula Episcopalis consecrationis de Pio XII (30-XI-1944; AAS 
37 [1945] 131) determind que los dos obispos hasta entonces llamados asistentes —consi- 
derados a veces simples elementos de realce- son verdaderos co-consagrantes, y actuan 
conforme a esa condicion. 


3. Episcopado y presbiterado 


a) Sacerdocio episcopal y sacerdocio presbiteral 


Los presbiteros son verdaderos sacerdotes del Nuevo Testamento (cf. LG 28). El pres- 
biterado, como el episcopado, es conferido por la gracia del Espiritu, y es una consagra- 
cidn que comporta el «caracter» que habilita, como en el caso del episcopado, para actuar 
in persona Christi Capitis. Los presbiteros participan de la misma consagracién y misién 
que los obispos, como don recibido del Senor, no de los obispos (cf. PO 2; LG 28). Pero los 
presbiteros no tienen la «cumbre» del pontificado (pontificatus apicem, LG 28). Esta supe- 
rioridad del episcopado sobre el presbiterado esta implicita en su condicion de «plenitud» 
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del sacramento del Orden. Pero conviene entender bien esta plenitud. El uso en el concilio 
de términos como «plenitud», «culmen» o «grados», aplicados para distinguir obispos y 
presbiteros, puede evocar la idea de que la «plenitud» episcopal seria de tipo material, 
como una participacidn «mayor» en el sacerdocio en términos cuantitativos; y, en conse- 
cuencia, el sacerdocio presbiteral pareceria «<incompleto o imperfecto» en relaci6n con el 
sacerdocio episcopal. 

En rigor, los obispos no tienen «mas» sacerdocio que los presbiteros en sentido ma- 
terial, sino que participan y ejercen el mismo sacerdocio que los presbiteros, pero de otro 
«modo»: un eminenti ac adspectabili modo, pues en la persona de los obispos el Senor esta 
presente en medio de los fieles como Pontifice «Supremo» (cf. LG 21). La diferencia no 
radica, de suyo, en una capacidad sacerdotal «incompleta» del presbiterado. La «plenitud» 
del episcopado no es primariamente de tipo material-cuantitativo, sino eclesial-formal: la 
superioridad del episcopado se refiere a la manera de participar y ejercer el Sacerdocio de 
Cristo segun la configuracion sacramental de «capitalidad». El Sacerdocio de Cristo parti- 
cipado por el presbiterado se ejerce bajo la formalidad de «cooperaciédn» dependiente del 
Orden episcopal. Por ese titulo de capitalidad, compete al episcopado la regulacién del 
ejercicio del sacerdocio presbiteral, y esto por exigencia sacramental: «la misma unidad 
de consagracién y misién requiere su comuni6n jerarquica con el Orden de los obispos» 
(PO 7). 


b) Ordo episcoporum y Ordo presbyterorum 


El Ordo presbyterorum se ensambla (coaptatur) con el Ordo episcoporum (LG 28; PO 
2), y participa en la sollicitudo omnium ecclesiarum del episcopado (LG 28; PO 11). El Ordo 
presbyterorum universal colabora con el Ordo episcoporum en la forma estructural de pres- 
biterios locales presididos por los obispos. El concilio recuperé asi la vigencia del presbyte- 
rium: los presbiteros unum presbyterium cum suo Episcopo constituunt en cada Iglesia local 
(cf. LG 28). 

En las labores redaccionales del concilio se distinguia entre una pertenencia al Ordo 
presbyterorum en virtud de la ordenacién sacramental, y la pertenencia a un presbiterio 
particular en razon de la incardinacion y la misién candnica. Pero los documentos conci- 
liares no son univocos a ese respecto. Una serie de textos afirman la pertenencia de los 
presbiteros al presbyterium por titulo sacramental (cf. LG 28; PO 8; CD 34); algun texto pa- 
rece insinuar, en cambio, que solo los sacerdotes de incardinacién diocesana constituyen 
el presbyterium (cf. CD 28). Tales vacilaciones podrian hacer pensar que el Ordo presbyte- 
rorum es de origen e indole sacramental; y, en cambio, los presbiterios locales serian de 
origen y naturaleza juridica, y que los presbiteros se unen entre si en el presbyterium sdlo 
por el vinculo juridico de la incardinacion. 

En realidad, el vinculo sacramental que une a los presbiteros entre si y con todos los 
obispos en el plano universal, es «numéricamente» el mismo vinculo sacramental que une 
a los presbiteros entre si y con los obispos que presiden los presbiterios particulares. La 
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ordenacion no incorpora sacramentalmente al presbitero, primero, a un presbiterio local, 
y en un momento segundo, por mediacidon de un obispo, ese presbitero entra en comu- 
nidn con el Colegio episcopal. Tal idea fue rechazada durante la elaboracién del Decreto 
Presbyterorum ordinis: «non potest negari unitas omnium Presbyterorum cum toto Ordine 
Episcoporum, neque potest dici Presbyterum per ordinationem fieri cooperatores tantum 
sui Episcopi, uti voluerunt aliqui Patres». El Unico y mismo vinculo sacramental que une 
a todos los presbiteros con todos los obispos queda intocado por el diferente status ju- 
ridico-pastoral de los presbiteros en cada Iglesia local; y las posibles modificaciones de 
ese status (por ej., cambio de incardinacidn) no afectan al vinculo sacramental que une al 
entero Ordo presbyterorum con el entero Ordo episcoporum. 


4. El ejercicio de la triple funcidn del ministerio episcopal 


LG 24 recuerda la misién de los obispos: «Los obispos, en cuanto sucesores de los 
Apostoles, reciben del Sefor, a quien ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra, la 
mision de ensefar a todas las gentes y de predicar el Evangelio a toda creatura, a fin de 
que todos los hombres consigan la salvaci6n por medio de la fe, del Bautismo y del cum- 
plimiento de los Mandamientos (cf. Mt 28,18-20; Mc 16,15-16; Hch 26,17 s)». «Para el des- 
empeno de esta mision, Cristo Sehor prometid a los Apostoles el Espiritu Santo», enviado 
el dia de Pentecostés, para que, confortados con su fuerza, fuesen sus testigos hasta los 
confines de la tierra en todas las naciones, pueblos y reyes (cf. Hch 1,8; 2,1 ss; 9,15). Lumen 
gentium trata en los n.25-27 de la triple funcidn de ensenar, santificar y gobernar, que es- 
tan intimamente unidas en el ministerio episcopal. El decreto Christus Dominus exhorta a 
los obispos a que «apacienten sus ovejas en el Nombre del Senor, desarrollando en ellas 
su Oficio de ensenar, de santificar y de regir (CD 11). 


a) Munus docendi 


LG 25 afirma que «entre los principales oficios de los obispos se destaca la predi- 
cacion del Evangelio», como habia ensefhado el concilio de Trento (sess. V c.2 n.9; sess. 
XXIV c.4). Los obispos, dice el Vaticano II, son «pregoneros de la fe» que ganan nuevos 
discipulos para Cristo, y son «maestros auténticos [...] dotados de la autoridad de Cristo», 
que predican al pueblo que les ha sido encomendado la fe que ha de ser creida y ha de 
ser aplicada a la vida. llustran de este modo la fe bajo la inspiracion del Espiritu Santo, ex- 
trayendo de la Revelacién cosas nuevas y viejas (cf. Mt 13,52), y por medio de su vigilancia 
apartan de su grey de los errores que la amenazan (cf. 2 Tim 4,1-4). El decreto, por su parte, 
exhorta a los obispos a que «anuncien alos hombres el Evangelio de Cristo, deber que so- 
bresale entre los principales de los obispos, llamandolos a la fe con la fortaleza del Espiritu 
o confirmandolos en la fe viva» (CD 12). La encarnacién, muerte y resurreccidn del Hijo de 
Dios hecho hombre se constituye en el centro del mensaje que deben proponer: «el mis- 
terio integro de Cristo, es decir, aquellas verdades cuyo desconocimiento es ignorancia de 
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Cristo, e igualmente el camino que se ha revelado para la glorificacién de Dios y por ello 
mismo para la consecuci6n de la felicidad eterna» (CD 12). 

La solicitud de los obispos ha de llegar a todas las gentes (cf. Mt 28,19), siguiendo 
la maxima paulina: «Me debo a griegos y barbaros, doctos e ignorantes» (Rom 1,14). «Los 
obispos deben dedicarse a su labor apostdlica como testigos de Cristo delante de los 
hombres, interesandose no sdlo por los que ya siguen al Principe de los Pastores, sino 
consagrandose totalmente a los que de alguna manera perdieron el camino de la verdad 
o desconocen el Evangelio y la misericordia salvadora de Cristo, para que todos caminen 
“en toda bondad, justicia y verdad” (Ef 5,9)» (CD 11). El obispo anuncia la Palabra «a los no 
bautizados, para que germine en ellos la caridad de Jesucristo, de quien los Obispos de- 
ben ser testigos» (CD 16), es decir, anuncia el Evangelio a quienes lo desconocen (kerigma). 
También fomenta igualmente el ecumenismo (ibid.). Sobre todo ensefa con autoridad a 
los propios fieles (didaskalia). 

El obispo no dejara de aprovechar la variedad de medios: la predicacidn y la for- 
macion catequética; la ensefhanza religiosa en escuelas y universidades, en foros cultura- 
les y en medios de comunicacién. Los mas jévenes han de ser una de sus prioridades. El 
decreto recuerda la necesidad de métodos para ensefar la doctrina «acomodados a las 
necesidades de los tiempos, es decir, que respondan a las dificultades y problemas que 
mas preocupan y angustian a los hombres; defiendan también esta doctrina ensenando 
a los fieles a defenderla y propagarla» (CD 13). A la vez, se pide que tal instruccidn esté 
fundamentada en la Sagrada Escritura, Tradici6n, liturgia, magisterio y vida de la Iglesia. 
CD 14 invita a tener especial atencién por la formacién de «nifhos, adolescentes, jovenes 
e incluso a los adultos la instrucci6n catequética», para que la fe sea «viva, explicita y acti- 
va entre los hombres». «Procuren, ademas, que los catequistas se preparen debidamente 
para la ensenhanza, de suerte que conozcan totalmente la doctrina de la Iglesia y aprendan 
tedrica y practicamente las leyes psicoldgicas y las disciplinas pedagdgicas». A su vez, «es- 
fuércense también en restablecer o mejorar la instruccién de los catecumenos adultos». 

EI didlogo entre la fe y la cultura sera una de sus prioridades. Buscara el obispo, a 
imagen del Buen Pastor, promover didlogo y entendimiento. «Siendo propio de la Iglesia 
el establecer didlogo con la sociedad humana dentro de la que vive, los obispos tienen, 
ante todo, el deber de llegar a los hombres, buscar y promover el dialogo con ellos» (CD 
13). Este didlogo va unido al anuncio, que sera difundido con caridad, segun el conse- 
jo paulino: veritatem facientes in caritate (Ef 4,15). El decreto explicita algunos temas del 
didlogo: la dignidad de la persona, el valor de la vida y de la libertad; la importancia de la 
familia, la procreaci6n y educacidn de los hijos; la sociedad civil, con sus leyes y profesio- 
nes; el trabajo y el descanso, las artes y la técnica; la doctrina social de la Iglesia; los dramas 
de las guerra y el terrorismo, y la necesidad de la paz para la vida humana. Tendran lugar 
entonces «didlogos de salvacién que, como siempre hace la verdad, han de llevarse a cabo 
con caridad, compresién y amor; conviene que se distingan siempre por la claridad de su 
conversacién, al mismo tiempo que por la humildad y la delicadeza, Ilenos siempre de 
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prudencia y de confianza, puesto que han surgido para favorecer la amistad y acercar las 
almas» (CD 13). 

Los fieles deberan adherirse a la doctrina ensehada por los obispos por motivos de 
fe, pues «los obispos, cuando ensehan en comunién con el Romano Pontifice, deben ser 
respetados por todos como testigos de la verdad divina y catdlica» (LG 25). Cuando el 
obispo propone la ensehanza auténtica, habla en nombre de Cristo, en el ambito para el 
que han recibido autoridad, esto es, «en materia de fe y costumbres». Los obispos, indivi- 
dualmente o reunidos en concilios particulares, gozan de la condicién de magisterio au- 
téntico, aunque no sea infalible (cf. n.25). Igualmente, «este obsequio religioso de la volun- 
tad y del entendimiento de modo particular ha de ser prestado al magisterio auténtico del 
Romano Pontifice aun cuando no hable ex cathedra» (LG 25); «recondézcase con reverencia 
su magisterio supremo y con sinceridad se preste adhesion al parecer expresado por él»; 
su autoridad «se colige principalmente por la indole de los documentos, por la frecuente 
proposicion de la misma doctrina, 0 por la forma de decirlo» (CD 11). 

Ademas, como expone el n.25, cuando los obispos mantienen «el vinculo de co- 
muni6n entre si y con el sucesor de Pedro», la ensenanza de su magisterio ordinario y 
universal «ha de ser tenida como definitiva», pues «proponen infaliblemente la doctrina 
de Cristo». Esto sucede con mayor claridad cuando, reunidos en concilio ecuménico, son 
«maestros y jueces de la fe y costumbres, a cuyas definiciones hay que adherirse con la 
sumision de la fe». El Papa goza de esa infalibilidad cuando, como supremo Pastor y Doc- 
tor de todos los fieles, confirma en la fe a sus hermanos (cf. Lc 22,32), y «proclama de una 
forma definitiva la doctrina de fe y costumbres». Sus definiciones son proclamadas bajo 
la asistencia del Espiritu Santo y «a estas definiciones nunca puede faltar el asenso de la 
Iglesia por la accién del mismo Espiritu Santo, en virtud de la cual la grey toda de Cristo 
se mantiene y progresa en la unidad de la fe». La infalibilidad que Jesucristo quiso que 
tuviese su Iglesia se refiere al depdsito de la Revelacion, «que debe ser custodiado santa- 
mente y expresado con fidelidad». Por eso, «cuando el Romano Pontifice o el cuerpo de 
los obispos juntamente con él definen una doctrina, lo hacen siempre de acuerdo con la 
misma Revelacién». 


b) Munus sanctificandi 


LG 26 trata del oficio santificador del obispo, el cual, por estar revestido de la pleni- 
tud del sacramento del Orden, es «el administrador de la gracia del supremo sacerdocio», 
sobre todo en la Eucaristia, «mediante la cual la Iglesia vive y crece continuamente» (cf. 
también SC 41-42). De ese modo, la Iglesia de Cristo esta verdaderamente presente en 
todas las legitimas reuniones locales de los fieles que, unidas a sus Pastores, reciben en el 
Nuevo Testamento el nombre de Iglesias, el nuevo Pueblo llamado por Dios en el Espiritu 
Santo y en toda su plenitud (cf. 1 Tes 1,5). Como principal Liturgo en su Iglesia, «toda legi- 
tima celebracién de la Eucaristia es dirigida por el obispo», que establece las normas «en 
conformidad con los preceptos del Sefor y las leyes de la Iglesia». 
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Los obispos, orando y trabajando por el pueblo, difunden de muchas maneras y con 
abundancia la plenitud de la santidad de Cristo. Pero sobre todo la funcidn de santificar 
se manifiesta en la predicacién de la Palabra y en la administracién de los Sacramentos: 
los obispos «por medio del ministerio de la Palabra comunican la virtud de Dios a los cre- 
yentes para la salvacion, y por medio de los Sacramentos, cuya administracidn legitima y 
fructuosa regulan ellos con su autoridad, santifican a los fieles». Ellos disponen el modo 
en que se ha de administrar el Bautismo; son «los ministros originarios de la Confirmacién, 
los dispensadores de las sagradas érdenes y los moderadores de la disciplina penitencial». 

El decreto (n.15) prolonga esas consideraciones: «En el ejercicio de su deber de san- 
tificar, recuerden los obispos que han sido tomados de entre los hombres, constituidos 
para los hombres en las cosas que se refieren a Dios para ofrecer los dones y sacrificios 
por los pecados». «Los obispos gozan de la plenitud del Sacramento del Orden [...]. Los 
obispos, por consiguiente, son los principales dispensadores de los misterios de Dios, los 
moderadores, promotores y guardianes de toda la vida liturgica en la Iglesia que se les 
ha confiado». Naturalmente el obispo, al disponer sobre los medios de salvacidn y santi- 
ficacion, debe respetar lo que el Senor ha confiado a su Iglesia. No son sus duefos, sino 
sus servidores. De ese modo, cuidan los obispos que todos los fieles «crezcan en la gracia 
y sean fieles testigos del Sefor» por la oracion y por la recepcidn de los sacramentos. En 
cuanto santificadores, han de procurar promover la santidad de sacerdotes, religiosos y 
laicos, seguin la vocacién de cada uno. Este cometido constituye una consecuencia de la 
llamada universal a la santidad afirmada en LG 39-42. Ademas, los obispos han de «dar 
ejemplo de santidad con la caridad, humildad y sencillez de vida», como uno de los prin- 
cipales testimonios ante el mundo. Deben ir por delante con el ejemplo de su vida, «para 
llegar, juntamente con la grey que les ha sido confiada, a la vida eterna» (LG 26). 


c) Munus regendi 


LG 27 afirma que «los obispos rigen, como vicarios y legados de Cristo, las Iglesias 
particulares que les han sido encomendadas», y «no deben considerarse como vicarios 
de los Romanos Pontifices», pues ejercen su potestad como pastores propios de la grey 
que les ha sido encomendada. «Esta potestad que personalmente ejercen en nombre de 
Cristo es propia, ordinaria e inmediata». Gobiernan no sdlo con sus exhortaciones y su 
ejemplo, sino también con autoridad y sacra potestas, que usan Unicamente «para edificar 
a su grey en la verdad y en la santidad». En virtud de esa potestad, los obispos tienen el 
sagrado derecho -y ante Dios, el deber- de legislar, juzgar y regular todo cuanto pertene- 
ce a la organizacion del culto y del apostolado. «A ellos se les confia plenamente el oficio 
pastoral, si bien su ejercicio esté regulado por la suprema autoridad, pues debe ejercerse 
en comunidon con la cabeza del colegio episcopal. Pero la potestad episcopal no es anu- 
lada por la potestad suprema y universal del Papa, sino que es afirmada, robustecida y 
defendida por ella. El Espiritu Santo mantiene indefectiblemente la forma de gobierno 
que Cristo Senor establecid en su Iglesia». 
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El obispo -sigue diciendo el n.27-, enviado por el mismo Cristo, tendra siempre ante 
sus ojos el ejemplo del Buen Pastor, quien vino no a ser servido sino a servir y a dar la vida 
por sus ovejas. Como san Pablo, ha de hacerse «todo para todos», para a evangelizar a 
todos (cf. Rom 1,14-15). Por ello, los obispos «en medio de los suyos como los que sirven», 
han de estar «dispuestos para toda buena obra» (2 Tim 2,21) y han de soportar «todo por 
amor a los elegidos» (2 Tim 2,10). La regla que debe reinar en todo momento es la caridad, 
para que esta virtud se difunda en toda la sociedad. El episcopado es un «ministerio de 
padre y pastor». Los obispos han de comportarse «como pastores buenos que conocen a 
sus Ovejas y son conocidos por ellas, verdaderos padres, que se distinguen por el espiritu 
de amor y preocupacidén para con todos» (CD 16). 

Su oficio de buen pastor comienza por sus colaboradores en el ministerio, los pres- 
biteros. «Traten siempre con caridad especial a los sacerdotes, puesto que reciben parte 
de sus obligaciones y cuidados y los realizan celosamente con el trabajo diario, conside- 
randolos siempre como hijos y amigos, y, por tanto, estén siempre dispuestos a oirlos, y 
tratando confiadamente con ellos, procuren promover la labor pastoral integra de toda 
la didcesis. Vivan preocupados de su condici6n espiritual, intelectual y material, para que 
ellos puedan vivir santa y piadosamente, cumpliendo su ministerio con fidelidad y éxito»; 
y «ayuden con activa misericordia a los sacerdotes que vean en cualquier peligro o que 
hubieran faltado en algo» (CD 16). Ademas, el concilio pide a los obispos fomentar reu- 
niones sacerdotales, ejercicios espirituales y cursos de formacién para conocer mejor las 
disciplinas eclesiasticas («sobre todo de la Sagrada Escritura y de la Teologia»), los nuevos 
métodos de accion pastoral o las cuestiones sociales de mayor importancia. 

El concilio exhorta a los obispos a perseguir, en general, «el bien de los fieles, segun 
la condicién de cada uno» (ibid.), y a esforzarse por conocer bien sus necesidades y las 
condiciones sociales en que viven. «Muéstrense interesados por todos, cualquiera que sea 
su edad, condicién, nacionalidad, ya sean naturales del pais, ya advenedizos, ya foraste- 
ros» (ibid.). Sobre todo «no se niegue a oir a sus subditos, a los que, como a verdaderos 
hijos suyos, alimenta y a quienes exhorta a cooperar animosamente con él» (LG 27). Esta 
actitud generara una determinada respuesta de los fieles, que «deben estar unidos a su 
obispo como la Iglesia a Jesucristo, y como Jesucristo al Padre, para que todas las cosas se 
armonicen en la unidad y crezcan para gloria de Dios (cf. 2 Cor 4,15)» (ibid.). 

Finalmente, en CD 19 se recuerda la necesidad de una «plena y perfecta libertad e 
independencia de cualquier autoridad civil» en el desempeno del ministerio episcopal. 
«Por lo cual no es licito impedir, directa o indirectamente, el ejercicio [a los obispos] de su 
cargo eclesiastico, ni prohibirles que se comuniquen libremente con la Sede Apostodlica, 
con otras autoridades eclesiasticas y con sus subditos». El decreto alude al derecho de 
la Iglesia de nombrar los obispos que estime idéneos: «puesto que el ministerio de los 
Obispos fue instituido por Cristo Sehor y se ordena a un fin espiritual y sobrenatural, el 
sagrado concilio ecuménico declara que el derecho de nombrar y crear a los Obispos es 
propio, peculiar y de por si exclusivo de la autoridad competente» (CD 20). Para defender 


ESCATOLOGIA 333 


tal libertad y promover el bien de los fieles, el concilio desea que no se conceda a las au- 
toridades civiles «ni derechos, ni privilegios de elecci6n, nombramiento, presentacidn o 
designaci6n para el ministerio episcopal», y a las autoridades correspondientes les ruega 
que renuncien a los ya concedidos (ibid.). 
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Escatologia 


SuMARIO.-Introduccion. 1. La escatologia anterior al concilio. a) Los avances en el campo bi- 
blico. b) Renovacidn patristica y liturgica. c) Profundizacion en las relaciones entre historia y 
éschaton. d) Corrientes modernas de pensamiento. e) Aportaciones teoldgicas. 2. Hacia una es- 
catologia renovada. 3. La renovacion de la escatologia en los documentos del concilio. a) Lumen 
gentium. b) Gaudium et spes. c) Otros documentos. 4. Desarrollos posteriores de la ensefianza 
conciliar. a) Desarrollos teoldgicos y pastorales. b) Discusiones postconciliares relativas a la es- 
catologia. 5. Balance. Bibliografia. 


Introduccién 


Cabe hablar con fundamento de un «antes» y un «después» del concilio, en lo refe- 
rente a la ensefanza escatoldégica catdlica. Diversos fermentos surgidos en las décadas 
anteriores contribuyeron a que el concilio elaborara una escatologia renovada. En este 
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articulo echaremos primero una mirada a la escatologia preconciliar. Pasaremos luego 
a exponer de modo sintético y ordenado la ensefanza escatoldégica del mismo concilio, 
centrandonos especialmente en la const. dogm. Lumen gentium y la cons. past. Gaudium 
et spes, donde esta doctrina esta expuesta de forma mas explicita y sistematica. En el apar- 
tado siguiente resumiremos los desarrollos y las discusiones que han tenido lugar en las 
décadas posteriores al concilio. Finalmente, ofreceremos un balance conclusivo. 


1. La escatologia anterior al concilio 


«Hoy en dia el “despacho escatoldgico” esta cerrado gran parte del tiempo», obser- 
vaba el estudioso protestante Troeltsch a principios del s. xx, refiriéndose al letargo que 
reinaba en este sector desde tiempo atras. En efecto, la reflexidn teoldgica sobre los novi- 
simos del hombre y del mundo habia Ilegado, en cierto sentido, a un punto muerto. 

En cuanto alos contenidos, los temas de la parusia, la resurrecci6n de la carne y la re- 
novacién del mundo, tan preeminentes en el horizonte de los primeros cristianos, habian 
quedado supeditados a la consideracion de la muerte del individuo y la retribucién post 
mortem; y en este segundo campo, la escatologia individual, se habia ademas caido en un 
dualismo algo exagerado, que atribuia plenitud al estado del alma separada con visi6n 
beatifica, y restaba importancia a la resurrecci6n final de la carne. 

En tal exposicion, centrada primordialmente en el «mas alla» del individuo, quedaba 
casi olvidado el «sentido escatolédgico», la conciencia del movimiento de la historia hacia 
su consumacion final, segun los planes de Dios. Y también quedaba eclipsada la nocién 
de que la escatologia atafhe no sdlo el «mas alla» sino también el «mas aca», puesto que, 
desde la encarnaci6n y la pascua del Sefor, el Reino de Dios esta ya misteriosamente pre- 
sente en la vida de los hombres en la historia. 

En cuanto al método, la mayoria de los tratados y manuales preconciliares seguian 
un esquema escolar, enunciando primero una tesis y luego apoyandola con escuetas re- 
ferencias biblicas, patristicas y magisteriales. Era un sistema que facilitaba la retencién de 
las formulas de fe, pero que adolecia de simplismo y en ocasiones de literalismo a la hora 
de acercarse a los textos-fuente. Ademas, era poco ilustrativo de la maduracion de los 
dogmas y de los problemas histéricos; y también algo racionalista, intentando responder 
con seguridad y detalle hasta cuestiones situadas en el umbral del misterio escatolégico. 
En tal planteamiento no tenian un lugar central los grandes misterios de la Trinidad y la 
Pascua. 

Con el declive de la reflexion escatoldgica, resultaba comun situarla, no en un lugar 
central de la dogmatica, sino relegada a un apéndice, de escasa relevancia para el vivir del 
cristiano. 

Diversas corrientes, sin embargo, confluirian a lo largo del s. xx para reavivar la re- 
flexi6n en torno a la escatologia, hasta tal punto que en 1957 von Balthasar afirmara que 
«la escatologia es la “zona borrascosa” de la teologia de nuestro tiempo». Entre tales co- 
rrientes cabe citar las siguientes. 
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a) Los avances en el campo biblico 


El debate surgido hacia finales del s. xix y principios del xx, entre dos escuelas de exé- 
getas protestantes -los partidarios del escatologismo consecuente (que postulaba que 
Jesus predicaba un Reino de inminente aparicién) y del escatologismo cumplido (que de- 
fendia que Jesus hablaba de un Reino ya presente)-, tuvo el efecto positivo de recordar la 
centralidad del mensaje escatoldgico en la predicacién de Jesus. Por supuesto, era preciso 
saber interpretar correctamente las afirmaciones biblicas referentes al fin, y con ese mo- 
tivo avanzaron mucho los estudios de los géneros apocalipticos y proféticos de la Biblia. 

Como fruto de este nuevo impulso en la exégesis biblica, se redescubrié la espe- 
ranza como hilo conductor de la experiencia religiosa del AT y del NT; la primacia de la 
resurreccion en la esperanza biblica; la concepcidn holista del hombre (de modo que su 
plenitud de Vida la alcanza solo tras la resurreccion de la carne); y las dimensiones cdsmica 
y colectiva de la salvacion. 


b) Renovaci6n patristica y liturgica 


Tiene lugar en esta misma época un «retorno a las fuentes» patristicas y liturgicas. 
Numerosos estudios en torno a las expresiones de la doctrina cristiana en los primeros 
siglos sacaron a la luz elementos importantes de la fe escatoldégica que habian quedado 
algo olvidados, como, por ej. la fuerza de la expectacidn de la parusia en los primeros si- 
glos; la nitida dimension cristolégica, pascual y pneumatoldgica de la esperanza cristiana; 
la conviccion sobre una historia salutis dirigida por la providencia divina hacia la consuma- 
cidn; el aspecto corporativo y césmico de la salvacién prometida por Dios. 


c) Profundizacion en las relaciones entre historia y éschaton 


Factores de diversa indole llevaron en esta misma época a una profundizacion en las 
relaciones entre la historia y el éschaton. Por una parte, surgieron movimientos, realidades 
e instituciones en la Iglesia que recalcaban la vocaci6n de los cristianos en el mundo y su 
papel forjador de la historia de acuerdo con el proyecto divino. Estos fenédmenos vitales 
hallaron eco en obras teoldgicas acerca de las realidades terrestres y el laicado. En el am- 
biente teoldgico del momento no faltaron las polémicas, como la surgida tras la segunda 
guerra mundial, entre encarnacionistas y escatologistas. Mientras que los primeros pos- 
tulaban una estrechisima conexidn entre los esfuerzos humanos por mejorar el mundo y 
el advenimiento del Reino de Dios, los segundos juzgaban que tal correlacién no era tan 
evidente ni estricta. La polémica, en cualquier caso, avivo el interés por la cuestion de las 
relaciones entre historia, mundo y éschaton. 


d) Corrientes modernas de pensamiento 


En la vispera preconciliar se desarrollaron formas de pensar destinadas a influir en 
el planteamiento de la escatologia. Cabe enumerar las siguientes. 1) el personalismo que, 
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frente al materialismo y al espiritualismo, subrayaba la naturaleza dual (material-espiri- 
tual) del hombre, asi como su esencia relacional; 2) el existencialismo que, a pesar de sus 
versiones ateas, apuntaba validamente a la muerte como realidad insoslayable en el hori- 
zonte humano, asi como a la responsabilidad del hombre por el curso de su biografia; 3) 
la concepcidn dinamica de la realidad del hombre, del mundo, de la historia, propiciada 
por los cambios vertiginosos del mundo moderno (en particular, el espectacular progreso 
cientifico y tecnolégico), asi como por el desarrollo de la perspectiva evolutiva. 


e) Aportaciones teoldgicas 


EI sector teoldgico no fue insensible a los desarrollos a que acabamos de aludir. En 
las mismas décadas, pensadores cristianos aportaron sugerencias importantes en orden 
a la renovacién del tratado de escatologia. Entre otras, las siguientes: 1) otorgar prioridad 
a los misterios de la parusia, el Reino de Dios y la resurrecci6én, dejando para después la 
consideracion de la suerte post mortem de los individuos («importa —afirmaba Schmaus 
en su manual de 1948- que se vea la verdadera importancia de las partes»); 2) colocar 
decididamente a Cristo en el centro de la historia salutis y del misterio escatoldgico (Cu- 
Ilmann, Daniélou); 3) repristinar la perspectiva personalista en la escatologia («Dios es la 
postrimeria de la criatura», afirmaba von Balthasar); 4) redescubrir la dimensidn social de 
la escatologia (de Lubac); 5) guardarse de cosificar los misterios, elaborando una «fisica de 
las postrimerias» (Congar); 6) comprender los textos biblicos escatolégicos no como un 
reportaje detallado de los eventos finales, sino como mensaje interpelante para el vivir 
cristiano en el presente (Rahner). 

Las ideas que acabamos de mencionar confluirian en el concilio e influirian en sus 
trabajos (que durarian algo mas de tres anos). 


2. Hacia una escatologia renovada 


El papa san Juan XXIll, en su discurso de apertura del concilio (11-X-1962), declaré: 
«El supremo interés del Concilio Ecuménico es que el sagrado depdsito de la doctrina cris- 
tiana sea custodiado y ensehado en forma cada vez mas eficaz. Doctrina, que comprende 
al hombre entero, compuesto de alma y cuerpo; y que, a nosotros, peregrinos sobre esta 
tierra, nos manda dirigirnos hacia la patria celestial. Esto demuestra como ha de orde- 
narse nuestra vida mortal de suerte que cumplamos nuestros deberes de ciudadanos de 
la tierra y del cielo, y asi consigamos el fin establecido por Dios. Significa esto que todos 
los hombres, considerados tanto individual como socialmente, tienen el deber de tender 
sin tregua, durante toda su vida, a la consecucién de los bienes celestiales; y el de usar, 
llevados por ese fin, todos los bienes terrenales, sin que su empleo sirva de perjuicio a la 
felicidad eterna». 

El «motivo escatolégico» del concilio qued6 asi indicado por el Papa, con un cla- 
ro objetivo de incidencia pastoral. Paulatinamente los padres conciliares (valiéndose de 
los avances en el campo biblico, patristico, liturgico, teoldgico, pastoral, asi como en las 
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ciencias humanas) fueron dando forma al deseo de Juan XXIII de ofrecer el valioso men- 
saje cristiano de esperanza a todos los hombres, en un lenguaje actual y asequible. Hubo 
entonces una notable presencia de la escatologia no sdlo en los «contenidos» de las dis- 
cusiones y textos conciliares, sino -mas profundamente- en el «espiritu», es decir, en el 
«tenor o enfoque» de las intervenciones y redacciones. La escatologia qued6 reinstalada 
en su lugar central dentro del conjunto de la fe cristiana, en estrecha conexidn con los 
grandes misterios. No quedaba como una doctrina marginal o una seca coleccién de te- 
sis que exponian una forma privatizada de salvacién, sino como una ensehanza de suma 
relevancia para la existencia de los individuos y de la humanidad en conjunto. Este status 
repristinado de la escatologia se puede apreciar de modo particular en la const. dogm. 
sobre la Iglesia Lumen gentium, que coloca la escatologia en el mismo nucleo del misterio 
de la Iglesia; y en la const. past. Gaudium et spes, que pone en relacion la historia actual con 
el Reino escatolégico de Dios. Veamos ahora estos documentos conciliares, y algunos mas 
que contienen referencias escatolégicas menores. 


3. Larenovaci6n de la escatologia en los documentos del concilio 


a) Lumen gentium 


1. La Iglesia como magnitud escatoldgica segun Lumen gentium. Podemos afirmar 
que la constitucién sobre la Iglesia presenta decididamente a la Iglesia como un misterio 
«teleolégico», es decir, realidad marcada por un profundo dinamismo imprimido por el 
mismo Dios: «La Iglesia “va peregrinando entre las persecuciones del mundo y los con- 
suelos de Dios” anunciando la cruz del Senor hasta que venga (cf. 1 Cor 11,26)» (1.8); «no 
alcanzara su consumada plenitud sino en la gloria celeste, cuando Ilegue el tiempo de la 
restauracion de todas las cosas (cf. Hch 3,21) y cuando, junto con el género humano, tam- 
bién la creacidn entera, que esta intimamente unida con el hombre y por él alcanza su fin, 
sera perfectamente renovada en Cristo (cf. Ef 1,10; Col 1,20; 2 Pe 3,10-13)» (n.48). 

Ya en los capitulos iniciales, cuando LG ofrece una grandiosa descripcidn del arco 
completo de la economia de salvaci6n, se subraya la finalidad del proyecto divino: el Pa- 
dre, desde la eternidad, quiso ofrecer a los hombres la posibilidad de participar en la vida 
divina (0 en la filiacién del Hijo); y, a pesar del pecado de los hombres, persiste en su pre- 
tensidn de convocarlos, a través de la Iglesia fundada por el Verbo encarnado y avivada por 
el Espiritu Santo, a formar parte de «la casa del Padre» (n.2). El Hijo, con su encarnacion y su 
vida terrenal, especialmente su obra pascual, implant la semilla del reinado divino en el 
mundo y en la historia (n.3). Inauguré el misterio de restauracion de toda la creacidn (n.3) 
que terminara en los nuevos cielos y la tierra nueva (n.48). A partir de la obra de Cristo y 
hasta el fin de los tiempos la corporacion de los hombres unidos a El crece sin cesar, como 
pueblo reunido en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo; como una 
Esposa que ansia a su Esposo: «ven, Senor» (n.4). La Iglesia, cuyos miembros peregrinan 
en la historia, aparece como una casa en construccién, mas que una comunidad acabada. 
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Su «santidad» en la historia es parcial e imperfecta, pero auténtica: la comunidn que Dios 
ofrece alos hombres es real y se desarrolla eficazmente en el tiempo hasta la consumaci6on 
final. Es dificil poner mayor tensidn escatoldgica en estos numeros iniciales (2-4). 

La misma tensién se hace palpable en los numeros posteriores del documento, re- 
ferentes a los laicos y a los religiosos. En cuanto a los primeros, la constitucién afirma que 
por vocacién divina les corresponde trabajar a favor del Reino, «gestionando los asuntos 
temporales y ordenandolos seguin Dios» (n.31; la idea sera mas desarrollada en GS 39). 
En cuanto a los religiosos, el documento recuerda que su estado tiene una triple funcién 
escatoldégica: «manifestar ante todos los fieles que los bienes celestiales se hallan ya pre- 
sentes en este mundo»; «testimoniar la vida nueva y eterna conquistada por la redencion 
de Cristo»; «prefigurar la futura resurreccion y la gloria del reino celestial» (n.44). Los reli- 
giosos son, por tanto, elocuentes simbolos vivos del caracter proléptico (anticipado) dela 
vida del Reino de los cielos. 

2. Eclesiologia escatoldgica en los capitulos VII y VIII. En los capitulos finales VII y VIII 
la constitucién ofrece una exposicidn extensa y organica del mensaje escatoldgico. Estos 
dos ultimos capitulos, cuyo origen se remonta a la fase preparatoria del concilio, recibie- 
ron una nueva perspectiva como fruto de una sugerencia del card. Frings, hablando en 
nombre de 66 obispos de lengua alemana y escandinavos, en la primera congregacién 
general de la segunda etapa conciliar. El cardenal de Colonia propuso agregar a los temas 
previstos sobre la Iglesia (su misterio; la jerarquia; el episcopado; la santidad) uno mas: la 
Iglesia como convocacién escatolégica de los santos. También hallaria su lugar la exposi- 
cidn de la doctrina sobre Maria, tras la decisidn de los padres conciliares de transformar el 
esquema mariano en el capitulo final del texto eclesioldgico. 

De este modo, los dos ultimos capitulos se entroncan con plena ldgica, e iluminan, 
los anteriores sobre el Pueblo de Dios y la vocacién a la santidad. En esta secuencia apa- 
recen los miembros de la Iglesia como pueblo que marcha en la historia hacia su desti- 
no-en-Dios, y la tensién escatoldgica como dimensidn esencial de la existencia cristiana. 

EI mismo titulo del capitulo VII es una declaracion de intenciones: «indole escato- 
Idgica de la Iglesia peregrinante y su unidn con la Iglesia celestial». El documento quiere 
presentar un cuadro global y unitario de la Iglesia como misterio de comunidn o caridad 
radicado en la Trinidad, y compuesta de tres «partes». Partes que no son divisiones estan- 
cas, sino estadios o fases dentro del unico itinerario hacia la meta ultima: la comunidad 
completa de los santos, junto a la Trinidad y los angeles. Los miembros que todavia pere- 
grinan en la tierra y los que se purifican estan ordenados (los primeros, por vocacidn; los 
segundos, ademas, por proximidad) a unirse con sus hermanos que ya triunfan en el cielo. 
La escatologia es el hilo que une estos «tres estados» de la Iglesia. La Iglesia es una y Unica 
en sus tres estados: un pueblo (0 familia, n.32) que camina hacia la unidn cabal con Cristo 
al final de los tiempos. 

Es un cuadro verdaderamente grandioso, no solo por su amplitud, sino por su honda 
significacién: la Iglesia es un proyecto divino en vias de consumacion. Cierto que su rostro 
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histdrico (sus instituciones, sus sacramentos, sus leyes...) esta marcado por la caducidad; 
pero esta misma provisionalidad sirve como recordatorio del estadio definitivo que Dios 
tiene reservado mas alla de los avatares histdricos. El caracter inacabado de la Iglesia, su 
necesidad de estar en una situaci6n semper reformanda vel renovanda, es reflejo de su na- 
turaleza germinal, de su ser como misterio in feri hasta el retorno del Senor para consumar 
el Reino. 

Con este marco de comuni6n interpersonal (de los hombres entre si, con los angeles 
y con la Santisima Trinidad), el concilio supera toda tendencia a considerar la escatologia 
como cuestidn privada 0 como ocupacidén exclusiva por la salvacién propia. Segun la fe, 
por el contrario, salvarse es «co-pertenecer a Dios en su comunidad». El capitulo VII subra- 
ya la inseparabilidad entre salvacién personal y comunidad de salvacion. 

Como ultima observacion general al capitulo VII, cabe decir que, en lugar de hablar 
de salvacion simpliciter, la constitucion describe la salvacion del hombre en términos po- 
sitivos: salvacion es la plena comunién con Dios y los santos. Segun esto, la «santificaci6n» 
es la mas radical «salvacién». 

3. Latensidn escatolégica de la Iglesia. En el n.48 encontramos una especie de auto- 
definicidn de la Iglesia: «Cristo, levantado sobre la tierra, atrajo hacia si a todos (cf. Jn 12,32 
gr.); habiendo resucitado de entre los muertos (Rom 6,9), envid sobre los discipulos a su 
Espiritu vivificador, y por El hizo a su Cuerpo, que es la Iglesia, sacramento universal de 
salvacion; estando sentado a la derecha del Padre, actua sin cesar en el mundo para con- 
ducir a los hombres a la Iglesia y, por medio de ella, unirlos a si mas estrechamente y para 
hacerlos participes de su vida gloriosa alimentandolos con su cuerpo y sangre. Asi que la 
restauraci6n prometida que esperamos, ya comenzo en Cristo, es impulsada con la misién 
del Espiritu Santo y por El continua en la Iglesia». 

El parrafo trata de la conexion vital de la Iglesia con Cristo y su Espiritu. «Ser Iglesia» 
consiste fundamentalmente en estar unido a Cristo por obra del Paraclito, formando parte 
del cuerpo de redimidos. En tal cuadro, donde se dan cita la eclesiologia, la escatologia, 
la cristologia y la pneumatologia, cabe decir que el concilio situa el centro y la raiz, asi 
como el fin, del misterio eclesial. Cristo aparece como el protos y el éschatos, fundamento 
y fin, de la Iglesia. Con su muerte y resurreccion, Cristo inicié la obra de renovacidn de la 
humanidad y del resto de la creacion. De su pascua fluye, a través de la Iglesia, una ener- 
gia divinizante que alcanza a los hombres y al mundo, y empieza ya a transformarlos en 
el decurso de la historia. En esta visisn como Pueblo de Dios inseparablemente unido al 
Sefhor resucitado, e inhabitado por su Espiritu, la Iglesia trasciende cualquier concepcién 
puramente organizativa o burocratica. 

Es relevante notar que la version del texto presentada a los padres conciliares el 15- 
IX-1964 no incluia mencién alguna del Espiritu Santo. Pero el arzobispo maronita de Bei- 
rut, Ignace Ziadé, comenté: «;Cdmo es posible hablar de nuestra vocacién escatoldgica, 
sin hacer referencia al Espiritu Santo? [...] En una formulacion tan deficiente, los Orientales 
no podrian reconocer la doctrina tradicional sobre el Espiritu Santo» (E/2677: Gil Hellin, 
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1920). Esta observacion, junto con la del P. Christopher Butler, superior general de los be- 
nedictinos en Inglaterra (cf. E/2681: ibid. 1926), fue tenida en cuenta por los redactores, 
y qued6 reflejada en la forma final -explicitamente pneumatoldgica- del n.48 (cf. ibid. 
496-537). 

LG 4 formula la eclesiologia (y la escatologia, que es «eclesiologia consumada») en 
forma netamente trinitaria cuando apunta la esencia de la Iglesia, citando a san Cipriano, 
como plebs adunata de unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti (pueblo hecho uno a partir de 
la unidad de las tres Personas divinas). Evoca asi el rito del Bautismo desde los primeros 
tiempos, cuando, tras la confesion de la fe en la Trinidad, el sujeto recibe las aguas purifi- 
cadoras y entra por la puerta de la Iglesia y la vida eterna. 

Otro enriquecimiento de LG 48 se remonta a la observacién de mons. Elchinger, 
obispo coadjutor de Estrasburgo (apoyado por otros obispos), que criticé el borrador pre- 
vio por adoptar una presentacidn individualista de la doctrina escatoldgica, olvidando los 
aspectos comunitarios, histéricos y césmicos. El texto fue modificado para incorporar tales 
dimensiones y quedé de este tenor: «La Iglesia, a la que todos estamos Ilamados en Cristo 
Jesus y en la cual conseguimos la santidad por la gracia de Dios, no alcanzara su consuma- 
da plenitud sino en la gloria celeste, cuando Ilegue el tiempo de la restauraci6n de todas 
las cosas (cf. Hch 3,21) y cuando, junto con el género humano, también la creacién entera, 
que esta intimamente unida con el hombre y por él alcanza su fin, sera perfectamente 
renovada en Cristo (cf. Ef 1,10; Col 1,20; 2 Pe 3,10-13) [...] La plenitud de los tiempos ha lle- 
gado, pues, a nosotros (cf. 1 Cor 10,11), y la renovacion del mundo esta irrevocablemente 
decretada y en cierta manera se anticipa realmente en este siglo, pues la Iglesia, ya aqui 
en la tierra, esta adornada de verdadera santidad, aunque todavia imperfecta. Pero mien- 
tras no lleguen los cielos nuevos y la tierra nueva, donde mora la justicia (cf. 2 Pe 3,13), la 
Iglesia peregrina lleva en sus sacramentos e instituciones, pertenecientes a este tiempo, la 
imagen de este siglo que pasa, y ella misma vive entre las criaturas, que gimen con dolores 
de parto al presente en espera de la manifestacién de los hijos de Dios (cf. Rom 8,19-22)». 

En este cuadro de renovacién de todo lo creado, quedan respondidas no solo las 
preguntas acerca del mas alla del individuo, sino también las mas generales: cual es el 
destino de la humanidad en cuanto colectividad? zy del mismo cosmos? Es interesante 
notar que en LG 48 la respuesta es «trinitaria y pascual». 

Para los cristianos, la dimension escatoldgica resulta relevante para la existencia dia- 
ria. La doctrina escatoldgica cristiana no pretende detallar cuando y como sera el fin de 
los tiempos, sino instruirnos suficientemente acerca de c6mo hemos de comportarnos 
para estar siempre preparados para comparecer ante el Sefor: «La restauraci6n prometida 
que esperamos ya comenzo en Cristo, es impulsada con la misién del Espiritu Santo y por 
EI continua en la Iglesia, en la cual por la fe somos instruidos también acerca del sentido 
de nuestra vida temporal, mientras que con la esperanza de los bienes futuros llevamos a 
cabo la obra que el Padre nos encomendé en el mundo y labramos nuestra salvaci6n (cf. 
Flp 2,12)». 
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El tono general de esta parte de la constitucidn es el de una invitaci6n a cultivar la 
vigilancia constante y el deseo ardiente de unirse a Cristo. Ciertamente, los hombres tie- 
nen que responder con libertad a la invitaci6n divina, de modo que segun las respuestas 
se abren destinos diversos: «Velemos constantemente, para que, terminado el Unico plazo 
de nuestra vida terrena (cf. Heb 9,27), merezcamos entrar con El alas bodas y ser contados 
entre los elegidos (cf. Mt 25,31-46), y no se nos mande, como a siervos malos y perezosos 
(cf. Mt 25,26), ir al fuego eterno (cf. Mt 25,41), alas tinieblas exteriores, donde “habra llanto 
y rechinar de dientes” (Mt 22,13 y 25,30). Pues antes de reinar con Cristo glorioso, todos 
debemos comparecer “ante el tribunal de Cristo para dar cuenta cada uno de las obras 
buenas o malas que haya hecho en su vida mortal” (2 Cor 5,10); y al fin del mundo“saldran 
los que obraron el bien para la resurreccidn de vida; los que obraron el mal, para la resu- 
rreccion de condenacion” Jn 5,29; cf. Mt 25,46)». 

El n.48 da respuesta a otras inquietudes y dudas del hombre referentes a la reen- 
carnacién y la reprobacién eterna. La reencarnaci6n queda descartada en la breve frase 
«unico plazo de nuestra vida terrena». Por otro lado, la posibilidad real de reprobacién 
es reafirmada en forma de admonicidén. Es interesante notar en qué contexto aparece 
la mencion de la posible perdici6n del hombre: dentro de la doble afirmacidn de la Ila- 
mada a la amistad divina y la responsabilidad de la libertad humana. Aparece entonces 
la posible reprobacién como un «quedarse fuera» (por eleccidn propia) del ambito de la 
caridad y la comuni6n; como una «autoexclusién» de la familia divina que el n.48 acaba 
de describir. 

4. Unidad de los tres estadios de la Iglesia en n.49-51. Los siguientes numeros descri- 
ben con mayor detenimiento las relaciones de las tres partes de la unica Iglesia. El docu- 
mento insiste en el caracter unitario del misterio: «Unos peregrinan en la tierra; otros, ya 
difuntos, se purifican; otros, finalmente, gozan de la gloria, contemplando “claramente a 
Dios mismo, Uno y Trino, tal como es”; mas todos, en forma y grado diverso, vivimos uni- 
dos en una misma caridad para con Dios y para con el prdjimo y cantamos idéntico himno 
de gloria a nuestro Dios. Pues todos los que son de Cristo por poseer su Espiritu, constitu- 
yen una misma Iglesia y mutuamente se unen en El (cf. Ef 4,16)» (1n.49). 

Cabe hacer dos observaciones a los n.49-51, que forman unidad. 

En primer lugar, la existencia de los bienaventurados ayuda a la esperanza de los que 
peregrinan en la tierra de varias maneras: 1) los bienaventurados interceden ante Dios por 
los vivos. De este modo, los santos son presentados en su justo lugar, no como personajes 
venerados al margen de Cristo, sino como hermanos a quienes pedimos ayuda precisa- 
mente porque «son de Cristo»; 2) el hecho mismo de que los santos estén ya en la patria 
celestial nos inclina a los vivos a pensar en la vida eterna, que es nuestra meta. De esta 
manera se reaviva la santa impaciencia de los primeros cristianos, que sentian que pere- 
grinaban todavia «lejos del Senor» (2 Co 5,6); 3) los vivos aprendemos de los santos como 
transitar -en medio de andlogas circunstancias— por el camino de santidad. Con estos tres 
puntos la constituci6n expone la razén de la veneracion a los santos. 
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Una segunda observacion se refiere a la existencia postmortal. La muerte no tiene la 
ultima palabra sobre el hombre, ni disuelve los lazos de amor entre personas: «La uni6n de 
los viadores con los hermanos que se durmieron en la paz de Cristo, de ninguna manera se 
interrumpe, antes bien, segun la constante fe de la Iglesia, se robustece con la comunica- 
cidn de bienes espirituales» (n.49). Los vivos, pues, no solo honran la memoria y emulan el 
ejemplo de los santos; son ademas fortalecidos por las plegarias que éstos, unidos a Cristo 
unico mediador, elevan al padre (n.50). En la sagrada liturgia se funden las oraciones de las 
dos partes, celestial y terrenal, de la Iglesia. 

Los vivos también guardan la memoria de los difuntos y ofrecen sufragios por aque- 
llos que necesiten purificaci6n postmortal (n.50). Aqui seguimos dentro del cuadro teold- 
gico de la Iglesia como comunidad o familia, cuyos miembros, aunque estén en diversas 
situaciones, estan vinculados por el amor. La densidad de las relaciones entre las tres fases 
de la unica Iglesia se debe precisamente a que es un Unico cuerpo, pueblo y familia «de 
Cristo», unificada por el Espiritu. 

5. Maria, paradigma escatoldgico. Finalmente, el capitulo VIII (n.52-69) expone la en- 
sehanza conciliar sobre la Virgen Maria. Se discutid si este extenso capitulo debia o no 
constituir un documento aparte; en todo caso, tal como ha quedado colocado, como co- 
lofén de la constitucién sobre la Iglesia, esta ahi con plena Idgica y un significado especial. 
La constitucién, después de haber hablado acerca de la meta de la santidad/vida eterna 
para todos, y de las relaciones entre fieles peregrinos y bienaventurados, dirige la mirada 
hacia la persona que ha vivido a la perfeccion esta trayectoria. Resulta l6gico también 
que, tras presentar a la Iglesia como Pueblo de Dios —misterio de relaci6n y comunién con 
Cristo muerto y resucitado- se trate de Maria, paradigma del discipulado y de la santidad 
cristiana. En ella se muestran las posibilidades ultimas de elevacidén de la criatura, y tal 
visidn permite elevar las miras de la esperanza. 


b) Gaudium et spes 


1. El destino del hombre y del cosmos. En GS la Iglesia entabla didalogo con el mun- 
do en torno a las aspiraciones e inquietudes fundamentales del ser humano: «;Qué es el 
hombre? jCual es el sentido del dolor, del mal, de la muerte, que, a pesar de tantos progre- 
sos hechos, subsisten todavia? ;Qué valor tienen las victorias logradas a tan caro precio? 
{Qué puede dar el hombre a la sociedad? ;Qué puede esperar de ella? ;Qué hay después 
de esta vida temporal?» (n.10). Estos graves interrogantes —entre ellos, la cuesti6n del mas 
alla- suscitan con frecuencia dudas en el corazén humano. La Iglesia ofrece una respuesta 
cabal, basada en la verdad revelada. En su respuesta figura la conviccidn de que «la clave, 
el centro y el fin de toda la historia humana se halla en su Senor y Maestro» (n.11). 

2. El misterio de la muerte. La constituci6n procede de forma sistematica. Primero, 
adoptando una perspectiva fenomenoldgica, muestra al hombre como un ser de esperan- 
za (n.4), que tiene anhelos de una existencia de plenitud y permanencia. Sin embargo, el 
ser humano se encuentra de hecho con el mal, el dolor, la muerte: «su maximo tormento 
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es el temor por la desaparicién perpetua. Juzga con instinto certero cuando se resiste 
a aceptar la perspectiva de la ruina total y del adids definitivo. La semilla de eternidad 
que lleva en si, por ser irreducible a la sola materia, se levanta contra la muerte» (n.18). El 
concilio le da la razén al hombre cuando éste, con su sed de perdurar, se angustia ante la 
perspectiva de morir, de desaparecer. Pero el concilio no se queda en la aguda formula- 
cidn de la aporia humana, sino que ofrece después la clave para resolverla, basandose en 
la revelacion sobre el pecado y la salvacién que ofrece Cristo (n.10). lumina el mysterium 
mortis desde el mysterium iniquitatis por un lado; y desde el mysterium paschale, por otro 
lado. La muerte aparece no ya como opaco «enigma» humano, sino como un «misterio» 
profundo y luminoso. 

Dios, se afirma a continuaci6n (n.12-17), movido por el amor, cred al hombre para 
una vida interminable de comunién consigo. «Dios ha llamado y llama al hombre a adhe- 
rirse a El con la total plenitud de su ser en la perpetua comunién de la incorruptible vida 
divina» (n.18). Pero el hombre, pecando, se alejé de la fuente de Vida e introdujo en su 
propia existencia la semilla de la destrucci6n (n.13). He aqui una primera indicacién del 
concilio sobre el mysterium mortis: que esta mas ligado a la libertad creatural mal usada, 
que ala voluntad amorosa de Dios. 

La constituci6n ahade que el pecado, a pesar de ejercer una tirania universal, no tie- 
ne un dominio absoluto sobre el hombre. Cristo, por su obra pascual, nos ha devuelto la 
esperanza de vida eterna. «Ha sido Cristo resucitado el que ha ganado esta victoria para 
el hombre, liberandolo de la muerte con su propia muerte» (n.18). El misterio cristoldgi- 
co emerge ampliamente aqui por primera vez en la constitucidn, como segunda parte 
de la respuesta del concilio al mysterium mortis: respuesta «cristoldgica y pascual», que 
destruye el obstaculo que la muerte presenta a la criatura humana deseosa de plenitud. 
«Dios ha llamado y llama al hombre a adherirse a El con la total plenitud de su ser en la 
perpetua comunion de la incorruptible vida divina» (n.18). A través de su participacion 
en la muerte y resurreccién de Cristo, el ser humano puede revertir a lo que es esencial- 
mente, por diseno divino y por vocacidn: un ser-para-la-vida y no tanto (como afirmaban 
algunos existencialistas) un ser-para-la-muerte. Su itinerario personal, afirma el n.22 mas 
adelante, esta abocado a la participacién en la vida imperecedera/perdurable del Resu- 
citado: «asociado al misterio pascual, configurado con la muerte de Cristo, llegara, corro- 
borado por la esperanza, a la resurrecciOn». Asi, la respuesta suprema al problema de la 
mortalidad humana es la esperanza de resucitar en el ultimo dia con Cristo, por Cristo, y 
en Cristo: «Entonces, vencida la muerte, los hijos de Dios resucitaran en Cristo, y lo que 
fue sembrado bajo el signo de la debilidad y de la corrupcidn, se revestira de incorrupti- 
bilidad» (n.39). 

Segun esto, el hombre alcanza su deseo de una vida plena no en solitario, sino mas 
bien recibiendo un don gratuito «desde fuera», acogiendo la invitacidn divina a unirse al 
«cuerpo» del Resucitado. Sdlo «en Cristo», y por el Espiritu que comparte, el ser humano 
puede vivir su propia muerte como transito a la vida en plenitud. 
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Desde esta perspectiva, la muerte humana aparece no como un punto final, una es- 
pecie de agujero negro, sino mas bien un portal que se atraviesa; 0 en términos liturgicos, 
una pascua y un pasaje: transicidn de una existencia fragil, provisional y contingente, a 
una definitiva, asentada en Dios en la eternidad. Sin negar el caracter negativo de la muer- 
te, tal como se experimenta tras la caida, el concilio invita a mirarla con esperanza, como 
puerta luminosa que lleva a la casa del Padre en la compania de los angeles y santos: en 
definitiva, a la Vida. 

3.El valor escatoldgico de las realidades terrenas y la actividad humana. La referencia 
a las realidades terrenas intrahistdricas esta muy presente en los n.20-21 y 39, con una 
constante referencia a su origen y su fin divinos. En estos parrafos, se muestra la relevancia 
de la fe escatoldgica no sdlo para el individuo, sino para la humanidad entera y el mundo. 
Afirma que la fuerza renovadora que fluye de la pascua del Sefor alcanza a los hombres 
que viven en la historia, y es una fuerza —-la Unica—- capaz de producir un mundo nuevo. 

Las posturas ateas, que consideran al hombre «el unico artifice y creador de su propia 
historia» (n.20), son incapaces de dar forma a un mundo ideal. Sobre todo porque tienen 
una visidn empobrecida del hombre. «Entre las formas del ateismo moderno debe men- 
cionarse la que pone la liberacién del hombre principalmente en su liberaci6n econdmica 
y social. Pretende este ateismo que la religién, por su propia naturaleza, es un obstaculo 
para esta liberacidn, porque, al orientar el espiritu humano hacia una vida futura ilusoria, 
apartaria al hombre del esfuerzo por levantar la ciudad temporal» (1n.20). 

La réplica positiva del concilio aparece en los n.38-39. Es una respuesta desde la fe, 
con una nota pascual: la radical reforma del mundo provendra de la energia que fluye 
de la Resurreccién, y que ya se hace sentir en la actividad de los cristianos en la historia: 
«Constituido Sefor por su resurrecci6n, Cristo, al que le ha sido dada toda potestad en el 
cielo y en la tierra, obra ya por la virtud de su Espiritu en el corazén del hombre, no sdlo 
despertando el anhelo del siglo futuro, sino alentando, purificando y robusteciendo tam- 
bién con ese deseo aquellos generosos propésitos con los que la familia humana intenta 
hacer mas llevadera su propia vida y someter la tierra a este fin» (1n.38). 

Los cristianos, animados por el Espiritu del Resucitado, actuan ya en este mundo, en 
la historia, labrando un hogar mas acorde con la voluntad divina. Ciertamente, el pecado 
ha trastornado el mundo; pero no de modo irrevocable: «la figura de este mundo, afeada 
por el pecado, pasa» (n.39). Por tanto, prosigue el n.39, «la espera de una tierra nueva no 
debe amortiguar, sino mas bien avivar, la preocupacién de perfeccionar esta tierra, donde 
crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual puede de alguna manera anticipar un 
vislumbre del siglo nuevo. Por ello, aunque hay que distinguir cuidadosamente progreso 
temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin embargo, el primero, en cuanto puede con- 
tribuira ordenar mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al reino de Dios. Pues 
los bienes de la dignidad humana, la union fraterna y la libertad; en una palabra, todos los 
frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo, después de haberlos propagado 
por la tierra en el Espiritu del Senor y de acuerdo con su mandato, volveremos a encontrar- 
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los limpios de toda mancha, iluminados y transfigurados, cuando Cristo entregue al Padre 
el reino eterno y universal: “reino de verdad y de vida; reino de santidad y gracia; reino de 
justicia, de amor y de paz”. El reino esta ya misteriosamente presente en nuestra tierra; 
cuando venga el Sefhor, se consumara su perfeccidn». 

La constitucién afirma aqui la estrecha relacién entre el drama de la salvaci6n hu- 
mana y el destino del mundo material. Este no es simplemente un escenario inerte, sino 
una realidad que participa de y es afectada por las vicisitudes de las relaciones entre los 
hombres y Dios. He aqui una valoracion positiva de las realidades y actividades terrestres: 
lejos de cualquier pesimismo por un mundo contaminado por el pecado, la constitucién 
sigue hablando de la creaci6n como «de Dios»: llamada de la nada por Dios y rescatada 
del pecado por Dios; en otras palabras, es una magnitud redimible, no despreciable. Esta 
consideracién creacional y escatolégica reconoce que incluso tras el pecado las realida- 
des terrenales no han perdido toda su consistencia y valor. Siguen siendo capaces de 
constituir la semilla misteriosa del mundo futuro. Y los hombres tienen un papel valido: 
transformando el mundo segun el plan de Dios a lo largo de la historia, los hombres 
pueden convertirlo en «vislumbre del siglo nuevo» que llegara con la parusia. De un 
modo misterioso permaneceran aquellas obras realizadas en santidad y caridad. Pode- 
mos decir que la constitucidn, lejos de trivializar los esfuerzos humanos temporales, les 
atribuye una densidad divina y un gran potencial. Asi el n.39 desvela el sentido ultimo 
de la existencia terrena y del trabajo. Sin zanjar la discusiédn entre encarnacionistas y 
escatologistas (cf. supra 2. c) el concilio especifica los parametros dentro de los cuales ha 
de desenvolverse la reflexi6n teoldgica sobre la ligazon entre progreso humano y Reino 
de Dios. 

La constitucién no sdlo valora como relevantes los esfuerzos actuales de los hom- 
bres por construir un mundo mejor, sino que los presenta como parte del compromiso 
del cristiano (depositario junto con los demas hombres del mandato divino de multipli- 
carse y regir la creacidn), de involucrarse en un proyecto comun a la humanidad. Existe 
una misteriosa conexién/continuidad entre el Reino escatoldgico de Dios y el mundo que 
van labrando los hombres hoy y ahora. La «expectacién escatolégica» anima a trabajar. 
El concilio responde asi a la critica marxista de la religidn como opio que adormece a los 
hombres en vez de despertarlos para solucionar los problemas terrenos. A la vez el n.39 
recuerda que, segun la fe, sera la intervencion divina al final de los tiempos la que otorgara 
una calidad superior al mundo nuevo con respecto al viejo. Advierte, pues, contra el re- 
duccionismo simplista de identificar el progreso mundano (econdmico, social, cientifico, 
tecnoldgico, etc.) con el advenimiento del Reino. 

En definitiva, se hacen dos afirmaciones acerca de la actividad humana en la histo- 
ria:1) los cristianos no buscan un paraiso meramente intraterrenal e intrahistdrico; 2) por 
otro lado, su fe y su esperanza no les permiten aguardar pasivamente una intervencidn di- 
vina. Los cristianos no deben desentenderse de este mundo, sino esforzarse por preparar 
de algun modo (que sera complementado por Dios) el Reino definitivo. Por esa razon, el 
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resto de la constitucién se ocupa de las cuestiones con que se enfrenta el hombre, como 
el matrimonio y la familia, el fomento del progreso cultural, la vida econdémica y social, la 
vida en la comunidad politica, la guerra y la paz... 


c) Otros documentos 


Mencionemos otros textos del concilio donde aparecen referencias escatoldgicas. El 
primer documento aprobado por el concilio, la const. Sacrosanctum concilium, contiene 
una afirmacién escatolégica que aparecera desarrollada en Lumen gentium: que la Iglesia, 
peregrinando hacia la meta de comuni6n final con Dios y los santos, experimenta ya en 
su liturgia la convivencia con esa compania santa: «En la Liturgia terrena pregustamos y 
tomamos parte en aquella Liturgia celestial, que se celebra en la santa ciudad de Jerusa- 
lén, hacia la cual nos dirigimos como peregrinos, y donde Cristo esta sentado a la diestra 
de Dios como ministro del santuario y del tabernadculo verdadero, cantamos al Sefior el 
himno de gloria con todo el ejército celestial; venerando la memoria de los santos espera- 
mos tener parte con ellos y gozar de su compania; aguardamos al Salvador, Nuestro Senor 
Jesucristo, hasta que se manifieste El, nuestra vida, y nosotros nos manifestamos también 
gloriosos con El» (SC 8). 

Por su parte, la const. dogm. Dei Verbum, al hablar de «las cartas de san Pablo y otros 
libros apostélicos escritos bajo la inspiracién del Espiritu Santo», asevera que en estos li- 
bros «se confirma todo lo que se refiere a Cristo Senor, se declara mas y mas su genuina 
doctrina, se manifiesta el poder salvador de la obra divina de Cristo, y se cuentan los prin- 
cipios de la Iglesia y su admirable difusién, y se anuncia su gloriosa consumaci6n» (n.20). 
El texto evoca la fuerte carga escatolégica -sobre todo la expectativa del dia del retorno 
del Sefor- de las epistolas paulinas a los tesalonicenses y a los corintios, asi como de los 
Hechos de los apdstoles y del Apocalipsis. La expectativa escatolégica es una dimension 
importante del mensaje biblico. 

Por ultimo, el decreto Ad gentes sobre la actividad misionera, reafirma el propdsito de 
la Iglesia de «delinear los principios de la actividad misional y reunir las fuerzas de todos 
los fieles para que el Pueblo de Dios, caminando por la estrecha senda de la cruz, difunda 
por todas partes el reino de Cristo, Sefor que preside los siglos, y prepare los caminos a 
su venida» (n.1). Con la alusion a la parusia, el decreto da una definicion escatoldgica de la 
mision de la Iglesia: servir en la historia a la difusidn del reino de Cristo; y asi actuar de pre- 
parador de la humanidad para el retorno del Sefhor. Los evangelizadores han de trabajar 
no solo con miras a solucionar carencias terrenales, sino ademas con un hondo sentido de 
preparar a la humanidad para el retorno del Sefor. 


4. Desarrollos posteriores de la ensenanza conciliar 


Veamos someramente el influjo y el desarrollo de algunas lineas esbozadas en los 
documentos del concilio. 
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a) Desarrollos teoldgicos y pastorales 


En primer lugar, la teologia de las décadas posteriores al concilio afianz6 ciertos ele- 
mentos enunciados por los padres conciliares, como los siguientes. 

1. Ladimensi6n trinitaria y pascual de la escatologia. El decidido enfoque cristolégi- 
co de la escatologia del concilio ha llegado a formar parte del acervo comun de la teolo- 
gia postconciliar, como queda reflejado en numerosas obras que presentan la escatologia 
como «cristologia consumada» o «cumplida». De modo andlogo, la pneumatologizacién 
de la escatologia ha ido in crescendo (influida en parte por el mayor contacto con la tradi- 
cidn oriental), aunque no ha alcanzado la madurez deseada por la teologia oriental. Algo 
similar cabe afirmar de la vinculacién de la escatologia con el misterio pascual: el «princi- 
pio pascual» es utilizado por diversos autores, pero queda pendiente su plena incorpora- 
cidn ala reflexidn escatoldgica. 

Como efecto colateral de la trinitarizacion de la exposicién escatoldgica, puede apre- 
ciarse en la teologia postconciliar una fuerte inclusi6n de la nocién de «comunién inter- 
personal» al cuadro escatoldgico. Como decia Benedicto XVI en el balance sobre el Vati- 
cano II que ofrecié al clero de Roma (14-II-2013), «después del concilio se ha descubierto 
como en realidad el concilio encontréd, orienté hacia este concepto: la comunidn como 
concepto central. Dirfa que esto no estaba aun filol6gicamente maduro del todo en el 
concilio; pero es fruto del concilio el que el concepto de comunidn se haya transformado 
cada vez mas en la expresion de la esencia de la Iglesia» y también, podriamos agregar, en 
la expresion de su «forma consumada» como escatoldgico Reino de Dios. Esta perspectiva 
brilla de modo especial en el Catecismo de la Iglesia Catdlica (n.1024), segun el cual la 
meta final reservada por Dios a la criatura humana es «[la] vida perfecta con la Santisima 
Trinidad, [la] comuni6n de vida y de amor con Ella, con la Virgen Maria, los angeles y todos 
los bienaventurados». 

2. El hombre como ser-para-la-esperanza, y ser-en-relacién. La presentacion conci- 
liar del hombre como un ser-de-esperanza, si bien se solapaba parcialmente con la que 
ofrecian algunas filosofias filomarxistas, divergia radicalmente de éstas en cuanto a la bus- 
queda de un paraiso terrenal obra de los hombres. La linea conciliar de una teologia de la 
esperanza de corte trascendente, con Dios como protagonista principal, sera desarrollada 
mas ampliamente en obras teolégicas posteriores. Por su parte, la Enc. Spe Salvi de Bene- 
dicto XVI (2007) ofrece una formulacion acrisolada de la esperanza cristiana: «quien no 
conoce a Dios, aunque tenga multiples esperanzas, en el fondo esta sin esperanza, sin la 
gran esperanza que sostiene toda la vida (cf. Ef 2,12). La verdadera, la gran esperanza del 
hombre que resiste a pesar de todas las desilusiones, sdlo puede ser Dios, el Dios que nos 
ha amado y que nos sigue amando “hasta el extremo’, “hasta el total cumplimiento” (cf. Jn 
13,1; 19,30)» (n.27). Ademas, Spe salvi recoge otra linea teoldgica sefalada por el concilio 
y desarrollada la reflexion teoldgica posterior, a saber: el encaje de la salvaci6n individual 
en el contexto de la comunidad de salvacion. Afirma con fuerza Benedicto XVI: «Ningun 
ser humano es una monada cerrada en si misma. Nuestras existencias estan en profunda 
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comunion entre si, entrelazadas unas con otras a través de multiples interacciones. Nadie 
vive solo. Ninguno peca solo. Nadie se salva solo» (n. 48). 

3. El dinamismo de la vida cristiana: caminar en santidad hacia la Vida Eterna. La 
descripcidn ofrecida por el concilio de la Iglesia como pueblo de Dios en camino hacia la 
perfeccidn definitiva, ha tenido un influjo duradero, a pesar del proceso de secularizacién 
que se desarrolla en varios lugares del mundo. Como decia Pablo VI en la introduccién de 
su motu proprio Sanctitas clarior (19-lll-1969), la «llamada [universal] a la santidad» es «la 
caracteristica mas peculiar y la finalidad ultima del magisterio conciliar». San Juan Pablo 
Il, por su parte, afirmaba en su Exh. postsinodal Christifideles laici (30-Xll-1988): «El concilio 
Vaticano Il ha dedicado palabras luminosas a la llamada universal a la santidad. Bien pue- 
de decirse que es ésta la consigna primaria entregada ala Iglesia por un concilio celebrado 
para fomentar la renovacién evangélica de la vida cristiana» (n.16). En efecto, el mensaje 
conciliar ha quedado plasmado no sdlo en la abundante reflexidn teoldgica sobre el dina- 
mismo santo de la vida cristiana, sino también en la vida misma de la Iglesia: en el florecer 
de varias corrientes que recuerdan la santidad a que estan llamados todos, especialmente 
los laicos, que por vocacion propia han de configurar el mundo segun Dios, como trasunto 
del nuevos cielos y tierra (cf. ibid. n.16-17). 

En el nivel practico, cabe afirmar que la decidida declaracién conciliar acerca del va- 
lor escatolégico/divino de la actividad humana y de las realidades terrestres ha servido 
como un estimulo para la vida y la espiritualidad cristiana. La santidad ya incoada en el 
mundo, en medio de las circunstancias ordinarias de la familia, del trabajo, etc., se ha con- 
vertido en acervo comun de la conciencia cristiana. Juan Pablo Il, resumiendo ideas del 
Sinodo de los obispos de 1987, afirmaba: «los padres sinodales han dicho: “La unidad de 
vida de los fieles laicos tiene una gran importancia. Ellos, en efecto, deben santificarse en 
la vida profesional y social ordinaria. Por tanto, para que puedan responder a su vocacién, 
los fieles laicos deben considerar las actividades de la vida cotidiana como ocasién de 
unidn con Dios y de cumplimiento de su voluntad, asi como también de servicio a los 
demas hombres, llevandoles a la comunidn con Dios en Cristo” (Propositio 5)» (ibid. 17). 
Seria dificil decir qué consecuencia del concilio es mas importante, si el influjo doctrinal o 
la eficacia pastoral de su ensenanza escatoldgica. 

4. Cabe afirmar, por ultimo, que se han asumido plenamente en la teologia post- 
conciliar las dimensiones histdrica, dramatica, social/solidaria, dinamica y teleoldgica de 
la escatologia, tanto de los individuos como del universo en su conjunto. Un lugar re- 
presentativo que refleja estas adquisiciones es el Catecismo de la Iglesia Catdélica. En sus 
secciones escatoldgicas, en los n.668-682 y 1020-1060, se hacen presentes esos aspectos 
subrayados por el concilio. 


b) Discusiones postconciliares relativas ala escatologia 


La época postconciliar ha visto emerger debates en torno a algunos temas escatold- 
gicos. Los mas destacados, a juzgar por las intervenciones de la Santa Sede, son la discu- 
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sidn en torno a la escatologia intermedia, el debate acerca de la posibilidad de salvacion 
universal, y la polémica en torno a la teologia de la liberaci6n. Veamos estos puntos some- 
ramente. 

1. Los debates en torno a la escatologia intermedia, y a la salvacién universal. Ape- 
nas una década y media después de la clausura del concilio, la Cong. para la Doctrina de 
la fe publicé una carta dirigida a los obispos de todo el mundo (17-V-1979), en la que se 
expone una preocupacion: «El cristiano [...] a menudo deja de pensar en lo que sigue a la 
muerte, ya que comienza a sentir que surgen en su interior interrogantes a los que teme 
responder: jExiste algo después de la muerte? ;Permanece algo de nosotros mismos des- 
pués de la muerte? ;Nos espera tal vez la nada? Hay que ver en ello, en parte, la repercu- 
sidn que involuntariamente tienen en los animos las controversias teoldgicas largamente 
difundidas en la opinién publica, y de las que la mayor parte de los fieles no esta en con- 
dicion de discernir ni el objeto ni el alcance. Se oye discutir sobre la existencia del alma, 
sobre el significado de la supervivencia; asimismo, se pregunta qué relacidn hay entre la 
muerte del cristiano y la resurreccion universal. Todo ello desorienta al pueblo cristiano, al 
no reconocer ya su vocabulario y sus nociones familiares». 

Si bien la antropologia de los textos conciliares ofrecia un equilibrio entre el caracter 
unitario de la persona humana y su doble dimensién material-espiritual (cf. GS 14), en la 
era postconciliar cobr6 fuerza en algunos sectores una corriente teoldgica, iniciada déca- 
das antes, que estimaba irreconciliable el segundo aspecto con el primero. Los sostene- 
dores de esa postura consideraban que la nocién de alma separada, capaz de pervivir tras 
la muerte del individuo y de ser sujeto de retribucién, era una contaminacién proveniente 
del helenismo, y no un auténtico elemento revelado; de forma que debia ser expurgada 
de la escatologia. Esta postura reflejaba, en realidad, una idea extrema de la tesis de la 
unidad ontoldgica de la persona humana. A esa tesis algunos tedlogos ahadieron como 
complemento una segunda, derivada de la teologia dialéctica protestante, segun la cual 
sdlo hay dos formas (contrapuestas) de existir: la eternidad (propia de Dios), y el tiempo 
(propio de los hombres vivos); de modo que el hombre, al morir, saldria completamente 
del tiempo para incorprorarse totalmente en la eternidad. Con estas tesis se tornaba pro- 
blematico el discurso eclesial acerca de la pervivencia post mortem del elemento espiri- 
tual humano, de las relaciones entre los bienaventurados y los viadores en la historia, y la 
doctrina de la asuncidn de Maria. Se abria asi una perspectiva tedrica distinta: la de una 
resurreccion inmediata tras la muerte, y la repentina llegada del «difunto-resucitado» a la 
presencia del Dios eterno, mas alla del fin de la historia. 

Ante el riesgo de confusién que conllevaba este planteamiento, la citada carta de 
la Congregacion invitaba a la prudencia pastoral; y enumeraba, en forma de siete pun- 
tos, aspectos irrenunciables de la fe escatolédgica. Entre estos puntos figuran, no solo la 
pervivencia del nucleo personal espiritual de la persona tras la muerte (punto 3), y el de 
la resurrecci6n universal al final de la historia (punto 1), sino también el aplazamiento de 
este segundo misterio con respecto al momento de la muerte del individuo (punto 5). La 


350 ESCATOLOGIA 


carta sostenia un esquema «bifasico» de la escatologia individual que, a pesar de sus limi- 
taciones, concordaba mejor con la tradicion eclesial. 

La carta incluia, ademas, un ultimo punto (n.7), que respondia a otra inquietud. Afir- 
maba: «La Iglesia, en una linea de fidelidad al Nuevo Testamento y a la Tradicion, cree en 
la felicidad de los justos que estaran un dia con Cristo. Ella cree en el castigo eterno que 
espera al pecador, que sera privado de la vision de Dios, y en la repercusi6n de esta pena 
en todo su ser. Cree, por ultimo, para los elegidos, en una eventual purificacién, previa a 
la visibn divina; del todo diversa, sin embargo, del castigo de los condenados». Esta con- 
firmacion de la doctrina tradicional era una respuesta a las teorias que propugnaban la 
salvacion universal de los hombres (en virtud de la infinita misericordia divina). La afirma- 
cidn de la carta no pretendia dilucidar el numero real de réprobos, sino defender al menos, 
como hiciera LG 48, el riesgo real (enraizado en la libertad creatural) de la perdicién. Au- 
tores postconciliares han desarrollado el argumento segun el cual postular una infalible 
salvacion universal trivializa otra gran verdad: la libertad humana. Si se quiere mantener 
la autenticidad de este don de Dios a sus criaturas, es preciso reconocer que el «infierno» 
o estado libremente elegido de separacién de Dios, es una posibilidad «creada» por el 
hombre, y no por Dios. 

En realidad, la discusién entre tedlogos en torno a la escatologia intermedia y la re- 
probacion eterna se prolongé mas alla de 1979. En 1992 la Comisid6n Teologia Internacio- 
nal vio oportuno publicar un extenso documento «sobre algunas cuestiones actuales de 
escatologia», reafirmando con mas apoyatura biblica y patristica los puntos de la carta de 
1979 de la Congregacion. 

2. Reino de Dios e historia: la polémica en torno a la teologia de la liberaci6n. Como 
mencionamos, el concilio reconocié explicitamente el peso de las obras humanas en la 
historia, en cuanto que «preparan» de modo misterioso el advenimiento del Reino. Esta 
positiva valoracion de las realidades terrestres y la actividad humana requeria, sin em- 
bargo, una clarificacion. Parte de la reflexi6n teoldgica posconciliar intentaria dilucidar la 
relacién entre los esfuerzos intrahistéricos de los hombres y el advenimiento del Reino 
escatoldgico. 

La doctrina expuesta por el concilio acerca del papel del cristiano en la historia y en 
el mundo o, en otras palabras, la conexion entre historia, mundo y éschaton, encontré una 
formulaci6n practica y singular en los afos postconciliares, primero en la teologia politica 
y después en la teologia de la liberacién. Esta ultima, en su forma originaria, postulaba 
una intima ligaz6on entre la lucha por mejorar la condicién humana y el advenimiento del 
Reino de Dios. En 1984 la Congregacion para la doctrina de la fe de nuevo expres6 su 
preocupacion: «Ante la urgencia de los problemas, algunos se sienten tentados a poner 
el acento de modo unilateral sobre la liberacién de las esclavitudes de orden terrenal y 
temporal, de tal manera que parecen hacer pasar a un segundo plano la liberacion del pe- 
cado, y por ello no se le atribuye practicamente la importancia primaria que le es propia. 
La presentacién que proponen de los problemas resulta asi confusa y ambigua. Ademas, 
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con la intencidn de adquirir un conocimiento mas exacto de las causas de las esclavitu- 
des que quieren suprimir, se sirven, sin suficiente precauci6n critica, de instrumentos de 
pensamiento que es dificil, e incluso imposible, purificar de una inspiraci6n ideoldgica 
incompatible con la fe cristiana y con las exigencias éticas que de ella derivan» (Instr. Liber- 
tatis nuntius, introducci6n). Citando a LG 9-17, recordaba la distincién entre el esfuerzo his- 
torico por mejorar el mundo, y la esperanza cristiana en los «nuevos cielos y tierra» (ibid. 
3). Este fin trascendente no es reducible sin mas a la mejora temporal del mundo. En este 
documento y otro posterior (Instr. Libertatis conscientia, 1986) la Congregacion recordaba 
el sentido cristiano pleno de la liberacidn, no sdlo de las injusticias terrenas, sino también 
de la tirania del pecado. 


5. Balance 


La ensenanza escatoldgica del concilio puede considerarse como un hito en la his- 
toria del magisterio eclesial. Ciertamente, las verdades escatoldgicas siempre han estado 
presentes de una manera u otra en las ensenanzas de la Iglesia. Sin embargo, la presencia 
sistematica y programatica tanto de los contenidos escatoldgicos como de la «orientaci6n 
escatoldgica» general del Vaticano II no tiene parangon en la historia del magisterio. Se 
trata de un salto de calidad y densidad en la exposicién del mensaje escatoldgico. 

A través de sus documentos el concilio ofrece al mundo la grandiosa vision cristiana 
de la historia de cada ser humano y de la humanidad en general. Tal historia sdlo es com- 
prensible en toda su hondura desde la revelacién del proyecto de Dios y de la salvacién 
en Cristo, «desde la protologia y la escatologia». Nos dirigimos, como personas aut6nomas 
y como seres-en-camino-con otros bajo la accidn del Espiritu Santo hacia la plenitud de 
unidn con Cristo: no a una plenitud de seres aislados, sino en cuanto familia de Dios. Tras 
la parusia, el mundo sera transfigurado por la accidn divina en un universo nuevo y defi- 
nitivo. 

Cabe decir que el concilio hacia un servicio a la humanidad al anunciar esta tension 
escatoldgica definitoria de la fe cristiana. Porque, al sefalar la direcci6n de la historia, ayu- 
daa los hombres a discernir qué deben hacer aqui y ahora. El concilio cumple asi el prop6- 
sito pastoral de san Juan XXIII de actualizar el impacto de la verdad cristiana en la vida de 
los hombres contemporaneos, haciéndola relevante y vital, fuente de consuelo y de fuer- 
za. Tal vez esta persistente, luminosa y fructifera presencia de la «conciencia escatolégica» 
en la Iglesia postconciliar (en la vida cristiana, en la reflexidn teoldgica, en el magisterio, 
etc.) puede ser considerada como la aportacién mas valiosa del concilio en el campo dela 
escatologia, mas alla de discusiones y debates. 
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Escritura 


Sumario.—Introducci6n. 1. Dei Verbum: origen e interpretaciOn. 2. Revelacion, Sagrada Escri- 
tura y Tradicién. a) Revelacién y Sagrada Escritura. b) Sagrada Escritura y Tradicion. 3. Ins- 
piracion, verdad, interpretacidn. a) Inspiracién. b) Verdad. c) Interpretacién. d) Magisterio e 
interpretacién de la Escritura. Bibliografia. 


Introduccién 


Probablemente, en ningun otro concilio ecuménico ha tenido la Sagrada Escritura 
un lugar tan destacado como en el Vaticano II. En todos sus textos, como por otra parte 
en toda la teologia contemporanea, hay continuas referencias a pasajes biblicos, como 
fundamento de la doctrina que se ensena. Ademaés, la Escritura es tema importante en 
los decretos sobre el ecumenismo (UR) y sobre las religiones no cristianas (NA). El lugar 
insustituible que ocupa la Sagrada Escritura en diversos aspectos de la vida de la Iglesia 
aparece desarrollado de modo expreso en los documentos sobre la liturgia (SC 24,35,51) y 
la formacion de los ministros (OT 16). De todas formas, cuanto se afirma expresamente so- 
bre la Sagrada Escritura esta en la const. dogm. Dei Verbum, que trata de manera organica 
de su naturaleza y del lugar que ocupa en la Revelaci6n cristiana y en la Iglesia. 


1. DeiVerbum: origen e interpretacién 


Es ya un lugar comun afirmar que Dei Verbum es resultado de tres movimientos: la 
renovacion liturgica de la primera mitad del s. xx, la renovacidn de los estudios biblicos, y 
la nueva mirada sobre la tradicién. La novedad de Dei Verbum sobre la Sagrada Escritura 
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no se puede entender sin tener presente la nueva relaci6n que se establece entre la Escri- 
tura y la Tradicion. Pero, a su vez, estas relaciones entre Escritura y Tradicién sdlo se pue- 
den iluminar desde una perspectiva que tenga presentes también otras realidades -sobre 
todo, la Revelacién y la Iglesia— que intervienen en el hacerse presente de la palabra de 
Dios entre los hombres. Para comprobarlo basta con fijar la atencién en una paradoja. La 
constituci6n se denomina Dei Verbum, palabra de Dios, y versa sobre la revelacion divina. 
Sin embargo, casi toda ella trata, en realidad, de la Sagrada Escritura. Sdlo uno de los seis 
capitulos no la menciona: el primero, titulado precisamente «La revelacién en si misma». 
La Escritura no es un medio inmediato en el constituirse histérico de la Revelacién. Los 
libros sagrados son los instrumentos por los que acontece la palabra de Dios en la Iglesia 
cuando se situan en su lugar correcto. 

El iter de la composici6én de Dei Verbum es largo, pero elocuente. Los dos concilios 
ecuménicos anteriores -Trento y Vaticano I- habian comenzado con los decretos sobre 
la fe y la revelaci6n. Tal era también el propdsito del Vaticano II. Sin embargo, cuando se 
presento en el Aula del concilio el schema titulado De fontibus revelationis (1962) encontrd 
una fuerte contestaci6n y fue retirado. Pasaron dos afos de discusiones hasta que se pudo 
presentar a los padres un nuevo texto: De divina revelatione. Textus emendatus (1964). La 
diferencia mas sustancial con los anteriores proyectos es que ahora se anteponia un pri- 
mer capitulo denominado De ipsa revelatione. El anterior comienzo pasaba al capitulo II 
que se titulaba De divinae revelationis transmissione y que versa sobre los lugares donde 
cristaliza la revelacion: la Escritura y la Tradicidn. Todo el mundo, desde los redactores del 
schema hasta los comentaristas del concilio, ha hecho notar la importancia de la «feliz 
idea» de este capitulo |, que permitia una nueva axiologia de los contenidos expresados 
en la constitucidn. Hasta la aprobacién de Dei Verbum en 1965, el texto fue sometido toda- 
via a muchos cambios. La historia entera de la composicidn permite ver que cada palabra 
ha sido medida, pero que lo mas importante sigue siendo el texto en su totalidad. René 
Latourelle, un gran conocedor de la teologia de la Revelacidn y de Dei Verbum, no dudaba 
en senalar que la principal novedad de la constitucién era la constitucié6n misma. 


2. Revelacion, Sagrada Escritura y Tradicién 


a) Revelacion y Sagrada Escritura 


En el Magisterio de la Iglesia, la revelacidn como tal se trat6 por vez primera en el 
concilio Vaticano |. Frente a los ataques del racionalismo que queria reducir la revelacion 
a mero sentimiento religioso, afirmaba: «Quiso Dios en su sabiduria y bondad revelar al 
género humano por otro camino, y éste sobrenatural, a si mismo y los decretos eternos de 
su voluntad» (DH 3004). Un poco mas adelante seguia asi: «esta revelaci6n sobrenatural... 
se contiene en los libros escritos y en las tradiciones no escritas», y los libros «inspirados 
por el Espiritu Santo, tienen a Dios por autor» (DH 3005-6). La teologia ha hecho notar el 
vinculo estrecho entre la nocién de revelacion y la nocién de Sagrada Escritura. La reve- 
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lacidn aqui se propone en términos nocionales y locucionales; de hecho se habla de los 
«decretos» de su voluntad. Como Dios es el autor de la revelacién y de los libros sagrados, 
practicamente se entiende que los libros sagrados expresan tales «decretos» de Dios, aun- 
que, evidentemente, en la forma literaria de cada libro. 

La definicion de revelacién en el Vaticano II (DV 2) se hace eco de la anterior, pero 
variando sustancialmente: «Quiso Dios en su bondad y sabiduria revelarse a si mismo y dar 
a conocer el misterio de su voluntad, mediante el cual los hombres, por medio de Cristo, 
Verbo encarnado, tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes de la 
naturaleza divina». Las palabras subrayadas apuntan a las novedades mas importantes. 
En estas palabras, como en las que siguen, la revelacin se describe en términos de salva- 
cidn-revelacién; la revelacion es el aspecto manifestativo de la salvacidn. Como obra de 
Dios tiene una dimension trinitaria y cristoldgica. Tampoco se describe como locucién de 
Dios sino como un encuentro que sirve para desvelar el misterio. Un poco después el texto 
describe el lenguaje de la revelacién: «Se realiza con palabras y hechos intrinsecamente 
conexos entre si,... en la historia de la salvaci6n», que encuentran su sentido en «Cristo, 
que es aun tiempo mediador y plenitud de toda la revelacién». De esta descripcidn la teo- 
logia moderna ha subrayado el caracter histdrico y sacramental de la revelaci6n, frente al 
caracter nocional que regia el modelo del Vaticano |. El resto del capitulo | desarrolla estos 
aspectos: propone la historia de la revelacion, con el lugar esencial que ocupa Cristo (DV 
3-4), y se refiere a la fe con que los hombres la reciben y la expresan (DV 5-6). Pero es im- 
portante notar, como ya se ha dicho mas arriba, que en este capitulo no se menciona la Sa- 
grada Escritura, porque la Escritura no es un acontecimiento de esta revelacién-salvacion 
que se describe en estos puntos. El lugar que tiene la Sagrada Escritura en este acontecer 
historico de la revelacidn se pone de manifiesto, al menos parcialmente, en DV 14.17, al 
tratar del Antiguo y Nuevo Testamento. DV 14 afirma: «Dios amantisimo, buscando y pre- 
parando solicitamente la salvacién de todo el género humano, con providencial favor se 
eligid un pueblo, a quien confid sus promesas. Hecho, pues, el pacto con Abraham y con 
el pueblo de Israel por medio de Moisés, de tal forma se reveld con palabras y con obras 
a su pueblo elegido como el Unico Dios verdadero y vivo, que Israel experimentd cuales 
eran los caminos de Dios con los hombres, y, hablando el mismo Dios por los Profetas, los 
comprendié mas hondamente y con mas claridad de dia en dia [...] La economia, pues, 
de la salvacién preanunciada, narrada y explicada por los autores sagrados, se conserva 
como verdadera palabra de Dios en los libros del Antiguo Testamento». Los términos son 
muy parecidos a DV 3, pero aqui se describe la revelaci6n fenomenoldgicamente: Dios 
se manifiesta con hechos y palabras y el pueblo elegido, guiado por las palabras profé- 
ticas, comprende en su experiencia historica la revelacidn-salvacién de Dios. En otro or- 
den, estan los autores sagrados que la narran y explican. La Escritura aparece no como 
un acontecimiento de revelacidén sino de transmisi6on de la revelacién. En DV 17 se trata 
de lo mismo, pero referido al Nuevo Testamento. Se habla de las obras hist6ricas de Cristo 
que «instaur6 el Reino de Dios en la tierra, manifestd a su Padre y a Si mismo con obras 
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y palabras y complet su obra con la muerte, resurreccion y gloriosa ascensi6én, y con la 
mision del Espiritu Santo», y del misterio que se reveld a «sus santos Apostoles y Profetas 
en el Espiritu Santo, para que predicaran el Evangelio». Todo ello es acontecimiento de la 
revelacion; los libros lo transmiten: «De todo lo cual los escritos del Nuevo Testamento son 
un testimonio perenne y divino». 

De estas descripciones podria deducirse equivocadamente que los libros sagrados 
son unicamente testimonio que transmite la revelacién. Pero Dei Verbum dice mucho mas: 
si la revelacién se describe como un encuentro y no como un decreto, la Biblia se describe 
como lugar de encuentro de Dios con los hombres, y no como un conjunto de decretos. Si 
en el Vaticano |, la revelacion se dirigia a todos los hombres, lo mismo se podia decir de la Bi- 
blia. Pero Dei Verbum elige otro camino: Dios quiere la salvacidn de todos los hombres, pero 
se dirige a su pueblo: Israel y la Iglesia. Lo mismo con la Sagrada Escritura: no es un libro 
que dirija Dios a los hombres sino un libro que Dios dirige a su pueblo para la salvacién de 
todos los hombres. Pero estos aspectos se ven mejor en otros capitulos de la constitucién. 


b) Sagrada Escritura y Tradicién 


La Escritura y la Tradicién, su fundamento y sus relaciones, se tratan en el capitulo 
segundo de Dei Verbum. El capitulo, segun se presenté en el aula conciliar forma una uni- 
dad con el primero. Ambos describen separadamente, pero en continuidad y en estrecha 
relacion, la revelacion y su transmision. Tal relaci6n se percibe hasta en el comienzo de los 
dos capitulos. El capitulo | empezaba asi: «Quiso Dios [...] revelarse», y el segundo lo hace 
de manera andloga: «Dispuso Dios [...] que todo lo que habia revelado [...] permaneciera 
integro [...] y se transmitiera a todas las generaciones» (DV 7). Si el primer capitulo des- 
cribe la «economia de la revelacidn», el segundo describe la «economia de la transmision 
de la revelacién». Escritura y Tradicién, que es de lo que trata el capitulo, no se refieren a la 
constitucion de la revelacion, sino a su transmision. 

Esta economia de la transmisién de la revelacidn se describe en dos pasos: en el pri- 
mero (DV 7) se aborda la Tradicién apostdlica -entendida como tradicién fundante, con 
transmisién vertical, desde Cristo y el Espiritu Santo a los apdstoles-, y en el segundo (DV 
8-10) se trata de la Escritura y la Tradicién -Sacra traditio, la denomina el texto- como los 
instrumentos con los que laTradicién apostdlica se transmite en la Iglesia: aqui se da trans- 
mision horizontal, de los apdstoles a sus sucesores. La Traditio apostolica se describe como 
la proclamacién por parte de los apdstoles del Evangelio que «prometido antes por los 
Profetas» Jesucristo «completé y promulg6 con su propia boca». Los apdéstoles cumplie- 
ron el mandato de Cristo mediante la «predicacién oral [...] con ejemplos e instituciones» 
y también mediante escritos de «apdstoles y varones apostolicos que, bajo la inspiracién 
del mismo Espiritu Santo, escribieron el mensaje de la salvaci6n». Propiamente hablan- 
do, la Tradicién apostdlica puede describirse como un acontecimiento de revelacion, pero 
este acontecimiento ya cuenta con escritos: las Escrituras de Israel y los escritos apostdli- 
cos (cf. DV 16.18). 
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Estas Escrituras se reciben en la Iglesia post-apostdlica, juntamente con las tradicio- 
nes no escritas, como parte de la Traditio apostolica. La Sacra traditio se describe de mane- 
ra coextensiva con la vida de la Iglesia: el culto, la ensefanza, la doctrina de la fe, la medita- 
cidn, etc. Esta sagrada Tradicion «que deriva de los Apdstoles» (DV 8b) percibe en los libros 
sagrados algo singular: en la Escritura, «la predicacién apostolica [...] esta expuesta de 
un modo especial» (DV 8a). Esta percepcidn llega hasta el punto de discernir con claridad 
qué es Escritura y qué no lo es y asi descubre el canon integro (DV 8c) de los libros que la 
componen. Esta percepcidn supone una relacién «sujeto-Tradicidn» vs. «objeto-Escritura» 
que impide que la Escritura se diluya en la Tradicién. Por esta relaci6n hermenéutica, la 
Tradicion viva (DV 8c) «crece» en la comprension de lo transmitido desde los apédstoles (DV 
8b) al comprender mejor la Escritura y al comprenderse en ella (DV 8c). 

La relacién entre ambas esta especificada de manera mas clara en DV 9: «La Sagra- 
da Tradicién y la Sagrada Escritura estan intimamente unidas y compenetradas. Porque, 
procediendo ambas de la misma fuente [scaturigo] divina, se funden en cierto modo y 
tienden a un mismo fin. Ya que la Sagrada Escritura es la palabra de Dios en cuanto se 
consigna por escrito bajo la inspiracidn del Espiritu Santo, y la Sagrada Tradicion transmite 
integramente a los sucesores de los Apostoles la palabra de Dios a ellos confiada por Cris- 
to Sefor y por el Espiritu Santo». Con las dos primeras frases el texto sefala con claridad 
que la palabra de Dios que transmite la Tradici6n no procede de la Escritura, sino de la 
misma fuente divina que la Escritura. Por tanto la Tradici6n no puede entenderse de ma- 
nera meramente interpretativa; es constitutiva como lo es la Escritura. Sin embargo, hay 
una diferencia entre las dos: al transmitir la Tradicién apostodlica, la Escritura transmite la 
palabra de Dios «siendo Palabra de Dios»; la Tradicién, no. Esto viene refrendado en el ca- 
pitulo VI cuando se trata de la Escritura en la Iglesia. Allf en dos lugares distintos (DV 21.24) 
se habla de la Escritura, una cum Sacra Traditione, es decir, unidas ala Sagrada Tradicion: en 
la Iglesia, la Escritura nunca esta separada de la Tradicion. Pero, tras dejar esto claro, DV 21 
recoge un conjunto de predicados de la Escritura que no pueden afirmarse con propiedad 
de la Tradicion. La Iglesia, dice el texto, siempre ha considerado y considera las Escrituras 
«como la regla suprema de su fe, puesto que, inspiradas por Dios y escritas de una vez 
para siempre, comunican inmutablemente la palabra del mismo Dios, y hacen resonar la 
voz del Espiritu Santo en las palabras de los Profetas y de los Apdstoles». Las Escrituras son 
«regla de fe», es decir, norma que mide lo recibido. Con la formulacidn clasica las Escrituras 
son norma, non normans normata frente a la Tradicién que es norma, normans normata. 
Esta singularidad de la Escritura se vincula en todas las afirmaciones a su inspiracion. 


3. Inspiracién, verdad, interpretacion 


Inspiracién, verdad e interpretacién de la Escritura se tratan en el capitulo Ill de Dei 
Verbum; la inspiracion y la verdad aparecen ademas en el mismo numero (DV 11). El vin- 
culo entre ambas es ldgico, pues la verdad es el objeto formal de la inspiracion. El que hay 
entre inspiracidn e interpretacién es también natural, pues segun se definan los términos 
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de la inspiracion se describira también la interpretacidn. El fendmeno se puede rastrear 
desde los origenes de la teologja cristiana: Origenes, Agustin, la exégesis medieval, la es- 
colastica, etc., proponen modelos de interpretacién que en el fondo dependen de su ma- 
nera de concebir la inspiracién. En Dei Verbum es también claro: la inspiraci6n constituye 
alos escritores sagrados en verdaderos autores; en consecuencia, el comienzo de la inter- 
pretacion es siempre el sentido literal querido por los autores sagrados en el momento en 
que compusieron su obra. Todo el capitulo esta guiado por la nocidn de la Encarnaci6n 
como modelo tanto de la comprension de la inspiraci6n como de la interpretacion. 


a) Inspiracién 


La inspiracién de la Escritura esta expresamente sefhalada en algunos libros del Nue- 
vo Testamento (cf. 2 Tm 3,16; 2 P 1,19-21) y esta testimoniada en la tradicién patristica 
y medieval. Hay algunos esbozos de formalizacién en la teologia moderna, pero no se 
tematiza teoldgicamente hasta la segunda mitad del s. xix. Capitulo fundamental de esta 
tematizacion es la constituci6n dogmatica Dei Filius del Vaticano | (1870) cuando afirma: 
«La Iglesia los tiene por sagrados y candnicos no porque, habiendo sido escritos por la 
sola industria humana, hayan sido después aprobados por su autoridad, ni sdlo porque 
contengan la revelacion sin error, sino porque, habiendo sido escritos por inspiracién del 
Espiritu Santo, tienen a Dios por autor y como tales han sido entregados a la misma Igle- 
sia» (DH 3006). 

Esta definicién contiene los limites que una teologia de la inspiracidn no podra nun- 
ca traspasar. Sustancialmente, el concilio sehala dos caminos incorrectos para describir 
la inspiraci6n -la aprobacién subsiguiente de la Iglesia y la ausencia de error en su ex- 
posicidn de la revelacién- y dos orientaciones positivas: la inspiracidn es una accién de 
tal alcance que constituye a Dios autor de los libros, y el destino eclesial de tales libros. 
Pero, sobre todo, el texto aplica la inspiracién al hecho de «escribir» los libros. Hasta ese 
momento la inspiracidn de la Escritura no era mas que una dimension, o una consecuen- 
cia, de la inspiraci6n del profeta o del apdstol. Ejemplo claro es la definicidn del concilio 
de Florencia en la que se basaba Dei Filius: «La lglesia confiesa a uno solo e idéntico Dios 
como autor del Antiguo y Nuevo Testamento, esto es, de la Ley y los profetas y del Evan- 
gelio, puesto que los santos de uno y otro testamento «hablaron» bajo la inspiracién del 
mismo Espiritu Santo. De ellos recibe y venera los libros [...]» (DH 1334). 

La definicidn del Vaticano | sirvid de base para las aclaraciones que surgieron con 
motivo de la question biblique en torno a la inerrancia de la Sagrada Escritura. La enciclica 
de Ledn XIII, Providentissimus Deus (1893), para significar que no habia partes no inspi- 
radas en la Escritura, afirmaba: «Nada importa que el Espiritu Santo se haya servido de 
hombres como de instrumentos para escribir, como si a estos escritores inspirados, ya que 
no el Autor principal, se les pudiera haber deslizado algun error. Porque El de tal mane- 
ra los excit6 y movid con su influjo sobrenatural para que escribieran, de tal manera los 
asistié mientras escribian, que ellos concibieron rectamente todo y solo lo que El queria, 
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y lo quisieron fielmente escribir, y lo expresaron aptamente con verdad infalible; de otra 
manera, El no seria el autor de toda la Escritura» (DH 3293). La definicién profundiza en la 
nocidn de «Dios autor», afirmando que los autores sagrados son «como instrumentos», y 
profundiza también en la accion del Espiritu en las potencias del hagidgrafo: voluntad, en- 
tendimiento y facultades ejecutivas. En el quincuagésimo aniversario de Providentissimus 
Deus, Pio XIl emano otra enciclica, Divino afflante Spiritu (1943), en la que hacia balance 
de los logros conseguidos por la exégesis catélica tras la enciclica de Ledn XIll y afirmaba, 
a proposito de la inspiracidn: «Los tedlogos catélicos, siguiendo la doctrina de los San- 
tos Padres, y principalmente la del angélico y comun doctor, han explorado y expuesto 
con mayor precision y sutileza que solia hacerse en los pasados siglos la naturaleza y los 
efectos de la inspiracion biblica: pues, partiendo del principio de que el escritor sagrado, 
al escribir su libro, es organon o instrumento del Espiritu Santo, pero instrumento vivo y 
racional, observan rectamente que, bajo el influjo de la divina moci6n, de tal manera hace 
uso de sus facultades y energias, que por el libro nacido de su acci6n puedan todos facil- 
mente colegir la indole propia de cada uno y, por asi decirlo, sus singulares caracteristicas 
y rasgos» (EB 556). El texto profundiza en la nocién de instrumentalidad de los escritores 
sagrados, pero tal operacidn -siguiendo los principios de la causalidad instrumental tal 
como viene descrita, por ejemplo, en Santo Tomas (STh Ill, q. 63, a.1)- lleva a sugerir, sin 
afirmarlo expresamente, que el instrumento tiene las caracteristicas de autor-escritor. 

Las descripciones de las enciclicas biblicas —a las dos citadas, habria que anadir Bene- 
dictus Deus (1920) de Benedicto XV- orientaron la reflexi6n teoldgica sobre la inspiracion 
por el camino de la inerrancia. Querian proponer una doctrina que asegurara la ausencia 
de error en la revelacién contenida en la Escritura. Los esquemas preparatorios del Vatica- 
no Il eran deudores de esta teologia de la inspiraci6n de caracter apologético. La redac- 
cidn de Dei Verbum tom, en cambio, el camino del Vaticano I: la relacidn de la inspiracion 
con la revelacién. Pero anoté un matiz: la inspiracion se orienta transmitir por escrito de 
la revelacion. En este marco, las tres frases del primer parrafo de DV 11 -cada una de ellas 
con una mencion expresa a la inspiraci6n- condensan las ensenanzas mas importantes. 

La Escritura, palabra de Dios. La primera frase de DV 11 afirma: «Las verdades revela- 
das por Dios [divinitus revelata], que se contienen y manifiestan [continentur et prostant] en 
la Sagrada Escritura, se consignaron por inspiracion [afflante] del Espiritu Santo». 

Segun el tenor de las palabras, el objeto de la inspiracién es la consignacién por 
escrito de lo revelado (divinitus revelata). Las palabras de la Escritura, no solo contienen 
la revelacion, sino que la «manifiestan» (prostant). Dicho de otra forma, la «forma verbal» 
que tienen las verdades reveladas en la Escritura goza de la autoria de Dios gracias a la ins- 
piracion. En el capitulo VI, esta misma idea se expresa de otras formas. El n.21 ofrece una 
bella formula: las Escrituras «inspiradas por Dios y escritas de una vez para siempre (a Deo 
inspiratae et semel pro semper litteris consignatae), comunican inmutablemente (immutabi- 
liter) la palabra del mismo Dios y hacen resonar la voz del Espiritu Santo en las palabras de 
los Profetas y de los Apdstoles». Aqui se ahade otro matiz: la Escritura inspirada expresa la 
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palabra de Dios revelada, y ofrece ademas el sentido correcto de la palabra histdrica de los 
carismaticos inspirados: los apdstoles y los profetas. La otra expresién pertenece a DV 24, 
y se refiere al lugar de la Escritura en la teologia: «Las Sagradas Escrituras contienen la pa- 
labra de Dios y, por ser inspiradas, son en verdad palabra de Dios (vere verbum Dei sunt)». 

La inspiracion. En la segunda frase de DV 11 el concilio precisa qué entiende por ins- 
piracion: «La santa Madre Iglesia, segun la fe apostdlica, tiene por santos y candnicos los 
libros enteros del Antiguo y del Nuevo Testamento con todas sus partes, porque, escritos 
bajo la inspiracion del Espiritu Santo (cf. Jn, 20,31; 2 Tim, 3,16; 2 Pe, 1,19-20; 3,15-16), tienen 
a Dios como autor, y como tales se le han confiado a la misma Iglesia». 

El enunciado repite casi literalmente la definicién del Vaticano |. Lo mas novedoso es 
la adicidn ex apostolica fide. La fe sobre la inspiracidn en la que cree en la Iglesia viene de la 
ensenanza apostolica (cf. DV 9), no de lo que puedan afirmar los textos de Israel. Esta idea 
se ilumina con cuatro textos del Nuevo Testamento: los tres clasicos de 2 Tim y 2 Pe y Jn 
20,31. La otra novedad es la omision de la ensehanza del Vaticano | sobre las explicaciones 
insuficientes de la inspiraci6n -la aprobacién subsiguiente de la Iglesia y la preservacién 
del error- que Dei Verbum da por conocida y aceptada. Como las novedades son pocas, el 
concepto de inspiracidn se descubre mejor a la luz del Vaticano |. Por una parte, porque Dei 
Verbum afirmaba, ya desde el Prdlogo, que la constitucién queria seguir las huellas (inhae- 
rens vestigiis) de los concilios de Trento y Vaticano |. Ademas, el relator E. Florit, en la pre- 
sentacidn en el Aula del documento, afirmé que el texto queria repetere, intendere eamque 
complere la doctrina de los concilios. Finalmente, debe notarse que DV 11 esta plagado de 
referencias a este Magisterio anterior, aunque proponga una nueva manera de enfocarlas. 

Una primera indicacién sobre el factum inspirationis podria estar en la denominacion 
de los libros como sacris et canonicis que ut tales -incluyendo también que Dios por la ins- 
piracion se constituye en su autor- Ecclesiae traditi sunt. La expresion vincula inspiracién, 
canon e Iglesia. Pero ni Dei Verbum ni Dei Filius han profundizado en sus relaciones. Lo que 
puede ofrecer alguna luz es una nota histdrica del Vaticano I: en la primera redaccién de 
Dei Filius, donde ahora figura el destino eclesial de los libros, se decia: atque ita continent 
vere et proprie verbum Dei scriptum. Estas palabras para algunos padres conciliares del Vati- 
cano |, resultaban demasiado audaces; por ello, pidieron que se mantuviera la sobria doc- 
trina tradicional. Se encontré como solucidn el texto que se lee ahora, que fue aprobado 
con esta precisién de la Comisién de la Fe, publicada el mismo dia que las Actas: «Por lo 
que se refiere a la inspiracion de los libros sagrados, se mantiene la doctrina de los conci- 
lios de Florencia y Trento, y sdlo se rechaza lo que esta en abierta contradiccién con ella». 
Respecto de la diferencia entre sagrado —o inspirado- y candnico, la misma Comisién ad- 
mitia entre ambas una distincién etimoldgica y de alguna manera también conceptual, 
pero afirmaba que en todo caso se refieren siempre alos mismos libros. Es facil ver que el 
Vaticano | no quiso predicar que la inspiracion constituyera a los libros Palabra de Dios es- 
crita. El Vaticano II, como se ha visto antes, si lo afirma pero lo hace manteniendo la ense- 
Aanza anterior y situandola en el contexto mas amplio de la transmisi6n de la revelacion. 
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El segundo punto importante se refiere al contenido de la palabra «inspiracidn». La 
palabra tiene un campo semantico bastante amplio en la doctrina catolica. Aplicada a los 
libros sagrados o a Sus autores, paso a ser un término técnico con Tertuliano. Antes, sobre 
todo en los padres griegos, la terminologia era fluctuante; es mas, se evitaba el término 
theopneustos de 2 Tim 3,16. En la historia de la Iglesia, «inspirado» se ha predicado de 
muchas cosas: los concilios, los santos padres, la Tradicion, etc. La novedad del Vaticano | 
fue aplicarla a un hecho nuevo, la escritura (conscripti) de los libros sagrados. Dei Verbum 
prolonga la misma orientacidn y, de manera mas precisa, distingue la inspiracién de la 
Escritura de las otras acciones del Espiritu inspirador: Inspirare se aplica siempre alos libros 
sagrados (DV 8; 11:3 veces; 14; 20; 21; 24); afflare, a su composicion (DV 9; 11: 2 veces; 18); 
para la accion del Espiritu en la Tradicion y el Magisterio se sirve de otros términos (DV 8: 
sub assistentia; DV 9: praelucente; DV 10: assistente); finalmente, evita el verbo dictare -usa- 
do en Trento- y distingue una doble actividad de los Apdstoles, quienes Spiritu Sancto su- 
ggerente, aprendieron del Sefor y sub inspiratione eiusdem Spiritus Sancti, nuntium salutis 
scriptis mandaverunt (DV 7). 

Dios, autor de Ia Escritura. Lo mismo ocurre con «autor». La palabra latina auctor tiene 
un campo semantico amplio, también en los documentos del Magisterio: significa escri- 
tor pero significa también causa, origen, sujeto responsable de una accion. Referida a los 
libros sagrados no es una expresién biblica. Trento y Florencia la utilizaron para hablar no 
tanto de los libros como de los érdenes de las dos alianzas, expresadas obviamente en los 
libros. Florencia, en concreto, en el anatema de la Manichaeorum insaniam se vinculaba al 
Il concilio de Lyon que, en la profesién de Miguel Paledlogo, redactada en latin y griego, 
traducia auctor por archégos. El sentido de auctor en el Magisterio no era por tanto el 
restringido de autor «literario» sino el mas amplio de autor «origen o causa». Sin embargo 
desde el Vaticano |, la teologia aplicé la nocién de autor al hecho de componer la Escritura 
y lo interpreté -explicita o implicitamente- en sentido de autor literario. De esa manera 
qued6 plasmado en las enciclicas biblicas y este modelo gobernaba el primer esquema De 
fontibus revelationis. El texto describia la accidn de Dios sobre los hagidégrafos en los tér- 
minos de las enciclicas: ita ad scribendum interne excitavit et movit, ita quoque scribentibus 
adstitit, ut [...] recte mente conciperent fideliterque scriptis mandarent. Aunque el escritor 
sagrado se concibiera segun los términos de Divino afflante Spiritu como autor humano 
-organon, seu instrumentum, idque vivum ac ratione praeditum- y no como mero escritor o 
secretario, Dios se seguia considerando veluti scriptor. 

Los escritores sagrados, verdaderos autores. En realidad, este sentido de Dios autor 
como causa solo se aclara en la frase siguiente, cuando se denomina «verdaderos autores» 
alos escritores sagrados: «En la redaccion de los libros sagrados Dios eligid a hombres, y 
se valid de ellos que usaban sus propias facultades y fuerzas, de forma que, obrando El en 
ellos y por ellos, escribieron, como verdaderos autores, todo y solo lo que El queria». 

La frase anterior se referia a Dios autor de los libros de la Escritura; ésta se refiere 
a la confeccién de «cada uno de los libros sagrados» (in sacris vero libris conficiendis). Se 
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mantiene la nocién de Dios autor también de cada libro, pero se abandona el lenguaje 
neo-escolastico de auctor principalis y vivis instrumentis. Las expresiones del texto conciliar 
mantienen la nociédn de instrumentalidad del hagidgrafo, pero el concilio no quiso que 
apareciera la palabra. De hecho, Jaime Flores, obispo de Barbastro, habia solicitado que, 
tras suprimir la expresion «instrumento», se mencionara la nocidn de «instrumentalidad»; 
al mismo tiempo pedia que apareciera de modo claro que los hagidégrafos veros auctores 
esse. A lo primero la Comisién Teoldgica contest6 que no, porque era un término técnico 
y el texto manifestaba esa realidad de manera suficiente; pero la segunda sugerencia fue 
aceptada y asi aparecié la nueva expresion: ut veri auctores (AS III/3, 299-301). 

De esta manera quedaba claro que los escritores sagrados eran los Unicos «autores 
literarios» de los libros. Dios es autor responsable de toda la Escritura y de cada libro, pero 
lo es constituyendo al escritor sagrado como Unico autor literario responsable. La nocién 
de instrumentalidad no se abandona; pero si se hace mas precisa. De hecho, el Magisterio 
posterior y la teologia han seguido sirviéndose de las nociones de autor principal e ins- 
trumental. El concilio, al denominar a los escritores sagrados veri auctores, asegura el uso 
correcto de esta explicacién. 

Se puede precisar todavia un poco mas el contenido de la causalidad, sise examinan 
algunas expresiones de DV 11. En el segundo parrafo, cuando se trata de la verdad, se afir- 
ma que la causalidad se extiende hasta el punto que «todo lo que los autores inspirados 
o hagidgrafos afirman debe tenerse como afirmado por el Espiritu Santo»; por tanto, la 
accion de Dios no puede reducirse a términos de providencia general ordinaria. En cuanto 
alas acciones del Espiritu, Dei Verbum abandonada la explicacién de la accidn en la inte- 
ligencia, la voluntad y las facultades del autor humano, y apunta Unicamente una suge- 
rencia: los textos citados en la nota que acompania a la expresion in illis et per illos agente 
—Heb 1,1; 4,7; 2 Sam 23,2; Mt 1,22-, lo mismo que dos del cuerpo del texto -2 Tim 3,16; 2 Pe 
1,9-21- se refieren al carisma de profecia. En la formulacidn clasica, este carisma explicaba 
la novedad de revelaci6dn que Dios comunicaba a través de los hombres: por eso, en lo 
esencial, era un carisma de conocimiento. En el contexto de las afirmaciones del concilio, 
este carisma aplicado a los escritores sagrados se dirige a la exposicién por escrito de lo 
revelado, no a una novedad reveladora introducida por Dios en la mente del profeta o del 
apostol. En todo caso, la indefinicién voluntaria a la hora de precisar las acciones de Dios 
abre un horizonte que la definicidn anterior quizas habia estrechado demasiado. 

Recepcion. La concepcién de Dei Verbum ha gobernado la teologia de la inspiracién 
posterior que, a decir verdad, ha sido muy poca. Las explicaciones teolégicas mas precisas 
—que se recogen en los manuales de Introducci6n a la Sagrada Escritura y de Teologia Fun- 
damental- provienen precisamente de los mismos anos en los que se desarrollé en conci- 
lio. Que los hagidgrafos se entendieran como verdaderos autores de los libros era una de 
las tesis centrales de la monografia de K. Rahner («La inspiracion de la Sagrada Escritura», 
1958-1964); la otra tesis de su monografia, la dimension eclesial, por la que los libros eran 
«de la Iglesia, para la Iglesia», no esta presente explicitamente en la Constitucién conciliar, 
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pero si ha sido uno de los motivos recurrentes en la teologia posterior. La distinci6n entre 
los carismas de revelacién e inspiracion de la Sagrada Escritura, entendiendo éste ultimo 
como carisma para la transmision de la Palabra de Dios, es el motivo central de las reflexio- 
nes de los numerosos articulos que sobre el tema publicé P. Benoit (reunidos en «Exégesis 
y teologia |», 1970), y también del manual de P. Grelot («La Biblia, Palabra de Dios», 1965). 
Una orientacién ligeramente diferente, pero acorde con el sentir de Dei Verbum, es el ma- 
nual de L. Alonso-Schokel («La palabra inspirada», 1965), que atiende a la consideracién 
de la Escritura como obra literaria. 

La novedad mas significativa se ha producido en algunas publicaciones de los ul- 
timos afos. Al tener como «verdaderos autores» a los hagidgrafos, se ha entendido que 
la teologia biblica no puede sostenerse en frases o afirmaciones entresacadas de textos 
biblicos, sino que ha de basarse en el significado de cada uno de los libros, en su singula- 
ridad y en el significado del libro en su totalidad. En consecuencia, tampoco la inspiracién 
puede explicarse desde las poquisimas afirmaciones explicitas de la Sagrada Escritura. Lo 
que proponen estos estudios es analizar como los autores sagrados se vinculan a Dios y 
proponen en sus escritos lo que entienden que Dios, o Jesucristo, quieren comunicar a 
los hombres. Revelacidn e inspiracién son vistas aqui como partes de un Unico proceso. 
Dei Verbum distinguia entre la revelacidn e inspiracién, mientras que estas publicaciones 
recientes quieren subrayar, en cambio, que entre las dos actividades proféticas hay una 
continuidad, no una sima. 

Esta consideracidn se une a otra indicaci6n de DV 12 -hay que interpretar la Escritura 
con mismo Espiritu con que se escribid-, pasada por alto en la primera recepcion conciliar. 
Segun esto, la inspiraci6n pertenece a la vez a cada uno de los libros y al canon entero 
que los conforma en la Iglesia. La inspiracidn de los autores sagrados se completa con la 
inspiracion de los textos y de la comunidad que los recibe. La recepcidn eclesial en forma 
de canon, es también un componente esencial del caracter sagrado de la Escritura. Estas 
dos orientaciones —la de entender la inspiraci6n como un proceso en continuidad con el 
de la revelacidn y la recepcidn de los escritos en forma de canon- gobiernan el reciente 
documento de la Pontificia Comisién Biblica, «Inspiracidn y verdad de la Sagrada Escritura. 
La palabra que viene de Dios y habla de Dios para salvar al mundo» (2014). 


b) Verdad 


La verdad es el objeto formal de la inspiracién. En realidad, se podria afirmar que la 
reflexion catélica moderna sobre la inspiracién ha estado suscitada y dirigida por la cues- 
tidn de la verdad de los libros sagrados. Si la inspiracidn de los libros sagrados los consti- 
tuye en obra de Dios, es claro que estos libros no pueden entenderse Unicamente como 
mera expresion religiosa sino como expresion de la verdad revelada por Dios. Esta ha sido 
siempre la fe de la Iglesia. Sin embargo, primero con el desarrollo de las ciencias empiricas 
-ejemplificado con el caso de Galileo- y después con el desarrollo de la ciencia histdrica, 
se suscité la cuestion de si la verdad propuesta en las Escrituras se referia Unicamente al 
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campo religioso-sobrenatural o incluia también el profano-natural. Los documentos del 
Magisterio —-Vaticano |, y las enciclicas biblicas- reaccionaron afirmando dos hechos: la 
inspiracion de todas las partes de los libros y la veracidad de lo escrito. Sin dirimir expresa- 
mente la cuestidn del alcance de la verdad, se inclinaban mas por mantenerla en los dos 
campos, aunque en el campo profano-natural limitando la inerrancia al sentido trazado 
por el autor. 

Dei Verbum cambia de orientacion. Trata de la cuestion en el segundo parrafo de DV 
11, uno de los que recibid mas cambios desde De fontibus hasta el texto final. De fontibus 
afirmaba que la inspiracion implicaba la inmunitas absoluta ab errore totius Sacrae Scriptu- 
rae y excluia errorem omnem in qualibet re religiosa vel profana. Los schemata posteriores 
eran mucho mas sobrios y el De divina revelatione. Textus emendatus (1964) rezaba: Cum 
ergo omne id, quod auctor inspiratus seu hagiographus asserit, retineri debeat assertum a 
Spiritu Sancto, inde Scripturae libri integri cum omnibus suis partibus veritatem sine ullo erro- 
re docere profitendi sunt. Esta formula, resultado de muchas discusiones en el seno de la 
Comisi6n, recibid sin embargo una dura critica del card. Konig cuando fue presentada en 
el aula Conciliar. Konig citaba diversos textos de la Biblia con errores de orden histérico y 
cientifico (aunque, dicho sea de paso, también el cardenal de Viena cometia errores histd- 
ricos en sus ejemplos). Por ello pedia una declaraci6n donde la inerrancia —no la inspira- 
cidén- se limitara a cuestiones de fe y moral (AS III/3, 275s). El Cardenal de Chicago, Albert 
Meyer, hizo notar que los ejemplos de K6nig expresaban limitaciones, mas que errores. 
Por ello, solicit6 que la inspiraci6n no se vinculase con la inerrancia -en sentido negati- 
vo- sino con la causalidad instrumental, y, en este contexto, referirse a las limitaciones de 
los autores humanos. También proponia anhadir el texto de 2 Tim 3,16-17, para expresar la 
veracidad en el sentido positivo de verdad. Tras diversas modificaciones, que se sucedie- 
ron hasta la ultima votacidn de Dei Verbum, el texto final es como una sintesis donde esta 
presente todo lo tratado en su configuracidn: el contenido de las enciclicas biblicas que se 
recogia en De fontibus y la nueva orientacion hacia la veracidad en sentido sobrenatural 
salvifico. El texto dice asi: «Puesto que todo lo que los autores inspirados o hagidgrafos 
afirman debe tenerse como afirmado por el Espiritu Santo, hay que confesar [profitendi 
sunt] que los libros de la Escritura ensenan firmemente, con fidelidad y sin error, la ver- 
dad que Dios quiso que fuera consignada en las sagradas letras para nuestra salvacion 
[veritatem quam Deus nostrae salutis causa Litteris Sacris consignari voluit]. Asi, pues, “toda 
la Escritura [es] divinamente inspirada y util para ensefhar, para argUir, para corregir, para 
educar en la justicia, a fin de que el hombre de Dios sea perfecto y preparado para toda 
obra buena” (2 Tim 3,16-17 gr.)». 

La primera afirmacion descansa sobre el «hay que confesar» de los libros que «ense- 
Aan» la verdad. El fundamento de la verdad de la Sagrada Escritura se coloca en el marco 
de la confesidn de fe: lo ensenado en sus libros es ensenado por el Espiritu Santo, del 
mismo modo que lo afirmado por los hagidgrafos debe tenerse como afirmado por el 
Espiritu Santo. Es evidente que se ha introducido la cuestidn de la coincidencia de la inten- 
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cidn del hagidgrafo con la del Espiritu Santo. La Comision teoldgica no quiso pronunciarse 
sobre este punto, aunque el texto esta lleno de matices. Es evidente que la intencidén del 
hagidgrafo es también la intencidn del Espiritu Santo. Es evidente también la autonomia 
literaria del hagidgrafo, pues se utiliza la voz pasiva (consignari) para subrayar que quien 
consign6 las verdades fue el escritor sagrado. Sin embargo, el sujeto que ensena la verdad 
es plural: los sagrados libros. Es decir, que la intencionalidad de Dios incluye la intenciona- 
lidad del hagidégrafo, pero con el conjunto de los libros va mas alla. 

La otra cuesti6n importante es la calificacién de la verdad como nostrae salutis causa, 
0, como decia un schema anterior, la veritatem salutarem. Esta ultima expresion habia in- 
tranquilizado a bastantes padres conciliares que pensaban que con ella la verdad de la Es- 
critura podia quedar restringida a las cuestiones de fe y costumbres. El relator explicé que 
la formula no queria indicar una limitacién material de las verdades sino una especifica- 
cidn formal: el horizonte de los hagidégrafos, de los libros y de la accion de Dios con ellos es 
la salvacion (AS IV/5, 708). El escritor sagrado no busca ensenar cosas de ambito profano, 
aunque las ensefne. Los textos, aun en el horizonte de la salvaci6n, estan obviamente limi- 
tados por el momento y las condiciones personales de sus autores. Estas afirmaciones van 
acompanadas en el texto de Dei Verbum por una nota donde se citan: san Agustin, santo 
Tomas, el concilio de Trento, Providentissimus Deus y Divino afflante Spiritu. En el periodo 
inmediatamente posterior al concilio se suscit6 una pequenha polémica: algunos tedlogos 
hacia notar que la verdad «consignada en orden a nuestra salvacién» se podia entender 
solo si se combinaban Dei Verbum y las enciclicas biblicas. Otros, aunque reconocian que 
el texto de Dei Verbum es tan sobrio que puede pasar por impreciso, pensaban que sus 
afirmaciones son suficientes para orientar la comprensién de la verdad en una nueva di- 
reccidn. En todo caso, aunque en la teologia las cosas estan bastante claras, no se puede 
decir lo mismo de los fieles que en muchos casos siguen desconcertados cuando se en- 
cuentran con las «paginas oscuras» de la Biblia. En la exhortacidn post-sinodal Verbum 
Domini n.42 (2010), Benedicto XVI invitaba a los pastores a formar a los fieles de modo 
que, a la luz del misterio de la Encarnacion y la inspiraci6n, pudieran leer toda la Sagrada 
Escritura, sin necesidad de «pasar por alto» los pasajes problematicos. En otro lugar (n.19) 
la exhortaci6n pedia una profundizacién en los conceptos de inspiracién y verdad de la 
Sagrada Escritura asi como en la intima conexion entre ellas. El reciente documento de la 
Pontificia Comision Biblica, «Inspiracién y verdad de la Sagrada Escritura. La palabra que 
vine de Dios y habla de Dios para salvar al mundo» (2014), dedica dos terceras partes a 
proponer detenidamente y con ejemplos estos dos retos. La segunda parte, titulada «El 
testimonio de los escritos sagrados sobre su verdad», después de repasar la verdad segun 
las expresiones de Dei Verbum y segun algunos libros del AT y del NT concluye con esta 
afirmacion: los escritos sagrados «diversos en su forma y en su enraizamiento historicos, 
unidos en un Unico canon, manifiestan una verdad concorde que encuentra su plena ma- 
nifestacién en la persona de Cristo» (n.101). La tercera parte, titulada «La interpretacién 
de la palabra de Dios y sus retos», repasa bastantes textos de ambos testamentos que 
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suscitan problemas histdricos o problemas éticos y morales. Con una exposicién porme- 
norizada de lo querido por el autor sagrado en sus condiciones histdricas, el documento 
muestra en cada paso, como, con sus limitaciones, los textos pueden «tener un valor pa- 
renético para la generacidn a la que fueron dirigidos», aunque «el sentido verdadero de 
un paso es su forma ultima aceptada en el canon de la Iglesia» (n. 105). En todos los casos 
se percibe que las orientaciones de Dei Verbum son suficientes y que lo Unico necesario es 
descubrir el modo con que lo que es claro para los profesionales de la exégesis y la teolo- 
gia lo sea también para todos los fieles. 


c) Interpretacién 


En la teologia de la segunda mitad del s. xx se decia que Divino afflante Spiritu era 
la charta magna de la exégesis catdlica. El calificativo ha pasado ahora a DV 12. Los tres 
parrafos de los que consta condensan la ensefhanza del magisterio anterior pero le dan 
una nueva orientacion, acorde con la nueva descripcidn de la inspiracién y aceptando la 
condicién histérica de toda comprension. 

La interpretacion cristiana de la Escritura corriente hasta finales del xix qued6 cues- 
tionada con la aparicion del historicismo como marco cultural de comprensién. Segun el 
planteamiento historicista, los textos biblicos, como todo texto situado en un momento 
de la historia, no podian interpretarse como textos nacidos en un momento de la historia 
pero validos con ese sentido para siempre. Debjan interpretarse mas bien como textos 
dirigidos Unicamente a un momento de la historia. Su valor para un momento distinto del 
de su producci6n era relativo, pues debia pasar antes por la mediacidn histérica. Providen- 
tissimus Deus respondi6 al reto del racionalismo historicista solicitando un incremento de 
formacion biblica en los exegetas. Instaba a que en la exégesis se observaran las «normas 
aprobadas para cualquier interpretacidn», e invitaba a un estudio profundo de las len- 
guas orientales y de la critica literaria, aunque con la prudencia necesaria para evitar los 
peligros derivados de seguir incondicionadamente la denominada «alta critica» (EB 118). 
Recordaba la «autenticidad» de la Vulgata y pedia que no se interpretaran los textos bibli- 
cos contra el sentir de la Iglesia o el consentimiento unanime de los Padres. Estimulaba a 
los investigadores catélicos a proceder con libertad en el estudio de los pasajes dificiles, 
guiados, eso si, por el principio de la analogia de la fe (cf. EB 106-118). Cincuenta anos mas 
tarde, Divino afflante Spiritu tras recordar los beneficios conseguidos en la exégesis catdli- 
ca tras la enciclica de Leon XIII recomendaba un estudio de la Escritura que se preocupase 
fundamentalmente del «sentido literal» buscado por los escritores inspirados. Para ello ha- 
bia que acudir a los textos originales y servirse de los mismos instrumentos de critica his- 
torica y literaria que se utilizan en las disciplinas profanas: la critica textual, la arqueologia, 
los géneros literarios, y todo lo que se refiere a las circunstancias de cada autor sagrado; su 
caracter, su época, sus fuentes, las formas de expresién de su ambiente, etc. En cuanto a 
las recomendaciones prudenciales de Leon XIll, la nueva enciclica recordaba que la auten- 
ticidad de la Vulgata proclamada en Trento lo era en sentido juridico, no critico: indicaba 
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que esta version estaba libre de error en cuestiones de fe y moral; también hacia notar que 
los textos cuyo sentido estaba establecido autoritativamente por la Iglesia o gozaba de 
unanimidad en los Padres eran muy pocos (EB 549-565). Las dos enciclicas se referian a un 
paso posterior en la exégesis: la interpretaci6n debia concluir en lo que denominaban el 
«sentido teoldgico» de la Escritura, pero sin llegar a definir qué se entiende por tal sentido. 
Dei Verbum lo precisara mejor. 

DV 12 se titula Quomodo Scriptura sit interpretanda. Trata, como reza el mismo titulo, 
de la hermenéutica desde un punto de vista normativo: como debe ser la interpretacién a 
la luz de la naturaleza de su objeto: la Escritura sagrada. El destinatario implicito del texto 
conciliar es el «intérprete» de la Escritura (12ab), los «exegetas» (12c); el contenido se refie- 
re alas «operaciones», al trabajo de la exégesis. El numero, tal como se publicé en las actas 
del concilio (AS IV/6, 602-603) se estructura en tres parrafos: 

«Habiendo, pues, hablado Dios en la Sagrada Escritura por medio de hombres y a 
la manera humana [Deus in Sacra Scriptura per homines more hominum locutus sit], el in- 
térprete de la Sagrada Escritura, para comprender lo que El quiso comunicarnos, debe 
investigar con atencidn qué pretendieron expresar realmente los hagidégrafos y plugo a 
Dios manifestar por sus palabras fet eorum verbis manifestare placuerit]. 

Para descubrir la intencidn de los hagiédgrafos [ad hagiographorum intentionem 
eruendam], entre otras cosas hay que atender a «los géneros literarios», porque la verdad 
se propone y se expresa de una manera o de otra en los textos de diverso modo histéri- 
cos, proféticos, poéticos o en otras formas de hablar. Conviene, ademas, que el intérprete 
investigue el sentido que intenté expresar y expres6 el hagidgrafo en cada circunstancia, 
segun la condicién de su tiempo y de su cultura, por medio de los géneros literarios usa- 
dos en su época. Pues para entender rectamente lo que el autor sagrado quiso afirmar en 
sus escritos, hay que atender cuidadosamente tanto a las acostumbradas formas nativas 
de pensar, de hablar o de narrar vigentes en los tiempos del hagidgrafo, como a las que en 
aquella época solian usarse en el trato mutuo de los hombres. 

Y como hay que leer e interpretar la Sagrada Escritura con el mismo Espiritu con 
que se escribid para descubrir correctamente el sentido de los textos sagrados [ad recte 
sacrorum textuum sensum eruendum], hay que atender con no menor diligencia al conte- 
nido y a la unidad de toda la Sagrada Escritura, teniendo en cuenta la Tradicién viva de 
toda la Iglesia y la analogjia de la fe. Toca a los exegetas esforzarse segun estas reglas por 
entender y exponer mas a fondo el sentido de la Sagrada Escritura, para que, como con 
un estudio previo, vaya madurando el juicio de la Iglesia. Porque todo lo que se refiere a 
la interpretacion de la Sagrada Escritura esta sometido en ultima instancia a la Iglesia, que 
tiene el mandato y el ministerio divino de conservar y de interpretar la palabra de Dios». 

La estructura es clara. Tras una presentacion de las caracteristicas de la exégesis ca- 
tolica, el texto las presenta en dos parrafos: uno (DV 12/b) se dedica a describir las ope- 
raciones necesarias para descubrir la intencidn de los hagidgrafos (ad hagiographorum 
intentionem eruendam); el otro (DV 12/c) describe las operaciones que conducen a inter- 
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pretar «correctamente» el sentido de los textos sagrados (ad recte sacrorum textuum sen- 
sum eruendum). Este tercer parrafo parece presentar dos objetos distintos; después de 
una frase sobre el sentido de los textos sagrados, otras dos tratan de la necesidad de la 
exégesis para madurar el «juicio de la Iglesia». 

El primer parrafo (DV 12/a) se sostiene en los presupuestos de la frase que lo abre: 
Dios habla per homines more hominum; por tanto, la interpretaci6n debe hacerse more 
hominum. Esta afirmacién tiene evidentemente un corolario: la inspiracién de los textos 
sagrados no exige introducir en la interpretacién algun elemento no humano; las opera- 
ciones de interpretacidn de los textos biblicos son las mismas que se realizan en los textos 
profanos. 

Como se ha dicho mas arriba, es evidente que lo que «pretendieron expresar real- 
mente los hagidgrafos» lo pretendia también Dios. Averiguar el sentido literal de un texto 
es averiguar el sentido querido por Dios: el primer sentido querido por Dios en un texto bi- 
blico es el otorgado por su autor humano. Pero a esta operacion le sigue otra. El intérprete 
debe averiguar también lo que «plugo a Dios manifestar por sus palabras». Evidentemen- 
te, con ello se ahade que Dios quiso dar a las palabras de los textos un sentido mayor que 
el otorgado por los autores sagrados. ;Qué sentido es éste? La historia de la redaccién 
del texto (AS III/3,93; IV/1,359 y AS IV/5,710) muestra que no se refiere a lo que los exe- 
getas del momento denominaban sensus plenior. En efecto, algunos padres conciliares 
solicitaron que la formula et eorum verbis manifestare... se sustituyera con otra que dijera 
quidque eorum verbis manifestare... Pero esta frase alude directamente al sensus plenior y 
la Comision Teoldgica contestd que no se queria tratar de manera directa de esta cues- 
tidn y mantuvo la formula actual. Por otra parte, aunque Dei Verbum evita las expresiones 
sentido literal y sentido espiritual, es evidente que la formula conciliar incluye el sentido 
espiritual, atestiguado en el mismo Nuevo Testamento. gIncluye también algun tipo de 
sentido literal? La respuesta tiene que venir del estudio de la primera frase de DV 12c, 
que fue introducida en el texto al mismo tiempo que la expresidn que comentamos, en el 
schema De divina revelatione. Textus emendatus (1964). 

El segundo parrafo (DV 12/b) versa sobre las operaciones dirigidas a descubrir la 
intencidn de cada escritor sagrado: ad hagiographorum intentionem eruendam. El texto 
resume los principios expuestos en Divino afflante Spiritu. Al comienzo se afirma que inter 
alia etiam genera litteraria respicienda sunt. En este inter alia los comentadores han enten- 
dido que estan incluidas las operaciones propias del andlisis de textos: la critica textual, el 
analisis lingUistico, la critica de las fuentes, de la tradicion, etc. El concilio las da por sabidas 
y se centra en los géneros literarios, concebidos como regla de lectura: «léase como...», 
«entiéndase como...». El intérprete tiene que tener presente que en los textos biblicos la 
verdad no se expresa por meras proposiciones, sino mediante los géneros literarios —el 
texto se refiere a los géneros mayores: histéricos, proféticos, poéticos, o incluso otras for- 
mas-, aunque el concilio particulariza un poco mas: vario modo; porque no hay una sola 
forma de narrar historia, ni de consignar la profecia, etc. La segunda frase del parrafo se 
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dedica al contexto de enunciacidn. No basta interpretar un texto segun los diversos géne- 
ros literarios en sus diversas formas generales —incluso las illo tempore adhibitorum-, sino 
que debe hacerse teniendo presentes las condiciones del «tiempo» y la «cultura» de cada 
hagidgrafo concreto. El concilio no se sirve de la expresién Sitz im Leben, contexto vital, 
usada en el método historico critico, aunque el sentido de la frase puede perfectamente 
incluirla. La frase supone que determinadas formas literarias estan asociadas a contenidos 
concretos y a momentos precisos: ejemplos muy claros en la critica biblica son los Salmos 
-ligados a diversas celebraciones liturgicas en el Templo- y las formas evangélicas (cf. DV 
19). La tercera frase precisa mas. Hay que «atender cuidadosamente tanto a las acostum- 
bradas formas nativas de pensar, de hablar o de narrar vigentes en los tiempos del hagid- 
grafo, como a las que en aquella época solian usarse en el trato mutuo de los hombres». 
Es una cita de Divino afflante Spiritu. Aunque la redaccidn podria haber sido mas precisa, el 
significado es claro: se refiere a lo que la critica literaria denomina «estilo». El texto biblico 
debe interpretarse no sdlo desde las condiciones de tradici6én literaria, y topica, sino tam- 
bién desde la singularidad de «un autor» en «un acto de enunciacién» preciso. 

Todo este proceso -la critica textual, literaria, de género, de forma, de acto enuncia- 
tivo en su contexto- se denomina en exégesis método histérico-critico. Sin embargo, esta 
palabra tiene dos sentidos: uno amplio y otro estrecho. En un sentido amplio, se entiende 
la metodologia histdrica y literaria que se ha practicado en la Iglesia desde los Padres; asi 
lo hace por ejemplo el Documento de la Pontificia Comisién Biblica, «La interpretacién 
de la Biblia en la Iglesia» (1993). En Teoria literaria se denomina sin mas Filologia. En un 
sentido mas estrecho, la palabra designa al método utilizado para la critica de los docu- 
mentos antiguos por parte de la historiografia de las universidades alemanas del s. xix. Esta 
metodologia se desarrollé de manera singular en la ciencia biblica, especialmente a través 
de la critica de las formas. Pero este paradigma historicista resulta excesivamente limitado 
puesto que reduce toda la significacidn de un texto a la permitida por el método. Por eso, 
muchos autores han hecho notar que al aplicar el método histérico critico los exegetas 
deben ser conscientes de los limites que el método se ha impuesto a si mismo. 

La verdadera novedad del concilio en cuanto a la interpretacidn esta en la prime- 
ra frase del tercer parrafo (DV 12c): Sed, cum Sacra Scriptura eodem Spiritu quo scripta est 
etiam legenda et interpretanda sit, ad recte sacrorum textuum sensum eruendum, non minus 
diligenter respiciendum est ad contentum et unitatem totius Scripturae, ratione habita vivae 
totius Ecclesiae Traditionis et analogiae fidei. La frase es la crux interpretum de DV 12. ;En 
qué consiste la interpretacion en el Espiritu? 

La interpretacion en el Espiritu -en el texto, en mayuscula- ha sido entendida por 
algunos autores hermenéuticamente, al modo de la expresidn de san Gregorio Magno: 
Scriptura... cum legentibus crescit. Interpretar correctamente un texto, afirman, es hacerlo 
en la direccién de sentido que el texto ha tenido en la Tradicién de la Iglesia guiada por el 
Espiritu. Sin embargo, la mayoria de los comentadores del concilio piensan que esta inter- 
pretacion hermenéutica pertenece al capitulo VI de la constitucién, y que aqui el concilio 
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se refiere Unicamente a las dimensiones que se apuntan después: la «unidad y el conteni- 
do» de toda la Sagrada Escritura; es decir, al acontecimiento Escritura cristiana. 

Dei Verbum no ofrece ninguna definicién de lo que podria entenderse como Escritu- 
ra cristiana, o Escritura en la Iglesia, pero si esboza algunos puntos de esta interpretaci6n. 
Hay que interpretar la Escritura, considerando el contentum et unitatem totius Scripturae, 
ratione habita vivae totius Ecclesiae Traditionis et analogiae fidei. Algunos comentadores del 
concilio han sefalado que si el parrafo anterior, el orientado a descubrir la intencién del 
hagidgrafo, describia la interpretacidn racional, éste describe la interpretacidn teoldgica 
(Grelot); otros autores (Grillmeier) prefieren hablar de reglas exegéticas y reglas teoldgicas 
de interpretacién. La denominacidn quizas no sea importante, siempre que se mantenga 
el principio general de interpretaci6n que ha senalado la primera frase de DV 12: Dios ha 
hablado per homines more hominum y la interpretacién en el Espiritu debe hacerse por 
tanto more hominum. Esta interpretaciédn more hominum esta relativamente mesurada en 
el caso de la interpretacidn de un texto en su acto de enunciacion: la Filologia -el método 
histdrico critico, si se quiere- ofrece un modelo mas o menos aceptado que sirve para 
textos biblicos y para textos profanos. Sin embargo, la segunda fase de la interpretacion 
-entender un texto en el contexto de toda la Sagrada Escritura: de su contenido y su uni- 
dad- no ha tenido un desarrollo metodoldgico —ni en los textos sagrados ni en los profa- 
nos-— tan profundo como la primera. Por eso, esta direccidn ha sido pasada por alto en la 
recepcion conciliar que muchas veces ha entendido las afirmaciones de Dei Verbum como 
una aprobacién incondicionada del método historico critico; la unidad de la Escritura aqui 
mencionada se ha entendido como una mera concesi6n al pasado. Urge, como sehala Ver- 
bum Domini, un desarrollo metodolégico -con metodologia filoldgica e histérica, como 
en el caso de la intentio auctoris— de los principios teoldgicos de interpretacion. 

{Qué desarrollos metodoldgicos necesita esta fase de la interpretacién? La recepcidén 
post-conciliar incluso en textos como Verbum Domini (n.34) o la reciente Instruccion de la 
Comisién Teoldgica Internacional, «La teologia, hoy. Perspectivas y criterios» (2012)- enu- 
mera cuatro criterios que deben tenerse presentes: la unidad de la Sagrada Escritura, su 
contenido, la Tradicién viva de la Iglesia y la analogia de la fe. En realidad, segun la for- 
mulacion de Dei Verbum estos cuatro criterios se dividen en dos tipos distintos. Unos -la 
unidad y el contenido de toda la Sagrada Escritura— son de tipo obligatorio: respiciendum 
est; otros, en cambio, son condiciones de interpretacidn que no deben pasarse por alto: 
ratione habita de la tradicion viva de toda la Iglesia y la analogia de la fe. 

Desde el punto de vista metodolégico —comtn a la interpretaci6n de textos profa- 
nos-, este segundo tipo de principios, se corresponde con lo que la filosofia hermenéutica 
denomina precomprension. La Tradicién viva de la Iglesia que acompana a la Escritura no 
es mas que una interpretacion actualizante de la Escritura. Es posible que la Tradicién, en 
lo que tiene de humano y falible, haya desviado en algun momento el sentido del texto 
biblico. Pero, en razén de la pervivencia del texto mismo -semel pro semper, palabra de Dios 
puesta por escrito (cf. DV 21)-, esa interpretacién se corrige. Despreciar el valor interpreta- 
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tivo de la Tradicién es una manera de equivocarse en la interpretacion. Los lugares donde 
la Tradicion actualiza la Escritura los sehala DV 8: las ensefnanzas de los Santos Padres, el 
anuncio de los sucesores de los apdstoles en el ministerio, la Iglesia orante y creyente, etc. 
La analogia de la fe — fides quae creditur- opera de modo parecido: la fe que se cree se ha 
conformado con los escritos. Aunque puedan aparecer tensiones entre los contenidos de 
un escrito sagrado y la formulacién de la fe, las tensiones estan llamadas a resolverse. 

De todas formas, estos dos principios son, como se puede ver, extratextuales: perte- 
necen alos efectos del texto, mas que al texto mismo. En cambio, el otro tipo de principios, 
sobre los que se declara respiciendum est, pertenece al objeto mismo de interpretacién. Se 
describen como «la unidad y el contenido de toda la Escritura». El genitivo se aplica a los 
dos sustantivos: el contenido de toda la Escritura y la unidad de toda la Escritura, aunque 
la forma gramatical parece dar a entender que el contenido es también unitario. Este con- 
tenido Unico de toda la Escritura no se puede reducir al sentido de cada uno de los libros, 
como podria hacerlo una Teologia de la palabra. El contenido seria mas bien la historia 
salutis, la revelacidn-salvacién (DV 3-4), tal como viene expresada en los libros sagrados 
(DV 14.17). En una teoria de la comunicacion, este contenido seria la «referencia», es decir, 
aquel elemento extralingUistico al que se refieren todas las expresiones de los libros. Los 
libros sagrados, por tanto, ofrecen diversos sentidos de una misma realidad. No puede 
haber contradicciones entre ellos, porque, como reza el principio de no contradicci6n, 
la referencia no puede ser y no ser a la vez al mismo tiempo y bajo el mismo aspecto. El 
otro principio de este tipo se refiere a la «unidad de toda la Escritura». Es evidente que 
la unidad de la Escritura no es literaria y, de manera inmediata, tampoco parece que sea 
una unidad tematica: de manera inmediata lo que aparece es una distincién entre dos 
conjuntos: Antiguo y Nuevo Testamento. Lo que da unidad perceptible a los escritos es 
la recepcidn en la comunidad creyente: el Antiguo Testamento en Israel, y el conjunto de 
Antiguo y Nuevo Testamento en la Iglesia. ;COmo se articula metodolégicamente una in- 
terpretacion unitaria de unos libros en una comunidad, more hominun, como se ha dicho 
repetidamente? Ante todo habria que recordar que un texto no se interpreta nunca sin 
sus contextos, y que estos contextos cambian continuamente. En la forma mas elemental: 
cuando un libro sale de la pluma de un autor y es recibido e interpretado, se interpreta ya 
de una manera que va mas alla de la intentio auctoris; se interpreta como una comunica- 
cidn del autor y al mismo tiempo como una expresidén lingtiistica —como un sentido entre 
otros- de la realidad a la que se refiere el autor. Si ese libro se une a otros en una colecci6n, 
en un canon, se interpreta con lo que semidticamente se denomina una intertextualidad 
afirmativa; es decir, que, aun cuando el texto afirme algo distinto de otro texto anterior, lo 
afirma de una manera dialéctica, aceptando la validez del anterior. Esto es lo que han que- 
rido articular los diversos acercamientos candnicos a la Escritura, aunque, como reconoce 
el documento de la Pontificia Comision Biblica, «La interpretacién de la Biblia en la Iglesia» 
(1993), los modelos de acercamiento candnico aparecidos hasta el momento son parciales 
y necesitan correcciones. 
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Sin embargo, en lo que se refiere a la interpretaci6n cristiana, hay una cosa evidente 
desde el comienzo: la Iglesia tiene una Unica Biblia que consta de Antiguo y Nuevo Testa- 
mento. Los libros del Antiguo Testamento se asumen en «la predicacién evangélica» (DV 
16) como libros que muestran el evangelio de Jesucristo. Dei Verbum (cf. 2-4), al igual que 
los escritos del Nuevo Testamento, muestra a Jesucristo como el punto final de la historia 
de la salvaci6n que da sentido a lo anterior, pero también como inicio de la nueva situa- 
cién del mundo que acontece con El. Cuando se interpreta a Jesucristo como punto final 
de la historia de la salvaci6n los libros del Antiguo Testamento se entienden en su sentido 
literal; cuando se comprende a Jesucristo como el inicio de una nueva realidad, se inter- 
pretan normalmente en sentido espiritual. 

Estos ultimos parrafos reflejan las dificultades con las que han tropezado las lineas 
bastante lucidas de DV 12. El desarrollo de la metodologia historico critica -ciertamente, 
propiciado por el historicismo dominante— no se ha correspondido con un desarrollo se- 
mejante en la metodologia de caracter teoldgico. Pero con el mero sentido histérico de 
cada uno de los libros no se ofrece el sentido de la Escritura cristiana, y, en consecuencia, 
tampoco la Escritura puede ser asi vehiculo de la palabra de Dios. Articular los dos tipos de 
metodologia es una necesidad perentoria de la exégesis. 


d) Magisterio e interpretacion de la Escritura 


Las dos ultimas frases de DV 12, aparentemente, cambian de objetivo: «Toca a los 
exegetas esforzarse segun estas reglas por entender y exponer mas a fondo el sentido 
de la Sagrada Escritura, para que, como con un estudio previo, vaya madurando el juicio 
de la Iglesia. Porque todo lo que se refiere ala interpretacion de la Sagrada Escritura esta 
sometido en ultima instancia a la Iglesia, que tiene el mandato y el ministerio divino de 
conservar y de interpretar la palabra de Dios». La expresion es analoga a la de DV 10: «El 
encargo de interpretar auténticamente la palabra de Dios escrita o transmitida ha sido 
confiado Unicamente al Magisterio [...]. Este Magisterio, evidentemente, no esta sobre 
la palabra de Dios, sino que [...], la sirve [...], la oye con piedad, la guarda con exactitud 
y laexpone con fidelidad». Dicho de otra forma, el Magisterio interpreta la Escritura para 
servir ala palabra de Dios y proponerla. El trabajo de la exégesis es un trabajo al servicio 
de los fieles, y del Magisterio, en particular, para que Ilegue a todos la palabra de Dios. 
Aqui, como en todo lo que se refiere a la interpretacién eclesial de la Escritura, la tercera 
parte del Documento «La interpretacién de la Biblia en la Iglesia» («<Dimensiones Ca- 
racteristicas de la Interpretaciédn Catolica», EB 1423-1503) es el mejor comentario a Dei 
Verbum. 
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Espiritu Santo 


SumaRIo.— Introduccion. 1. El contexto de la ensefianza conciliar. 2. El «progreso» pneumato- 
logico del concilio. 3. Cristologia y pneumatologia en el Vaticano II. 4. El Espiritu Santo, «alma» 
de la Iglesia. 5. El Espiritu Santo, principio de unidad de la Iglesia. 6. La uncidn del Espiritu y la 
unidad de la Iglesia «en comunion y ministerio». 7. El Espiritu Santo y los carismas. 8. El Espi- 
ritu Santo en Dei Verbum. 9. El Espiritu Santo y la vocacién del hombre. 10. El Espiritu Santo y 


Maria. 11. La pneumatologia en el magisterio postconciliar. Bibliografia. 


Introduccién 


El concilio no se ha ocupado directamente del Espiritu Santo. Considerado en si 
mismo, no fue objeto inmediato de estudio en el aula conciliar y en sus documentos no 
encontramos una pneumatologia a se. Esto no significa, como es ldgico, que el concilio 
no tuviera una impronta pneumatoldgica y que sus ensehanzas no sean importantes 
para la teologia del Espiritu Santo. De hecho, los documentos oficiales del concilio, en los 
que se alude al Espiritu Santo en numerosas ocasiones, poseen una dimension trinitaria 
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profunda que impregna las mas importantes ensefhanzas conciliares sobre la Iglesia y la 
Revelacion. 

El Espiritu Santo y su accion tienen una presencia «transversal» alo largo de los docu- 
mentos conciliares que expresa un «redescubrimiento» de la pneumatologia: una honda 
doctrina sobre la misidn ad extra del Espiritu Santo, que es enviado por el Padre y el Hijo, y 
que es inseparable de la mision divina del Hijo, y de la relaci6n profunda del Espiritu Santo 
con la Iglesia en cuanto que es su principio de vida, de unidad y de santidad. 


1. El contexto de la ensenanza conciliar 


La riqueza de cuanto dice el concilio sobre el Espiritu Santo y su accidn se aprecia 
con todo relieve cuando es vista desde el contexto del que se nutre y, sobre todo, cuando 
es contemplada a partir de la fecundidad pneumatoldgica que las propias ensehanzas 
conciliares han tenido en las décadas posteriores, tanto en el magisterio de la Iglesia como 
en la reflexion teoldgica. 

El concilio, con la sobriedad caracteristica de sus documentos, constituye un hito en 
el «renacimiento» que la teologia del Espiritu Santo ha experimentado progresivamente 
desde las ultimas décadas del s. xix. El gran avance pneumatoldgico del siglo pasado es 
el resultado de muchos factores, entre los que destaca la vuelta a las fuentes, la Sagrada 
Escritura, la Liturgia y los Padres de la Iglesia, y, juntamente con ello, el didlogo ecumé- 
nico abierto entre el Oriente y el Occidente cristiano. Podria decirse que el concilio, nu- 
triéndose de los mejores logros de la renovaci6n espiritual, biblica, patristica, liturgica y 
ecuménica, reavivé en gran medida la fuerza pneumatoldgica —-eclesial y teoldgica— del 
primer milenio de la Iglesia. En este amplio marco de renovaci6n, las ensehanzas del con- 
cilio sobre la relacién intima y esencial del Pardaclito y la Iglesia brillan con luz propia y 
marcan un camino a seguir en el terreno de la teologia del Espiritu Santo. De aqui que, en 
cierto sentido, el concilio pueda considerarse en este ambito como un punto de llegada, 
pues en él fragua la «recuperacién» de la conciencia pneumatoldgica de la Iglesia de los 
primeros concilios ecuménicos; el concilio con su «memoria» del Espiritu Santo conecta 
con la Iglesia de los origenes. 

Al mismo tiempo, esta memoria del Espiritu que se da en los textos del concilio cons- 
tituye también un punto de partida. El concilio no ofrece una pneumatologia organica ni 
sistematica, pero si unos principios formales, unas afirmaciones fundamentales, que recla- 
man una elaboracion (cf. Silanes, La Iglesia de la Trinidad, 434). Asilo expreso Pablo VI, poco 
tiempo después de la solemne clausura del concilio: «A la cristologia y especialmente a la 
eclesiologia del concilio debe suceder un estudio nuevo y un culto nuevo sobre el Espiritu 
Santo, justamente como complemento que no debe faltar a la ensefanza conciliar» (Dis- 
curso, 6-VI-1973). Estas palabras subrayan la necesidad de una nueva profundizacion dela 
doctrina sobre el Espiritu Santo que hizo sentir el concilio y que el magisterio de san Juan 
Pablo II desarroll6 ampliamente. La Enc. Dominum et vivificantem, junto con sus catequesis 
sobre el Espiritu Santo, y el Catecismo de la Iglesia Catdlica (n. 687-747) son los mejores ex- 
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ponentes de este desarrollo y manifiestan la fecundidad pneumatoldgica de la ensenanza 
conciliar. Aunque se trata de un tema concreto, también cabria incluir aqui la comprension 
de la relacién del Espiritu Santo y la Palabra de Dios que Benedicto XVI ofrece en Verbum 
Domini 15-16, que constituye una profundizacién sobre el tema de la Palabra divina a par- 
tir del horizonte trinitario e hist6rico-salvifico de la Revelacién abierto por Dei Verbum. 


2. El «progreso» pneumatoldgico del concilio 


En la fase preparatoria del concilio las cuestiones referentes al Espiritu Santo apare- 
cen de un modo nada desdenable. La atencidn que recibe el Pardclito en las sugerencias 
enviadas a la Comisi6n antepreparatoria del concilio esta hondamente marcada por un 
esencial enfoque econdmico-salvifico. La gran mayoria de las sugerencias de los obispos a 
la Comisidn antepreparatoria que se refieren al Espiritu giran en torno a su mision ad extra 
o accion salvifica (Unicamente J. Byrne [Acta et documenta Concilii Oecumenici Vaticani II. 
Series antepraeparatoria |, \l, ||, 107] y L. Godoy [Acta et documenta Concilii Oecumenici Vati- 
canill. Series antepraeparatoria |, ll, VII, 585] plantean cuestiones doctrinales sobre el Espiri- 
tu Santo). Igualmente las sugerencias de los Centros Teoldgicos en relacion con el Espiritu 
Santo se dirigen a profundizar en su accidn como principio vivificador y unificador de la 
Iglesia, como dador de todos los dones divinos y como garante de la revelacion (cf. Silanes, 
La Iglesia de la Trinidad, 359-362). Este enfoque econdédmico que impregna las cuestiones 
pneumatoldgicas presentes en la fase preparatoria conciliar, es el que predomina en las 
afirmaciones sobre el Espiritu Santo que se encuentran en los documentos aprobados por 
el concilio. 

No obstante, la doctrina sobre el Espiritu Santo que contienen los documentos del 
concilio fue sobre todo fruto del «progreso» pneumatoldgico que se dio en el Aula con- 
ciliar. Aunque, como se ha dicho, en la fase preparatoria del concilio estan bien presentes 
algunas cuestiones en torno a la accion del Espiritu Santo, los esquemas iniciales resul- 
taron a este respecto bastantes deficientes. Fue la progresiva maduracion de los textos 
conciliares la que fue imprimiendo en ellos una esencial dimensi6n trinitaria y por tanto 
pneumatoldgica. Esto se ve de modo especial en la historia de la redacci6n de Lumen 
gentium. Ademas, los Observadores ortodoxos reprocharon en numerosas ocasiones la 
poca atencion al Espiritu Santo en los esquemas y contribuyeron a que los documentos 
aprobados por el concilio tuvieran una pneumatologia adecuada. 

Una clara manifestacion de este «progreso» del concilio es la notable diferencia que 
puede observarse entre la const. Sacrosanctum concilium y los documentos conciliares 
posteriores, en lo que se refiere a la atencidn que conceden al Espiritu Santo. Baste citar 
el texto de SC 7 sobre la presencia de Cristo en la Iglesia y en la Liturgia para percibir que 
el enfoque hondamente cristoldgico no logra incorporar su esencial dimensién pneuma- 
toldgica y deja en la oscuridad la accion del Espiritu Santo. He aqui el texto: «Cristo esta 
siempre presente en su Iglesia, sobre todo en la accién liturgica. Esta presente en el sacri- 
ficio de la Misa, sea en la persona del ministro, “ofreciéndose ahora por ministerio de los 
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sacerdotes el mismo que entonces se ofrecié en la cruz’, sea sobre todo bajo las especies 
eucaristicas. Esta presente con su fuerza en los Sacramentos, de modo que, cuando al- 
guien bautiza, es Cristo quien bautiza. Esta presente en su palabra, pues cuando se lee en 
la Iglesia la Sagrada Escritura, es El quien habla. Esta presente, por Ultimo, cuando la Iglesia 
suplica y canta salmos, el mismo que prometid: “Donde estan dos o tres congregados en 
mi nombre, alli estoy Yo en medio de ellos” (Mt 18,20). Realmente, en esta obra tan gran- 
de por la que Dios es perfectamente glorificado y los hombres santificados, Cristo asocia 
siempre consigo a su amadisima Esposa la Iglesia, que invoca a su Senor y por El tributa 
culto al Padre Eterno. Con razon, pues, se considera la Liturgia como el ejercicio del sacer- 
docio de Jesucristo» (n. 7). 

La ausencia de toda alusién al Espiritu Santo al describir la presencia de Cristo en la 
Iglesia por los Sacramentos y la Liturgia queda patente en este parrafo. En efecto, desde el 
punto de vista de la pneumatologjia, SC es el documento del concilio menos afortunado y 
no son pocos los autores que reconocen en la Constitucién sobre la Sagrada Liturgia este 
limite (cf. Arocena, 189). En cierto sentido, esta carencia se solvent6 en el propio desarrollo 
del concilio, que termin6 por incorporar una adecuada dimensién pneumatoldgica tanto 
en las constituciones LG, DV y GS, como en los decretos, entre los que destacan, AG, UR y 
PO. Un ejemplo elocuente de esta maduracion es el modo como PO 5 describe —en claro 
contraste con el texto citado anteriormente de SC 7- la presencia de Cristo en la Iglesia 
por la Eucaristia. PO pone de relieve la intima relacién de Cristo vivo en la Eucaristia con 
la accion vivificante del Espiritu Santo: «Pues en la Sagrada Eucaristia se contiene todo el 
bien espiritual de la Iglesia, es decir, Cristo en persona, nuestra Pascua y pan vivo que, con 
su Carne, por el Espiritu Santo vivificada y vivificante, da vida a los hombres que de esta 
forma son invitados y estimulados a ofrecerse a si mismos, sus trabajos y todas las cosas 
creadas juntamente con El» (PO 5). Este texto incorpora la esencial dimensi6n pneumato- 
Idgica del misterio de Cristo presente en la Eucaristia que estaba ausente en SC. La Carne 
de Cristo es vivificada por el Espiritu Santo y por el mismo Espiritu es vivificante, es decir, 
da la vida a los hombres. Con esta sobria y, a la vez, profunda afirmacion, PO se situa en 
la estela de LG al unir de modo indisociable el misterio de Jesucristo y la accion divina del 
Espiritu Santo. 

A lo largo de los debates conciliares fue fraguando una perspectiva trinitaria fun- 
damental que permitid contemplar la Iglesia como un misterio insertado en el plan de 
salvacion del Padre que se realiza por las misiones del Hijo y del Espiritu Santo (cf. LG 2; AG 
2). En este sentido, la relacidn intima entre la misi6n del Hijo y la misidn del Espiritu en la 
Revelacién de Dios y en la Iglesia, sacramento universal de salvacién, constituye una de las 
claves de la doctrina del concilio sobre el Espiritu Santo. 


3. Cristologia y pneumatologia en el concilio 


El Espiritu Santo aparece en el concilio sobre todo en relacidn con la Iglesia. Podria 
decirse que su pneumatologia es eminentemente eclesioldgica. Y es precisamente en este 


376 ESPIRITU SANTO 


ambito eclesioldgico en el que el concilio pone de relieve una cuestidn de capital impor- 
tancia en la doctrina sobre el Espiritu Santo: el estrechisimo vinculo que existe entre las 
misiones del Hijo y del Espiritu. 

El concilio «decidiéd crear una construcci6n trinitaria de la eclesiologia» (Benedicto 
XVI, Discurso, 14-Il-2013). La Iglesia como Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo y Templo del 
Espiritu Santo, pone adecuadamente de relieve su esencial impronta cristoldgica y pneu- 
matoldgica (cf. LG 2-4,17; PO 1; AG 7). La Iglesia tiene su origen «en la misién del Hijo y 
en la mision del Espiritu Santo segun el designio de Dios Padre» (AG 2), y, por eso, sdlo a 
través de Cristo y de su Espiritu Ilegamos a ser Pueblo de Dios. La relacidn de la Iglesia a 
Cristo y al Espiritu Santo queda consignada por el concilio al describir la obra salvifica, pro- 
cediendo del Padre como de su primera fuente, llevada a cabo por el Hijo y hecha realidad 
en la Iglesia por la accion del Espiritu Santo (cf. LG 2-8). Asi, la obra de Cristo y la accion 
del Espiritu son esenciales a la doctrina conciliar acerca de la Iglesia. «La concepcidn de la 
Iglesia no puede ser puramente “cristocéntrica” ni puramente “pneumatocéntrica’; en rea- 
lidad, debe ser “trinitaria’, dado que en la distincidn y en la relacién existente entre estas 
dos misiones ad extra se revela, en la economia de la salvacion, el mismo misterio de la 
Trinidad» (Muhlen, 477). La doctrina del concilio sobre el Espiritu Santo no es un «pneuma- 
tocentrismo»; no podria serlo, pues Jesucristo es el centro del Nuevo Testamento, en El se 
realiza la Nueva Alianza. Tampoco, su cristologia es un «cristomonismo», como no pocas 
veces se ha reprochado exageradamente a la tradicidn latina. La teologia catdélica no pue- 
de tratar de situar al Espiritu Santo en el lugar que le corresponde a Cristo, como si quisiera 
sobrepasar el cristocentrismo y alcanzar un supuesto «pneumatocentrismo» (cf. Congar, 
«Pneumatologie ou “Christomonisme”», 394-416). La eclesiologia debe ser, al mismo tiem- 
po, cristoldgica y pneumatoldgica. De aqui que la ensehanza conciliar se apoye sobre una 
radical concepcion trinitaria de la que surge naturalmente un auténtico «cristocentrismo 
pneumatoldgico». La Iglesia, Cuerpo de Cristo (cf. LG n. 7-8), nace del Misterio de Cristo. 
El Verbo encarnado, enviado al mundo por el Padre, es el origen y el fundamento perma- 
nente de la vida y la existencia de la Iglesia. La eclesiologia es cristocéntrica; no en vano LG 
comienza diciendo: «Cristo es la luz de los pueblos». Ahora bien, este cristocentrismo ecle- 
sioldgico posee una radical dimensién pneumatoldgica, pues la Iglesia en cuanto Cuerpo 
de Cristo «es obra del Espiritu Santo» (Mateo-Seco, 204). El Espiritu de Cristo, que es uno 
y el mismo en la Cabeza y en los miembros, es quien vivifica y da unidad a todo el cuerpo 
(cf. LG 2). 

La accion vivificante con la que el Espiritu Santo edifica la Iglesia comenzo ya en su 
Cabeza, Cristo, desde la Encarnacion (cf. Lc 1,35). El es el Mesias, el Ungido por el Espiritu 
divino (cf. Is 11,2; 61,1-3; Lc 4,16-21). Y El es el que una vez glorificado puede, junto al Pa- 
dre, enviar su Espiritu a los que creen en El (cf. Jn 14, 16-17.26; 15,26-27; 16,7-8). «La mision 
conjunta -afirma el Catecismo de la Iglesia Catdlica- se desplegara desde entonces en los 
hijos de adopcidén por el Padre en el Cuerpo de su Hijo: la misién del Espiritu de adopcién 
sera unirlos a Cristo y hacerles vivir en él» (n.690). La Iglesia tiene su origen y fundamento 


ESPIRITU SANTO 377 


en Cristo y en el Espiritu de Cristo, el Paradclito, que conduce la obra de Cristo a su consu- 
macion. Cristo en su existencia pneumatica es el fundamento de la vida de la Iglesia y esta 
presente en la Iglesia en y por el Espiritu Santo (cf. Villar, 833). 

Es Jesucristo quien envia su Espiritu a la Iglesia (cf. Jn 16,7) y es el Espiritu el que 
lleva la obra de Cristo a su plenitud, dando vida a la Iglesia, unificandola, santificandola, 
llevandola a la verdad completa (cf. Jn 16,13; cf. LG 4). Por eso, la Iglesia no puede ser com- 
prendida de modo unilateral como obra de Cristo u obra del Espiritu Santo, sino como 
obra conjunta de Cristo y del Espiritu. La accion del Paraclito, enviado en Pentecostés, es 
«co-instituyente» de la Iglesia, y el Espiritu Santo puede ser considerado co-fundador de 
la Iglesia (cf. Rodriguez, 191; Congar, E/ Espiritu Santo, 223). Es en este sentido en que el 
concilio, siguiendo la tradicién patristica, se sirve de la analogia para hablar del Espiritu 
Santo como «alma» de la Iglesia (cf. LG 7; AG 4). 

La misién ad extra del Espiritu Santo manifiesta su unidn con el Padre y el Hijo: una 
unidn que es teoldgica y econdmica. El mismo Espiritu divino que en la vida interior de 
la Trinidad es vinculo de unidn del Padre y el Hijo, es el que unge a Cristo Cabeza y a su 
Cuerpo, que es la Iglesia, obrando en ellos andlogos efectos (cf. Silanes, «El Espiritu Santo 
y la Iglesia», 1023). Pero la «misi6n» no es sdlo un acontecimiento fundante de la Iglesia, 
sino un don permanente otorgado a ella «a fin de santificar indefinidamente la Iglesia y 
para que de este modo los fieles tengan acceso al Padre por medio de Cristo en un mismo 
Espiritu (cf. Ef 2,18)» (LG 4). 


4. El Espiritu Santo, «alma» de la Iglesia 


El capitulo | de LG contiene una visién formalmente trinitaria de la Iglesia de la que 
se desprende su indudable riqueza pneumatoldgica: la Iglesia en cuanto Pueblo de Dios y 
Cuerpo de Cristo, es obra del Espiritu Santo. El Espiritu es la fuente de la vida de la Iglesia, 
pues son los renacidos del Espiritu los que forman parte del Pueblo de Dios, y es el prin- 
cipio de unidad que une a Cristo los miembros de su cuerpo. LG 7 explica esta relacion 
del Espiritu Santo y la Iglesia comparandolo con el principio vital del cuerpo: «Para que 
incesantemente nos renovemos en EI (cf. Ef 4,23), nos concedi6 participar de su Espiritu, 
que siendo uno y el mismo en la Cabeza y en los miembros, de tal modo vivifica, unifica y 
mueve todo el cuerpo, que su operacion pudo ser comparada por los Santos Padres con la 
funcidn que realiza el principio de vida, o el alma, en el cuerpo humano» (LG 7). El Espiritu 
Santo que vivifica y unifica la Iglesia es el mismo Espiritu que Cristo posee en plenitud; es 
el don del Paraclito que Cristo entrega a sus discipulos, el Espiritu de Cristo de quien todos 
hemos recibido de su plenitud (cf. Jn 1,16). Asi, el Espiritu Santo, que es unus et idem en la 
Cabeza y en los miembros, es el que hace de la Iglesia quasi una mystica persona (cf. Villar, 
839). 

Al decir que el Espiritu es como el alma de la Iglesia el concilio, inspirado en la tradi- 
cidn patristica y en el magisterio precedente, esta haciendo una analogia. Se trata de una 
comparacion analdgica, porque el Espiritu Santo, que es el divinizador y el dador de vida 
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divina, no vivifica la Iglesia del mismo modo que el alma del hombre anima el cuerpo, 
sino que lo hace en cuanto que es principio intimo y trascendente a la vez. La analogia 
del Espiritu Santo «alma» de la Iglesia «debe ser leida en clave trinitaria: el Espiritu Santo 
es en el Cuerpo de Cristo aquello mismo que le distingue y le es propio en el seno de la 
Trinidad, ser la Persona-Amor» (Mateo-Seco, 205). El Espiritu Santo, en cuanto principio 
vital de la Iglesia y de cada cristiano, es el mismo Espiritu que habita en el Hijo desde toda 
la eternidad. El Paraclito comunica a los miembros de Cristo Cabeza la vida divina, que es 
la comunion con la Trinidad Beatisima. Juan Pablo II, comentando este texto, afirma que 
el Espiritu Santo «es el Dador de vida y de unidad de Ia Iglesia, en la linea de la causalidad 
eficiente, es decir, como autor y promotor de la vida divina del Corpus Christi», y relaciona 
esta afirmacion con Gén 2,7 de manera que la analogjia del Espiritu como alma de la Igle- 
sia, podria considerarse también al Espiritu Santo como «soplo vital de la “nueva creacion’, 
que se hace concreta en la Iglesia» (cf. Creo en el Espiritu Santo, 307-308). 

El Espiritu es considerado como el «alma» de la Iglesia porque le infunde la santidad, 
aporta su luz divina a todo el pensamiento de la Iglesia y es la fuente de todo el dinamis- 
mo de la Iglesia. LG 4 describe de este modo las lineas fundamentales de la accién del 
Espiritu Santo en la Iglesia: «Es el Espiritu de vida o la fuente de agua que salta hasta la 
vida eterna (cf. Jn 4,14; 7,38-39), por quien el Padre vivifica a los hombres, muertos por 
el pecado, hasta que resucite sus cuerpos mortales en Cristo (cf. Rom 8,10-11). El Espiritu 
habita en la Iglesia y en el corazén de los fieles como en un templo (cf. 1 Cor 3,16; 6,19), y 
en ellos ora y da testimonio de su adopcidn como hijos (cf. Gal 4,6; Rom 8,15-16 y 26). Guia 
la Iglesia a toda la verdad (cf. Jn 16, 13), la unifica en comunién y ministerio, la provee y 
gobierna con diversos dones jerarquicos y carismaticos y la embellece con sus frutos (cf. Ef 
4,11-12; 1 Cor 12,4; Gal 5,22). Con la fuerza del Evangelio rejuvenece la Iglesia, la renueva 
incesantemente y la conduce a la unidn consumada con su Esposo (cf. Ireneo de Lyon, 
Adversus Haereses Ill 24,1: PG 7 966). En efecto, el Espiritu y la Esposa dicen al Senor Jesus: 
jVen! (cf. Ap 22,17). Y asi toda la Iglesia aparece como “un pueblo reunido en virtud de la 
unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo”» (LG 4). 

El Espiritu Santo es en la Iglesia: 1. El Santificador enviado por el Padre que da a los 
fieles la vida en Cristo; 2. El Divino Consolador que inhabita en la Iglesia y en el alma de 
cada uno de los fieles; 3. El Espiritu de la verdad que guia a la Iglesia hacia la verdad plena; 
4. El Espiritu de Cristo que unifica la Iglesia en «comunidén y ministerio», y es fuente de 
todos los dones jerarquicos y carismaticos; 5. El Paraclito que renueva incesantemente a la 
Iglesia y la conduce a su consumaci6n. En definitiva, podria sintetizarse diciendo que de la 
accion del unico Espiritu Santo brotan las propiedades de la Iglesia: unidad, santidad, ca- 
tolicidad y apostolicidad. Conviene hacer notar que el término de esta multiforme accién 
del Espiritu Santo es el cristiano individual y es la Iglesia en cuanto instituci6n. El Espiritu 
Santo es el que hace ser al cristiano y el que hace ser a la Iglesia, y esto, no de manera 
estatica, sino con el dinamismo propio de un encuentro personal que no es otro que la 
eficacisima union con Dios (cf. Philips, La /glesia y su misterio, t.l, 112-115). 
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5. El Espiritu Santo, principio de unidad de la Iglesia 


La union con Dios es siempre union con el Padre, en Cristo por el Espiritu Santo y, por 
esta razon, la Iglesia puede ser justamente contemplada como fruto de la accién unitiva 
del Espiritu Santo. La afirmacién de Unitatis redintegratio sobre el Espiritu como principio 
de la unidad de la Iglesia es bien conocida: «El Espiritu Santo que habita en los creyentes, 
y llena y gobierna toda la Iglesia, realiza esta admirable union de los fieles, y tan intima- 
mente une a todos en Cristo, que El mismo es el principio de la unidad de la Iglesia» (UR 
n. 2). La Iglesia es esencialmente el misterio de la «comunidn» de los hombres con Dios y 
entre si por el Hijo en el Espiritu Santo. El Espiritu Santo es agente eficaz de una unién con 
Dios, que en la tierra es provisoriamente imperfecta, pero que es ya comienzo de la unidn 
escatoldgica total. Se trata de una unidad profunda, que esta mas alla de toda otra unidad 
conocida, pues implica entrar en comunidon con Dios. El Espiritu Santo que en el interior de 
la Trinidad es vinculo de unidad y de amor, hace fluir la unidad hacia la Iglesia; por eso, es 
una unidad en la que se refleja la unidad de la Trinidad; mas atin, que brota de la Trinidad. 

La unidad de la Iglesia no se comprende en su realidad mas profunda al margen de 
su caracter trinitario. Esta adecuada perspectiva trinitaria -en la que cristologia y pneu- 
matologia vuelven a aparecer indisociables— permite comprender el mysterium commu- 
nionis de la Iglesia en su doble dimension: horizontal, comunidn de los hombres entre si; 
y vertical, comunién de los hombres con Dios. La dimensi6n vertical es la primera, pues 
en Dios se funda y de El fluye la unidn entre los hombres; el Pueblo de Dios es uno, por- 
que es aunado por Dios. El concilio lo expresa tomando unas palabras de san Cipriano: de 
unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti plebs adunata (san Cipriano, De Oratione Dominica 23: 
PL 4553). La «unificacién» de la Iglesia es asi una «participacién» en la unidad trinitaria (cf. 
Philips, La Iglesia y su misterio, |, 116). 

El Espiritu Santo, dice LG 13, es «para toda la Iglesia y para todos y cada uno de los 
creyentes principio de congregacidn y de unidad (principium congregationis et unitatis)». 
EI es el «principium unitatis del Cuerpo Mistico de Cristo». Es principio intimo y trascen- 
dente a la vez y, por eso, la unidad que otorga a la Iglesia ni es uniformidad visible, ni es 
puro misterio de comunién invisible. El Espiritu Santo realizando el vinculo invisible de la 
gracia une visiblemente la Iglesia como Cuerpo de Cristo. Asi lo hace notar LG 8 tomando 
la analogia de la Iglesia y la Encarnacién: «Pues asi como la naturaleza asumida sirve al Ver- 
bo divino como de instrumento vivo de salvacién unido indisolublemente a El, de modo 
semejante la articulacion social de la Iglesia sirve al Espiritu Santo, que la vivifica, para el 
acrecentamiento de su cuerpo (cf. Ef 4,16)». Este texto, considerado por G. Philips como 
uno de los mas importantes y caracteristicos de LG, tiene serias implicaciones para la ecle- 
siologia (cf. La Iglesia y su misterio, |, 148). Aqui nos fijamos en él por su caracter pneuma- 
toldgico, y es suficiente destacar la afirmacién de que la accién unitiva y vivificante del 
Espiritu Santo no se circunscribe a la realizacién del misterio de comunidn espiritual con 
Dios, sino que alcanza la union organica y visible de la Iglesia, en su apostolicidad y sacra- 
mentalidad, en su estructura jerarquica y carismatica. «La Iglesia-misterio, Cuerpo mistico 
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de Cristo, animada por el Espiritu Santo, tiene una forma bien concreta —que pertenece a 
su “misterio”—, y que es la Iglesia historica a la que pertenecemos. No son dos Iglesias, una 
de la caridad, la Iglesia del Espiritu, distinta de la comunidad institucional y visible fundada 
por Cristo, gobernada por los sucesores de los Apdéstoles, y vivificada por la Palabra y los 
sacramentos>» (Villar, 852). 


6. La unci6n del Espiritu y la unidad de la Iglesia «en comunidon y ministerio» 


En el texto de LG 4 citado anteriormente se lee que el Espiritu Santo unifica a la Igle- 
sia «en comunion y ministerio», y la dirige y gobierna dotandola de sus dones jerarquicos 
y carismaticos. Esta afirmacidén es recogida y profundiza por AG 4: «Mas el mismo Senor 
Jesus, antes de entregar libremente su vida por el mundo, ordend de tal suerte el minis- 
terio apostdlico y prometio el Espiritu Santo que habia de enviar, que ambos quedaron 
asociados en la realizacidn de la obra de la salvacién en todas partes y para siempre. El 
Espiritu Santo “unifica en la comunidn y en el servicio y provee de diversos dones jerar- 
quicos y carismaticos’, a toda la Iglesia a través de los tiempos, vivificando las instituciones 
eclesidsticas como alma de ellas e infundiendo en los corazones de los fieles el mismo 
impulso de misién del que habia sido Ilevado el mismo Cristo. Alguna vez también se 
anticipa visiblemente a la accién apostélica, lo mismo que la acompana y dirige incesan- 
temente de varios modos». 

El Espiritu Santo como alma de la Iglesia, no sdlo la vivifica, la unifica y la mueve, sino 
que la hace también «apostdlica». Como se ve en este texto, Cristo al instituir el ministerio 
apostolico, y por el envio del Espiritu Santo, quiso que ambos quedaran asociados para 
siempre en orden a la realizacidn de la obra de la salvaci6n. Tanto la «comunidn» como el 
«ministerio», que esta a su servicio, son fruto del Espiritu Santo que lleva a su plenitud la 
obra de Cristo. El Espiritu no sdlo guarda a la Iglesia para que permanezca fiel a la fe y al 
ministerio apostdlico, sino que son los mismos Apdstoles los que comienzan su misién en 
Pentecostés con la fuerza del Pardclito (cf. AG 4). «No hay disociacion, por tanto, entre el 
Espiritu Santo y el apdstol. El uno es razdn del otro: éste es y actua gracias a la presencia y 
accion de aquél» (Gherardini, 326). La «apostolicidad» de la Iglesia tiene como «principio 
y fuente al Espiritu Santo, en cuanto autor de la comunién en la verdad, que vincula con 
Cristo alos Apéstoles y, mediante su palabra, a las generaciones cristianas y a la Iglesia en 
todos los siglos de su historia» (Juan Pablo Il, Creo en el Espiritu Santo, 327). 

Queda patente que el don del Espiritu Santo es intrinseco a la estructura sacramental 
y jerarquica de la Iglesia. El ministerio esta en dependencia del don divino del Espiritu; no 
se puede hablar de ministro, o de ministerio, prescindiendo del Espiritu Santo de quien 
procede. Lumen gentium, al tratar de la sacramentalidad del episcopado, asocia «la espe- 
cial efusion del Espiritu Santo» a los Apdstoles en Pentecostés con el don del Paraclito, que 
ellos transmitieron por la imposicién de sus manos a sus sucesores y que ha Ilegado hasta 
nosotros en la consagracidn episcopal (cf. LG 21; CD 2). Por la imposicién de las manos se 
confiere la gracia del Espiritu Santo y se imprime el caracter sacramental por el que los 
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obispos «hacen las veces del mismo Cristo [...] y actuan en su nombre» (LG 21). De este 
modo son constituidos en ministros de Cristo y dispensadores de los misterios de Dios, 
a ellos les esta encomendada la «gloriosa administracio6n del Espiritu» (LG 21); Cristo los 
hace participes de su consagracion y de su mision (cf. PO 2). Por la accidn del Espiritu San- 
to el ministro ordenado queda configurado sacramentalmente con Cristo y es enviado a 
la misiOn en la Iglesia. En cierto modo, se perpetua asi en la Iglesia la gracia de Pentecostés 
(cf. Juan Pablo Il, Enc. Dominum et vivificantem 25). 

Esta participacién del Espiritu Santo que Cristo concede al ministerio apostdlico se 
ha de leer junto con lo que dice el concilio sobre la uncidn del Espiritu con que Cristo esta 
ungido y que ha hecho participe a todo su Cuerpo mistico: «El Senor Jesus, “a quien el 
Padre santificé y envid al mundo” (Jn 10,36), hizo participe a todo su Cuerpo mistico de la 
unci6n del Espiritu con que El esta ungido (cf. Mt 3,16; Lc 4,18; Hch 4,27; 10,38): puesto que 
en El todos los fieles se constituyen en sacerdocio santo y real, ofrecen a Dios, por medio 
de Jesucristo, sacrificios espirituales, y anuncian el poder de quien los llamo de las tinie- 
blas a su luz admirable [...]. Asi, pues, enviados los Apéstoles como El habia sido enviado 
por el Padre (cf. Jn 20,21), Cristo hizo participes de su consagracion y de su misi6n por me- 
dio de los mismos Apéstoles a los sucesores de éstos [...]. El sacerdocio de los presbiteros 
supone, ciertamente, los sacramentos de la iniciacion cristiana, pero se confiere por un 
sacramento peculiar por el que los presbiteros, por la uncién del Espiritu Santo, quedan 
marcados con un caracter especial que los configura con Cristo Sacerdote, de tal forma 
que pueden obrar en persona de Cristo Cabeza» (PO 2). 

La afirmacién de que el Senor hace participar a toda la Iglesia de su uncién por el 
Espiritu Santo pone de manifiesto la realidad mesianica de toda la Iglesia. La uncién del 
Espiritu con la que Cristo es ungido (cf. Lc 4,18) es participada por el entero Pueblo de 
Dios a través de los sacramentos de la iniciacion cristiana, el Bautismo y la Confirmacién, 
y a través del «sacramento peculiar» de los presbiteros. Se trata de una sola uncidn por el 
Espiritu, la de Cristo, que es participada de diverso modo por todos los miembros del Pue- 
blo de Dios (cf. Del Portillo, 42). Queda apuntada aqui la relacién del sacerdocio ministerial 
y sacerdocio comun tan importante en la doctrina conciliar. Desde la perspectiva que nos 
ocupa basta senalar que, tanto el ministerio apostdlico y el sacerdocio ministerial, como 
el sacerdocio comun de los fieles, comportan una participacion en el Espiritu de Cristo, en 
su uncidn mesianica, y poseen, por tanto, una intrinseca dimensidn pneumatoldgica. La 
Iglesia, como cuerpo sacerdotal, es edificada por el Espiritu Santo y el sacerdocio -comun 
y ministerial- es un don del mismo Espiritu. 


7. El Espiritu Santo y los carismas 


El Espiritu Santo es el principio vivificador de la Iglesia no sdlo en su realidad ins- 
titucional objetiva, es decir, en la Palabra de Dios, los sacramentos y el ministerio, sino 
también en su realidad carismatica. La eclesiologia pneumatoldgica del concilio logré la 
gran recuperacion de los carismas (cf. Congar, Fl Espiritu Santo, 199). La Iglesia se constitu- 
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ye, no solo por los medios instituidos, sino también por los carismas y estos son dones del 
Espiritu Santo. 

Carismas y ministerios pertenecen esencialmente a la constitucién de la Iglesia y 
ambos proceden del mismo Espiritu Santo. Por esta razon, contraponer los carismas al mi- 
nisterio significaria crear una dialéctica ficticia e introducir una division en el Espiritu, cosa 
que resulta impensable. El ministerio es un don del Paraclito y, en este sentido, es también 
un carisma. Asi lo ha expresado Juan Pablo Il: «El orden jerarquico y toda la estructura 
ministerial de la Iglesia se halla bajo la accién de los carismas, como se deduce de las pa- 
labras de san Pablo en sus cartas a Timoteo: “No descuides el carisma que hay en ti, que se 
te comunicé con intervencién profética mediante la imposicidn de las manos del colegio 
de presbiteros” (1 Tim 4,14); “te recomiendo que reavives el carisma de Dios que esta en ti 
por la imposici6n de mis manos” (2 Tim 1,6). Hay, pues, un carisma de Pedro, hay carismas 
de los obispos, de los presbiteros y de los didconos; hay un carisma concedido a quien esta 
llamado a ocupar un cargo eclesiastico, un ministerio» (Creo en el Espiritu Santo, 351-352). 

El concilio aborda directamente el tema de los carismas en LG 12 y en AA 3. Ambos 
textos tienen un fuerte caracter pneumatoldgico: «El mismo Espiritu Santo no solo santifi- 
cay dirige al Pueblo de Dios mediante los sacramentos y los misterios y los enriquece con 
las virtudes, sino que, “distribuyéndolas a cada uno segun quiere” (1 Cor 12,11), reparte en- 
tre los fieles gracias de todo género, incluso especiales, con las que dispone y prepara para 
realizar variedad de obras y de oficios provechosos para la renovacién y una mas amplia 
edificacion de la Iglesia, segun aquellas palabras: “A cada uno se le otorga la manifesta- 
cidn del Espiritu para comun utilidad” (1 Cor 12,7). Estos carismas, tanto los extraordinarios 
como los mas sencillos y comunes, por el hecho de que son muy conformes y utiles a las 
necesidades de la Iglesia, hay que recibirlos con agradecimiento y consuelo» (LG 12). Los 
carismas son dones especiales distribuidos por el Espiritu Santo seguin su voluntad y que 
sirven a la renovacidn y edificacién de la Iglesia. Estos dones carismaticos estan subordi- 
nados por el mismo Espiritu a la autoridad de los Apostoles (cf. 1 Cor 14; cf. LG 7). Como 
proceden del unico Espiritu, dador de vida, esos carismas no pueden ir contra la unidad o 
la edificacién de la Iglesia. La variedad de los carismas suscitados en la Iglesia es siempre 
una variedad en la unidad; no es que la variedad de carismas sea compatible con la uni- 
dad, sino que la unidad se realiza precisamente en esa variedad de carismas. 

El mismo parrafo de LG trata también del «sentido de la fe» como un fruto de la 
uncidn del Espiritu, por la que todo el Pueblo de Dios participa de la funcidn profética de 
Cristo. G. Philips resume este punto de la doctrina conciliar afirmando que LG garantiza la 
infalibilidad in credendo, la infalibilidad en el pueblo creyente, y la infalibilidad in docen- 
do del magisterio. Cuando todo el pueblo, desde los obispos hasta el ultimo de los fieles 
laicos, es undnime en cuestiones de fe o costumbres, expresa por este mismo hecho su 
sentido sobrenatural de la fe; el error se halla entonces excluido gracias a la asistencia 
que el Espiritu Santo otorga a la universitas fidelium. Del mismo modo que no es razona- 
ble contraponer los dones carismaticos a los dones jerarquicos, tampoco al considerar el 
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sentido de la fe se puede enfrentar a los fieles con la jerarquia. Los fieles, en este sentido, 
no se encuentran frente a los obispos sino a su lado (cf. La Iglesia y su misterio, |, 213-214). 


8. El Espiritu Santo en Dei Verbum 


La constituci6n dogmatica sobre la divina Revelacién alude al Espiritu Santo, no sdlo 
al tratar de la transmision de la revelacién o de la inspiracidn de la Sagrada Escritura, luga- 
res en los que la pneumatologia ha estado habitualmente mas presente, sino también al 
hablar de la Revelacién en si misma y de la Sagrada Escritura en la vida de la Iglesia. 

Dei Verbum comienza con una descripcidn trinitaria de la naturaleza y el objeto de 
la revelacion. «Dispuso Dios en su sabiduria revelarse a Si mismo y dar a conocer el miste- 
rio de su voluntad, mediante el cual los hombres, por medio de Cristo, Verbo encarnado, 
tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes de la naturaleza divina» 
(n.2). El Espiritu es, pues, la Persona in qua se realiza la revelacion (cf. Silanes, La Iglesia de 
la Trinidad, 377). En el Espiritu Santo los hombres alcanzan a conocer el misterio de la vo- 
luntad divina y son hechos consortes de la naturaleza de Dios. La sinergia divino-humana 
que acontece en la Revelacion se realiza «en» el Espiritu. 

Como puede verse, el concilio, al abordar el tema de la divina Revelacién, mantiene 
su caracteristico enfoque trinitario. Este enfoque, que ha quedado ya suficientemente ex- 
plicito en LG, produce también en DV una singular compenetracidn de la cristologia y la 
pneumatologia. En este sentido, aunque se trate de una sencilla alusion, posee particular 
importancia que DV 4, al hablar de Cristo como culmen de la Revelacién, mencione el envio 
del Espiritu Santo: «Jesucristo —ver al cual es ver al Padre-, con su total presencia y manifes- 
tacidn personal, con sus palabras y obras, sefales y milagros, y, sobre todo, con su muerte y 
resurreccion gloriosa de entre los muertos; finalmente, con el envio del Espiritu de verdad, 
completa la revelacin y confirma con el testimonio divino que Dios vive con nosotros para 
librarnos de las tinieblas del pecado y de la muerte y resucitarnos a la vida eterna». 

El envio del Espiritu Santo forma parte del misterio de Cristo que lleva a plenitud la 
revelacion. Las palabras de DV no pueden sino recordar Jn 15,26: «Cuando venga el Para- 
clito que yo os enviaré de parte del Padre, el Espiritu de la verdad que procede del Padre, El 
dara testimonio de mi». Este testimonio divino es el de Aquél que guia a los Apéstoles «ha- 
cia la verdad completa» (cf. Jn 16,13). Al menos implicitamente, el texto conciliar se refiere 
ala confirmacién de la verdad revelada por parte del Espiritu Santo. Esta asistencia del Pa- 
raclito es esencial en la transmision de la Revelacion, pero no se circunscribe Unicamente a 
dicha transmisién. Su accidn es necesaria para profesar la fe, pues son los auxilios internos 
del Espiritu Santo los que mueven el corazon y lo convierten a Dios, los que abren los ojos 
de la inteligencia y otorgan la suavidad para aceptar y creer la verdad. La inteligencia de 
la Revelacion es un don del Espiritu Santo (cf. DV 5). Por eso, con toda razon, DV 7 al tratar 
del cristocentrismo del testimonio apostdlico se refiere también al Espiritu Santo: «Cris- 
to Sefor, en quien se consuma la revelacién total del Dios sumo, mandé a los Apostoles 
que predicaran a todos los hombres el Evangelio, comunicandoles los dones divinos. Este 
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Evangelio, prometido antes por los Profetas, lo completo El y lo promulgé con su propia 
boca, como fuente de toda la verdad salvadora y de la ordenacién de las costumbres. Lo 
cual fue realizado fielmente, tanto por los Apdstoles, que en la predicacién oral comunica- 
ron con ejemplos e instituciones lo que habian recibido por la palabra, por la convivencia 
y por las obras de Cristo, o habian aprendido por la inspiracién del Espiritu Santo, como 
por aquellos Apdostoles y varones apostolicos que, bajo la inspiracién del mismo Espiritu, 
escribieron el mensaje de la salvacién». 

Los Apostoles predican fielmente el Evangelio transmitiendo aquello que habian re- 
cibido de Cristo 0 habian aprendido por la inspiracion del Espiritu Santo. La asistencia del 
Paraclito es, por tanto, intrinseca a la predicacién apostolica oral (origen de la Tradicidn), 
al igual que lo es también a la transmision escrita del Evangelio, realizada por los Apdsto- 
les o varones apostolicos bajo su inspiracidén. La revelaci6n consumada en y por Cristo es 
asegurada en su verdad por el Espiritu Santo, que garantiza su inteligencia por parte de 
los Apostoles (cf. DV 19), y su fiel transmision oral y escrita (cf. DV 21). Asi lo afirma DV 9: 
«La Sagrada Tradicién y la Sagrada Escritura estan intimamente unidas y compenetradas. 
Porque surgiendo ambas de la misma divina fuente, se funden en cierto modo y tienden a 
un mismo fin. Ya que la Sagrada Escritura es la palabra de Dios en cuanto consignada por 
escrito bajo la inspiracidn del Espiritu Santo, y la Sagrada Tradicion transmite integramen- 
te la palabra de Dios, confiada por Cristo Sefor y por el Espiritu Santo alos Apostoles, a sus 
sucesores para que, iluminados por la luz del Espiritu de la verdad, la guarden fielmente, la 
expongan y la difundan con su predicacién». 

Este parrafo pone de relieve la relacidn de la Palabra de Dios y el Espiritu Santo. La 
Palabra de Dios que se contiene en la Escritura y en la Tradicidn ha sido confiada por Cristo 
y por el Espiritu a los Apdstoles, ha sido puesta por escrito bajo su inspiracion (cf. DV 11), 
y es trasmitida fielmente por los sucesores de los Apéstoles iluminados por el Espiritu 
de la verdad. De esta manera queda sugerido en el texto conciliar el caracter esencial 
de la actuaci6n del Espiritu Santo en la intima uni6n y compenetracion de la Escritura y 
la Tradicion. La dimensi6n pneumatoldgica de la Palabra de Dios queda afirmada por el 
concilio de un modo claro, pero sin apenas desarrollo. De manera mucho mas explicita es 
abordada esta cuestién por Benedicto XVI, en la Exh. apost. Verbum Domini, donde dice, 
entre otras cosas, que «no se comprende la revelacion cristiana sin tener en cuenta la ac- 
cidn del Pardaclito» (n.15). Esto es asi, porque la comunicacién que Dios hace de si mismo 
implica siempre la relacién del Hijo y del Espiritu Santo. Su misién es inseparable, de he- 
cho, la Palabra de Dios se expresa con palabras humanas gracias a la obra del Pardaclito: el 
mismo Espiritu que actua en la Encarnacién del Verbo, guia a Jesus a lo largo de toda su 
mision terrena, es enviado a los discipulos, sostiene e inspira a la Iglesia en su anuncio de 
la Palabra de Dios y en la predicacién de los Apostoles, e inspira a los autores de la Sagrada 
Escritura (cf. ibid., 15-16). 

Igualmente importante resulta la accion del Espiritu Santo a la hora de entender la 
relacion entre la Sagrada Escritura y la Iglesia. Sobre esto, el texto conciliar es quizas un 
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poco mas explicito y son bastantes las afirmaciones que encontramos. He aqui algunas de 
ellas: «La Tradicion, que deriva de los Apéstoles, progresa en la Iglesia con la asistencia del 
Espiritu Santo: puesto que va creciendo en la comprensidén de las cosas y de las palabras 
transmitidas, [...] la Iglesia, en el decurso de los siglos, tiende constantemente a la pleni- 
tud de la verdad divina, hasta que en ella se cumplan las palabras de Dios» (DV 8). «El Espi- 
ritu Santo, por quien la voz del Evangelio resuena viva en la Iglesia, y por ella en el mundo, 
va induciendo a los creyentes en la verdad entera, y hace que la palabra de Cristo habite 
en ellos abundantemente (cf. Col 3,16)» (ibid.). «La Iglesia, ensenada por el Espiritu Santo, 
se esfuerza en acercarse, de dia en dia, ala mas profunda inteligencia de las Sagradas Es- 
crituras, para alimentar sin desfallecimiento a sus hijos con la divina ensehanza» (DV 23). 

Quiza lo mas importante sea destacar que la Escritura es Palabra de Dios y la Igle- 
sia esta bajo la Palabra de Dios a la que obedece; y, sin embargo, la Escritura es Palabra 
de Dios porque existe la Iglesia que es su sujeto vivo. «La certeza de la Iglesia sobre la 
fe -afirma Benedicto XVI- no nace solo de un libro aislado, sino que necesita del sujeto 
Iglesia iluminado, sostenido por el Espiritu Santo. Sdlo asi la Escritura habla y tiene toda 
su autoridad» (Discurso, 14-II-2013). En este sentido se comprende en toda su hondura 
la afirmacion del concilio de que la Escritura debe ser lefda e interpretada «con el mismo 
Espiritu con que se escribidé» (DV 12); y esto sdlo es posible cuando se realiza en la Iglesia, 
vivificada e iluminada por el Pardaclito. 


9. El Espiritu Santo y la vocacién del hombre 


El concilio, al proclamar en Gaudium et spes la vocacién divina del hombre, tiene tam- 
bién presente su dimensién pneumatoldgica. Cristo da al hombre su luz y su fuerza por el 
Espiritu Santo (cf. n.10). Por El, el hombre es hecho hijo en el Hijo y puede llamar Padre a 
Dios. Asi es como GS 22 describe la presencia del Espiritu en el hombre nuevo: «El hombre 
cristiano, conformado con la imagen del Hijo, que es el Primogénito entre muchos her- 
manos, recibe “las primicias del Espiritu” (Rom 8,23), las cuales le capacitan para cumplir 
la ley nueva del amor. Por medio de este Espiritu, que es “prenda de la herencia” (Ef 1,14), 
se restaura internamente todo el hombre hasta que llegue “la redencién del cuerpo” (Rom 
8,23). Si el Espiritu de Aquel que resucit6 a Jesus de entre los muertos habita en vosotros, 
el que resucit6 a Cristo Jesus de entre los muertos dara también vida a vuestros cuerpos 
mortales por virtud de su Espiritu que habita en vosotros (Rom 8,11)». El hombre redimido 
por Cristo es hecho una nueva criatura en el Espiritu Santo, y es el mismo Espiritu quien 
distribuye la diversidad de sus dones entre los hombres llevandoles hacia su consumaci6on 
final (cf. GS 38). 

La accion salvifica del Paraclito no se limita a la inhabitaci6én en el alma de los bau- 
tizados, que pertenecen plenamente a la Iglesia por el vinculo invisible del Espiritu Santo 
y el vinculo visible con el Cuerpo de Cristo. El vinculo invisible del Espiritu «esta presente 
ya en el deseo de los catecumenos de incorporarse a la Iglesia» (LG 14), y se da también 
una «cierta verdadera union en el Espiritu Santo» en los bautizados que «no profesan la fe 
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en su totalidad o no guardan la unidad de comunién bajo el sucesor de Pedro». El Espiritu 
Santo «ejerce en ellos su virtud santificadora con los dones y gracias y a algunos de entre 
ellos los fortalecié hasta la efusidn de su sangre. De esta forma, el Espiritu suscita en todos 
los discipulos de Cristo el deseo y la actividad para que todos estén pacificamente unidos, 
del modo determinado por Cristo, en una grey y bajo un Unico Pastor» (LG 15). 

La gracia del Espiritu Santo obra también de modo invisible en los hombres no cris- 
tianos, de buena voluntad, y ofrece a todos, en la forma de sdlo Dios conocida, la posibi- 
lidad de que se asocien al misterio pascual (cf. GS 22). El concilio reconoce entre los no 
cristianos «semillas del Verbo» (AG 11), «una secreta presencia de Dios» (AG 9), y afirma 
que «el Espiritu del Sefor llena el universo» (GS 11). Pero es importante resaltar que esta 
presencia y accion del Espiritu Santo «“fuera” del cuerpo visible de la Iglesia» Juan Pablo 
Il, Enc. Dominum et vivificantem, 53) no deja espacio al relativismo de las religiones. De he- 
cho, la accion del Espiritu Santo es fruto del Misterio Pascual y se orienta a la participacién 
de cada hombre en la resurrecci6n salvadora de Cristo. Tampoco la accidn invisible del 
Espiritu Santo hace menos urgente y necesaria la labor misionera de la Iglesia (cf. LG 17). 
Al contrario, la tierra «repleta de la semilla del Evangelio», «fructifica en muchos lugares 
bajo la guia del Espiritu Santo», que llena el orbe de la tierra y suscita en el corazén de 
muchos sacerdotes y fieles un espiritu verdaderamente misional (cf. PO 22). Es el Paraclito 
el que impulsa a la Iglesia al didlogo con todos los hombres de modo que «en toda la 
tierra, los hombres se abran a la esperanza viva, que es don del Espiritu, de ser recibidos 
un dia en la paz y la felicidad supremas, en aquella patria iluminada por la gloria de Dios» 
(GS 93). De hecho, tanto el apostolado de los fieles laicos como la vocacién misionera son 
contados entre los carismas otorgados por el Espiritu Santo (cf. AA 3; AG 23). La Iglesia en 
su actividad misionera es obediente al mandato de Cristo y esta movida por la caridad de 
su Espiritu (cf. AG 5). 


10. El Espiritu Santo y Maria 


Este breve recorrido por la pneumatologia del concilio es suficiente para poner de 
relieve los dos planos, trinitario e histdérico-salvifico, que quedan entrelazados en su doc- 
trina sobre el Espiritu Santo. El Paradclito es contemplado en su misidn divina, enviado al 
mundo por el Padre y unido estrechisimamente a la misién del Hijo. La misién divina del 
Espiritu Santo es la raiz y el fundamento de su «multiforme» accidn por la que lleva a ple- 
nitud la obra de Cristo en la Iglesia y en el mundo. El concilio hunde asi sus raices en la 
dimension trinitaria de la salvaci6n, tan querida por los Padres de la Iglesia y que magnifi- 
camente formuld San Ireneo: «[El Bautismo] nos concede renacer a Dios Padre por medio 
de su Hijo en el Espiritu Santo. Porque los portadores del Espiritu de Dios son conducidos 
al Verbo, esto es, al Hijo, que es quien los acoge y los presenta al Padre, y el Padre les regala 
la incorruptibilidad. Sin el Espiritu Santo es, pues, imposible ver el Verbo de Dios y sin el 
Hijo nadie puede acercarse al Padre, porque el Hijo es el conocimiento del Padre y el co- 
nocimiento del Hijo se obtiene por medio del Espiritu Santo. Pero el Hijo, segun la bondad 
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del Padre, dispensa como ministro al Espiritu Santo a quien quiere y como el Padre quiere» 
(Ireneo de Lyon, Epideixis 7: ed. Romero-Pose, 65-69). Asi, la salvacién proviene del Padre, 
por el Hijo en el Espiritu Santo; y los hombres, movidos por el Espiritu Santo a través del 
Hijo acceden al Padre. 

El paradigma de la accion del Pardaclito, por la que el hombre es unido a la Trinidad 
en ese doble dinamismo descendente y ascendente, ha sido realizado en la Virgen Maria. 
La singularisima accion santificadora del Espiritu Santo en Santa Maria esta al servicio de 
su mision de ser Madre de Dios y de su misién en la historia de la salvaci6n por la que 
extiende su maternidad a todos los hombres. De aqui que un buen modo de concluir 
y completar este recorrido por la pneumatologia conciliar sea haciendo referencia a la 
relacion del Espiritu Santo y Santa Maria. Este tema aparece tratado con sobriedad en el 
capitulo VIII de Lumen gentium. Las referencias al Espiritu Santo que contiene son apenas 
una decena: LG 52, 53, 56, 59, 63-66 (cf. Bastero, 304ss). Comienza este ultimo capitulo 
de LG dedicado a la Santisima Virgen afirmando los titulos marianos de «hija predilecta 
de Dios Padre» y «santuario del Espiritu Santo» en virtud la maternidad divina de Santa 
Maria: «Redimida de modo eminente, en prevision de los méritos de su Hijo, y unida a El 
con un vinculo estrecho e indisoluble, esta enriquecida con la suma prerrogativa y digni- 
dad de ser la Madre de Dios Hijo y, por tanto, la hija predilecta del Padre y el templo del 
Espiritu Santo» (LG 53). 

«Todas las funciones, todos los dones y privilegios de Maria -afirma G. Philips— no 
son mas que las concreciones de la accién del Espiritu de Dios en ella» («Le Saint-Esprit 
et Marie dans I'Eglise», 13). Ademas, el mismo Espiritu Santo que realizé en las entrafias 
purisimas de Santa Maria el prodigio de la Encarnacion del Verbo, es quien, enviado en 
Pentecostés, da comienzo a los Hechos de los Apostoles (cf. AG 4). El concilio relaciona asi 
la presencia del Espiritu Santo en la Anunciacién, por la que tiene lugar la Encarnacién, 
y su envio en Pentecostés, por el que nace la Iglesia. He aqui un texto importante a este 
respecto: «Por no haber querido Dios manifestar solemnemente el misterio de la salvaci6n 
humana antes de derramar el Espiritu prometido por Cristo, vemos que los Apdéstoles, 
antes del dia de Pentecostés, “perseveraban unanimes en la oracidn con algunas mujeres, 
con Maria, la Madre de Jesus, y con los hermanos de éste” (Hch 1,14), y que también Maria 
imploraba con sus oraciones el don del Espiritu, que en la Anunciacion ya la habia cubier- 
to a ella con su sombra» (LG 59). Es oportuno insistir en que «tanto el origen de la Iglesia 
como el de Cristo, comienzan por la venida del Espiritu. Ese origen se caracteriza por su 
manifestacidn “encima” y en el “interior”, “sobre” y “en” Maria y la Iglesia, y las analogias de 
los términos son palpables» (Laurentin, 36). En el misterio de Maria, y de modo analogo 
en el misterio de la Iglesia, se unen indisociablemente la cristologia y la pneumatologia. 


11. La pneumatologia en el magisterio postconciliar 


EI concilio, al hacer hincapié en la teologia de las misiones divinas y al asegurar el 
misterio trinitario como fundamento de la fe y origen de la Iglesia, ha supuesto un claro 
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impulso para la teologia trinitaria y para el magisterio sobre Dios uno y trino en las ultimas 
décadas. En este sentido, la pneumatologia del concilio, aun estando desarrollada solo 
germinalmente, constituye un punto de referencia esencial en el progreso pneumatoldgi- 
co del magisterio reciente. 

Este progreso ha sido llevado a cabo eminentemente por Juan Pablo Il. Todo su 
magisterio esta sellado por una honda pneumatologia que tiene como cénit la Encicli- 
ca Dominum et vivificantem publicada en 1986, y con la que concluye la trilogia de enci- 
clicas dedicadas al misterio trinitario. Junto a esta enciclica se han de incluir los mas de 
ochenta discursos sobre el Espiritu Santo que pronunciéd en Audiencias generales entre 
1989 y 1991, que son una auténtica y completa «leccidn» de pneumatologia, asi como 
la pneumatologia del Catecismo de Ia Iglesia Catélica, realizado durante su pontificado y 
bajo su impulso. Ademas, son también una muestra de la preocupacion de Juan Pablo II 
por la pneumatologia la carta apost. Patres Ecclesiae (2-l-1980) en el XVI Centenario de San 
Basilio, la Carta con ocasi6n del 1600 aniversario del Concilio de Constantinopla (2-ll-1981), 
y la declaracién del Consejo Pontificio para la Promocién de la Unidad de los Cristianos 
sobre Las tradiciones griega y latina referentes ala procesion del Espiritu Santo (L'Osservatore 
Romano, 13-|X-1995) escrita a peticion suya. 

Con Dominum et vivificantem se completa —si cabe hablar asi- la doctrina sobre el 
Espiritu Santo contenida en el Vaticano II. Juan Pablo II contempla al Espiritu en perfecta 
sintonia, y como continuando la «herencia profunda del concilio» (n.2), que siendo «un 
concilio eclesioldgico» su ensenanza es al mismo tiempo «esencialmente “pneumatold- 
gica’, impregnada por la verdad sobre el Espiritu Santo, como alma de la Iglesia» (n.26; cf. 
n.63). «Los textos conciliares —afirma también Juan Pablo II-, gracias a su ensehanza sobre 
la Iglesia en si misma y sobre la Iglesia en el mundo, nos animan a penetrar cada vez mas 
en el misterio trinitario de Dios, siguiendo el itinerario evangélico, patristico y litUrgico: al 
Padre, por Cristo, en el Espiritu Santo» (n.2). 

La perspectiva de Dominum et vivificantem es la misma que subyace a la pneuma- 
tologia conciliar: el Espiritu Santo es contemplado en cuanto «enviado» por el Padre y el 
Hijo para realizar el plan divino de salvacion, es decir, en cuanto Espiritu del Padre y del 
Hijo enviado a la Iglesia y al mundo como don de salvacion. También el objetivo de la 
enciclica esta inspirado en el concilio. Asi lo presenta Juan Pablo II cuando afirma que se 
trata de «desarrollar en la Iglesia la conciencia de que en ella “el Espiritu Santo la impulsa 
a cooperar para que se cumpla el designio de Dios, quien constituyé a Cristo principio de 
salvacion para todo el mundo” (LG 7)» (n.2). 

La teologia de las misiones divinas, que es tan importante en los documentos con- 
ciliares, ocupa un lugar esencial en Dominum et vivificantem. Las misiones, precisamente 
porque son una donacidn personal de Dios, manifiestan las propiedades personales de 
cada Persona de la Trinidad: en Jesus se manifiesta su filiacién al Padre, y en el envio del 
Espiritu Santo se manifiesta su ser Amor y Don en la Trinidad. Asi lo expresa Juan Pablo II: 
«Dios, en su vida intima, “es amor” (cf. 1 Jn 4,8.16), amor esencial, comun a las tres Personas 
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divinas. EL Espiritu Santo es amor personal como Espiritu del Padre y del Hijo. Por esto 
“sondea hasta las profundidades de Dios” (1 Cor 2,10), como Amor-Don increado. Puede 
decirse que en el Espiritu Santo la vida intima de Dios Uno y Trino se hace enteramente 
don, intercambio del amor reciproco entre las Personas divinas, y que por el Espiritu Santo 
Dios “existe” como don. El Espiritu Santo es pues la expresi6n personal de esta donacién, 
de este ser-amor (cf. Tomas de Aquino, SThI, qq. 37-38). Es Persona-amor. Es Persona-don» 
(n.10). 

El Espiritu Santo, consustancial al Padre y al Hijo en la divinidad, Amor y Don Increa- 
do, es el «protagonista trascendente» (n.42) de la historia de la salvacion. De El «deriva 
como de una fuente (fons vivus) toda dadiva a las criaturas (don creado): la donacién de la 
existencia a todas las cosas mediante la creacion; la donacidn de la gracia a los hombres 
mediante toda la economia de la salvacién» (n.10). El mismo Espiritu Santo es el Espiritu 
Creador y Santificador. Por eso, con toda razon, afirma Juan Pablo II que El es la «fuente 
eterna de toda dadiva que proviene de Dios en el orden de la creacion, el principio directo 
y, en cierto modo, el sujeto de la autocomunicacién de Dios en el orden de la gracia. El 
misterio de la Encarnacion de Dios constituye el culmen de esta dadiva y de esta auto- 
comunicaci6én divina. En efecto, la concepcidn y el nacimiento de Jesucristo son la obra 
mas grande realizada por el Espiritu Santo en la historia de la creacion y de la salvacidn: la 
suprema gracia - “la gracia de la union” - fuente de todas las demas gracias» (n.50). 

Este enfoque de la pneumatologia a partir la comunicacién de Dios reafirma la es- 
trechisima unidad entre cristologia y pneumatologia: la accidn de Cristo y la accion del 
Espiritu Santo son indisociables en la comunicacién de Dios al hombre. Esta comunica- 
cidn de Dios al hombre se realiza plenamente en la nueva creacién del hombre por Cristo 
en el Espiritu Santo. Una nueva creacién que no puede comprenderse al margen de la 
Iglesia, pues es en la Iglesia y por medio de la Iglesia como tiene lugar el don definitivo 
del Espiritu Santo: «A costa de la Cruz redentora y por la fuerza de todo el misterio pas- 
cual de Jesucristo, el Espiritu Santo viene para quedarse desde el dia de Pentecostés con 
los Apostoles, para estar con la Iglesia y en la Iglesia y, por medio de ella, en el mundo. De 
este modo se realiza definitivamente aquel nuevo inicio de la comunicacidn de Dios Uno 
y Trino en el Espiritu Santo por obra de Jesucristo, Redentor del Hombre y del mundo» 
(ibid., 0.14). 
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Espiritualidad 


SuMARIO.—Introduccion. 1. Vida cristiana y misterio de Cristo. a) La inseparabilidad entre Pa- 
labra, liturgia y vida. b) El dinamismo de la oracién. 2. Vocacion a la santidad y mision. a) Sobre 
la nocion de santidad. b) Vocacion y misién. c) La diversidad de espiritualidades. d) Santidad y 
ascética. 3. Existencia cristiana y transformacion del mundo. a) Fundamento: una antropologia 
a partir de Jesucristo. b) Iglesia y secularidad. c) La transformacién del mundo. 4. El amor de 
Cristo, nucleo de la espiritualidad: la vida teologal. 5. El desarrollo postconciliar de la espiritua- 
lidad. a) La reflexion sobre el amor y la persona. b) La conexion entre liturgia y espiritualidad. 
c) Llamada universal a la santidad y espiritualidades. d) El cristiano en el mundo. e) La ascética 
tradicional. Bibliografia. 


Introduccién 


La espiritualidad, como reflexién teoldgica sobre la vida espiritual del cristiano, ha 
experimentado un gran desarrollo durante el s. xx. Es comprensible, dada la intima relacion 
de la espiritualidad con la vida de la Iglesia y la teologia. El concilio Vaticano II ha tenido un 
papel relevante en esta renovacion. Naturalmente, hablar de la espiritualidad del concilio 
no se refiere a la experiencia vivida por los participantes en el acontecimiento conciliar 
-aunque influya-, sino a su ensenanza sobre la existencia cristiana y eclesial que los pa- 
dres pusieron de relieve. La espiritualidad supone tanto la vida vivida como los principios 
que dan lugar a esa vida. Por eso, debe diferenciarse entre espiritualidad como ejercicio 
de la vida cristiana, y espiritualidad como ciencia sobre esa vivencia. En ese sentido, se 
distingue entre Espiritualidad y Teologia espiritual o teologia sobre la vida espiritual. Esta 
terminologia pone de relieve que la ciencia sobre la espiritualidad debe ser principalmente 
teoldgica, aunque se complemente con otras ciencias humanas. La conexidn teologia y 
espiritualidad es imprescindible. 

No cabe afirmar que el concilio posea una espiritualidad especifica. Pero ofrece una 
serie de principios de los que se deriva un replanteamiento de la espiritualidad y, por tan- 
to, un giro en la concepcidn de la teologia de la vida espiritual. No se trata de un cambio 
radical, sino de una renovacion de la tradicién, adaptada a la realidad contemporanea y 
abierta a la evangelizacion. En ese sentido, cabe desentranar los principios teolégico-es- 
pirituales de la ensehanza conciliar. La doctrina espiritual del concilio es esencialmente 
teoldgica, e inseparable de una vision teoldgica de la espiritualidad. La ensenanza del con- 
cilio que afecta a la espiritualidad cristiana se deriva de las grandes lineas teoldgicas que 
estructuran su mensaje. Como afirma Ciro Garcia, «no se puede hablar de la espiritualidad 
del Vaticano Il al margen de las grandes lineas doctrinales y pastorales» («La espiritualidad 
del concilio Vaticano Il», 227). En efecto, el nucleo mas decisivo de la ensenanza espiritual 
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del concilio se halla en su teologia trinitaria, cristoldgica, eclesial y antropoldgica, y no 
directamente en las indicaciones sobre piedad, ascética, virtudes, etc. 

EI concilio se desarrollé, segun palabras de Pablo VI, durante un tiempo mas orienta- 
do a la conquista de la tierra que al reino de los cielos; un tiempo de olvido de Dios, al que 
parecia invitar el progreso cientifico; un tiempo de pronunciarse a favor de la autonomia 
absoluta de la persona, desatandose de toda ley trascendente; un tiempo en el que el 
secularismo aparece como la consecuencia legitima del pensamiento moderno y de la 
mas alta filosofia de la ordenacidn de la sociedad; un tiempo que registraba perturbacio- 
nes y decadencias en las grandes religiones del mundo jamas antes experimentadas. Asi 
lo advertia el Papa en la clausura del concilio: «El humanismo laico y profano en toda su 
terrible estatura ha desafiado al concilio. La religidn del Dios que se ha hecho Hombre, se 
ha encontrado con la religién —porque tal es— del hombre que se hace Dios» (Alocucidn, 
7-XII-1965). 

En este contexto, el concilio queria ser una respuesta profética de la Iglesia a un mun- 
do que estaba comenzando una nueva andadura historica. Una respuesta a los plantea- 
mientos de la modernidad que habian puesto entre paréntesis la vida de la Iglesia, de los 
cristianos y de la humanidad, llevando a una crisis de la fe, de la inteligencia y de la socie- 
dad, que reclamaba un nuevo comienzo. Tal respuesta sostiene «que Dios si existe, que 
es real, que es viviente, que es personal, que es providente, que es infinitamente bueno, 
no sdlo bueno en si sino inmensamente bueno para nosotros, nuestro creador, nuestra 
verdad, nuestra felicidad, de tal modo que el esfuerzo de clavar en El la mirada y el cora- 
zon, que llamamos contemplacion, viene a ser el acto mas alto y mas pleno del espiritu, el 
acto que aun hoy puede y debe jerarquizar la inmensa piramide de la actividad humana». 
Y la Iglesia pide que su mensaje sea admitido, o al menos tenido en cuenta. «Vosotros, 
humanistas modernos, que renunciais a la trascendencia de las cosas supremas, conferirle 
siquiera este mérito y reconoced nuestro nuevo humanismo: también nosotros -y mas 
que nadie- somos promotores del hombre» (cf. ibid.). 

Desde ese enfoque, cabe afirmar que la cuestion principal que la modernidad ponia 
ala vida cristiana era la separacidn entre fe y vida. He aqui el dilema de la vida moderna, 0 
mas bien el obstaculo que la vida contemporanea ponia al fiel cristiano: vivir como si Dios 
existiera o vivir como si Dios no existiera; vivir en un mundo que ya no es cristiano, y separar 
su vida en el mundo de su vida religiosa. El concilio supone una respuesta a este dilema. 
Una respuesta para la Iglesia, para cada uno de los cristianos; y para la sociedad en la que 
Iglesia y los cristianos viven. En esta perspectiva esta la clave para comprender la ensenan- 
za espiritual del Vaticano Il. «El concilio exhorta a los cristianos a cumplir con fidelidad sus 
deberes temporales, guiados siempre por el espiritu evangélico» (GS 43). Buscar la ciudad 
futura no lleva a descuidar las tareas temporales, ya que la propia fe obliga al mas perfecto 
cumplimiento de todas ellas segun la vocacion personal de cada uno. «El divorcio entre la 
fe y la vida diaria de muchos debe ser considerado como uno de los mas graves errores de 
nuestra época. El cristiano que falta a sus obligaciones temporales, falta a sus deberes con 
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el prdjimo, falta a sus obligaciones con Dios. Siguiendo el ejemplo de Cristo, los cristianos 
deben ejercer todas sus actividades temporales haciendo una sintesis vital del esfuerzo 
humano, familiar, profesional, cientifico o técnico, con los valores religiosos, para la gloria 
de Dios» (GS 43). 

En resumen, las tres premisas vigentes en el Vaticano II -y en la actualidad-son: la 
profunda relacién entre teologia y espiritualidad, la necesidad de dar una respuesta a la 
modernidad, y el empeno por subrayar la unidad entre la fe y la vida cristiana. De ese 
modo, la aportacién del concilio ala espiritualidad radica en su renovada exposicién teo- 
Idgica y existencial de la vida cristiana. No se encuentra en un documento concreto, ni tan 
siquiera en pasajes concretos de algunos documentos. Un analisis de sus textos ofrece los 
principales contenidos teolégicos que fundamentan la espiritualidad cristiana. 

En primer lugar, la persona cristiana se comprende desde el misterio de Jesucristo y 
desde el misterio de la Trinidad. Esta consideracién ilumina la espiritualidad en los cuatro 
nucleos siguientes: 

La comuni6n con Dios. La espiritualidad del cristiano se fundamenta en la iniciativa 
de Dios, que nos introduce en el misterio de su Vida por el don de la Palabra de Dios y la 
Liturgia (Dei Verbum y Sacrosanctum Concilium). 

La llamada universal a la santidad y a la misi6n. Cristo introduce al cristiano en la 
santidad de la vida trinitaria y lo asocia a su misi6n (Lumen Gentium y Apostolicam Actuosi- 
tatem, y los documentos mas especificos como Presbyterorum Ordinis y Perfectae Caritatis). 

La espiritualidad en y para la transformacién del mundo. El cristiano tiene la tarea 
de transformar el mundo y elevarlo hacia Dios, porque la caridad cristiana es compromiso 
con el mundo (Gaudium et Spes). 

La vida cristiana es vida teologal que vivifica el mundo con el amor de Cristo. 


1. Vida cristiana y misterio de Cristo 


La espiritualidad cristiana se caracteriza porque parte de la iniciativa de Dios, no del 
hombre. Dios introduce al hombre en el misterio de su Vida. Esta sencilla formula expresa 
la perspectiva primaria del concilio. «Este sacrosanto concilio se propone acrecentar de 
dia en dia entre los fieles la vida cristiana. Por eso cree que le corresponde de un modo 
particular proveer a la reforma y al fomento de la Liturgia. En efecto, la Liturgia, por cuyo 
medio se ejerce la obra de nuestra Redencidn, sobre todo en el divino sacrificio de la Eu- 
caristia, contribuye en sumo grado a que los fieles expresen en su vida, y manifiesten a los 
demas, el misterio de Cristo y la naturaleza auténtica de la verdadera Iglesia» (SC 1). La re- 
ferencia al misterio de Cristo y a la naturaleza de Ia Iglesia evoca el inicio de la const. dogm. 
Lumen Gentium sobre el misterio de la Iglesia, que lleva al misterio de Cristo y del Espiritu, 
y al designio de salvacién del Padre sobre la humanidad (cf. Jossua, «La constitution Sacro- 
sanctum Concilium», 128-131). 

El inicio de Dei Verbum muestra esa misma perspectiva. «El Santo Concilio hace suya 
la frase de San Juan, cuando dice: “Os anunciamos la vida eterna, que estaba en el Padre 
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y se nos manifestd: lo que hemos visto y oido os lo anunciamos a vosotros, a fin de que 
vivais también en comunién con nosotros, y esta comuni6n nuestra sea con el Padre y con 
su Hijo Jesucristo” (1 Jn 1,2-3). Por tanto, se propone exponer la doctrina genuina sobre la 
divina revelaci6on y sobre su transmisi6n para que todo el mundo, oyendo, crea el anuncio 
de la salvacién; creyendo, espere, y esperando, ame» (DV 1). H. de Lubac estimaba que la 
introduccién de 1 Jn 1,2-3 en este pasaje posee gran sentido: «Este texto, que directamen- 
te nos transporta a un clima contemplativo, contiene como en una semilla todo lo que 
se dira en el primer capitulo, que a su vez, preside toda la Constitucidn». De hecho, ahi 
encontramos indicado el objeto, el modo, la transmision y la finalidad de la Revelacién: la 
vida eterna, la manifestacibn de Dios mismo en Jesucristo, el testimonio de los apdstoles 
(de Juan), la comuni6n con los discipulos y con la Trinidad (cf. La rivelazione divina e il senso 
dell’'uomo, 10-16). 

El misterio de la comuni6n de Dios con los hombres se realiza en la Palabra de Dios y 
en la Liturgia. La revelacion de la Palabra no es cosa que pertenece a la historia, ni la litur- 
gia es una especie de fuente separada de la vida. La Palabra de Dios y la Liturgia realizan 
el misterio del Dios Trino en la vida de la Iglesia y de los cristianos. En esa vida tienen su 
ser mas auténtico. A partir de este primer y fundamental significado, se desprenden los 
demas sentidos (historico, teoldgico, social, etc). 

El hombre es introducido en el misterio de Cristo, que es el centro de los misterios 
cristianos: de la Trinidad, de la Encarnacion y de la Redencion, de la Iglesia, de la filiaci6n 
divina (DV 2.4). Ante Cristo el hombre debe responder con su vida: la fe es una respuesta 
personal a Dios a través de Jesucristo. «Cuando Dios revela hay que prestarle la obediencia 
de la fe, por la que el hombre se confia libre y totalmente a Dios» (DV 5). La vida espiritual 
del cristiano es vida teologal, comunidn con Dios por la fe, la esperanza y la caridad. 

Solo desde el presupuesto de la unidn con Dios, cabe comprender el conjunto de la 
espiritualidad cristiana en el concilio. La importancia de la dignidad de la persona y la po- 
tencia de su actividad no debe sustituir esta realidad como punto de partida. El hombre es 
introducido en el misterio divino por el querer de Dios. Subrayar de manera unilateral uno 
de los polos, llevaria a un desequilibrio sobre la realidad salvifica, y a una espiritualidad 
alejada de la fecundidad cristiana. 


a) La inseparabilidad entre Palabra, liturgia y vida 


La obra de la salvacion se realiza en Cristo. En el tiempo de la Iglesia, el misterio de 
Cristo se realiza mediante la Palabra y la liturgia. Este es un punto de partida del concilio 
(cf. Holotik, «Les sources de la spiritualité catholique selon Vatican Il», 66-70). Como Cristo 
fue enviado por el Padre, El envid a los Apéstoles, no solo a predicar el Evangelio a toda 
criatura, sino también a realizar la obra de salvacién que proclamaban, mediante el sacri- 
ficio y los sacramentos (cf. SC 6). Por eso, la Iglesia venera las Sagradas Escrituras al igual 
que el mismo Cuerpo del Sefor, y distribuye a los fieles el pan de vida, tanto de la palabra 
de Dios como del Cuerpo de Cristo, sobre todo en la Sagrada Liturgia. La religidn cristiana 
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se nutre de la Sagrada Escritura, porque en los sagrados libros el Padre habla a sus hijos. 
«Es tanta la eficacia que radica en la palabra de Dios, que es, en verdad, fortaleza de la fe, 
alimento del alma, fuente pura y perenne de la vida espiritual» (DV 21). La introduccién en 
el misterio de Dios por medio de Jesucristo se cumple por la aceptacion de la Palabra de 
Dios y la celebracién de la liturgia, consideradas como realidades inseparables ya que la 
liturgia es el Ambito privilegiado donde la Palabra se cumple hoy dia; por ello, la presencia 
de la Palabra en la liturgia es uno de los principios inspiradores de Sacrosanctum Concilium 
(cf. Jossua, «La constitution Sacrosanctum Concilium», 141-146; Juan Pablo II, Carta apost. 
Vicesimus quintus annus, n. 8). 

Existe una unidad inseparable entre Palabra, Liturgia y Vida. «Como la vida de la 
Iglesia recibe su incremento de la renovacion constante del misterio eucaristico, asi es de 
esperar un nuevo impulso de la vida espiritual de la acrecida veneracidn de la palabra de 
Dios que “permanece para siempre” (Is 40,8; cf. 1 Pe 1,23-25)» (DV 26). El hombre moderno 
tiende a deconstruir todas las realidades y dirigirse al nucleo de las mismas, a su esencia, 
al grano como dice la expresién popular, dejando aparte los afhadidos. El concilio a su 
manera también comparte esta disposicidn. Por ello, dejando al margen muchas de las 
formas de espiritualidad —sin negarlas-, se centra en el alimento esencial que nutre la vida 
cristiana: la Palabra de Dios y la Liturgia. Este nucleo vivifica la relacién del cristiano con 
Dios y es el punto de partida para una existencia cristiana santa y transformadora de la 
Iglesia y el mundo. 


b) El dinamismo de la oracion 


La unidad entre palabra, liturgia y vida da lugar a lo que se ha denominado circulari- 
dad entre liturgia y vida, entre palabra y vida. Es un dinamismo que acrecienta la vida de la 
Iglesia y la vida de los cristianos. Ahi entran en juego principios claves, como los conteni- 
dos en SC 9-10. Aunque la liturgia no es la Unica actividad de la Iglesia (cf. n. 9), si que es la 
fuente y cumbre de su vida. Los cristianos, hijos de Dios por la fe y el Bautismo, se reunen 
para alabar a Dios, y participar en el sacrificio del Sehor. De esta manera conservan en su 
vida lo que recibieron en la fe viviendo la caridad de Cristo (cf. SC 10). 

La unidad/circularidad de palabra, liturgia y vida se realiza de modo connatural, y 
una reclama a las otras por su propia naturaleza, tanto en el sujeto Iglesia como en el fiel 
cristiano. Sin embargo, en este proceso es necesario el dinamismo originado por la ora- 
cidn, como relacion personal con Jesucristo y la Trinidad. 

El concilio es claro en este punto. El cristiano, llamado a orar en comun, debe entrar 
también en su cuarto para orar al Padre en secreto. Dei Verbum recoge la misma idea. To- 
dos los cristianos aprendan el sublime conocimiento de Jesucristo con la lectura frecuente 
de las Divinas Escrituras, porque el desconocimiento de las Escrituras es desconocimiento 
de Cristo. Pero la oraci6n debe acompanar a la lectura de la Escritura para que se entable 
dialogo entre Dios y el hombre: porque cuando oramos hablamos con Dios, y cuando 
leemos las palabras divinas escuchamos a Dios (cf. DV 25). 
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Es relevante la precisidn de estas formulaciones. El tema de la oracién se condensa 
en sentencias como las siguientes. «Debe acompanar la oracion a la lectura de la Sagrada 
Escritura para que se entable didlogo entre Dios y el hombre; porque a El hablamos cuan- 
do oramos, y a El oimos cuando leemos las palabras divinas» (DV 25). O bien: «al rezarlo [el 
Oficio divino], la mente concuerde con la voz» (SC 90). El Oficio divino, en cuanto oracion 
publica de la Iglesia, es, ademas, fuente de piedad y alimento de la oraci6n personal. Por 
eso, se exhorta a los sacerdotes y a cuantos participan en dicho Oficio, que al rezarlo, la 
mente concuerde con la voz, y para conseguirlo mejor adquieran una instrucci6n liturgica 
y biblica mas rica, principalmente acerca de los salmos. 

La oraci6n aparece como didlogo entre Dios y el hombre; un didlogo iniciado por 
Dios al que el hombre debe dar respuesta; pero un didlogo que abarca toda la vida perso- 
nal y comunitaria (orar en comutn, orar en lo secreto, orar sin tregua: SC 12). Ademas, este 
dialogo con Dios es un didlogo cultual en el que el hombre presenta su vida como ofrenda 
para dar gloria a Dios: «el mismo Apéstol nos exhorta a llevar siempre la mortificacién de 
Jesus en nuestro cuerpo, para que también su vida se manifieste en nuestra carne mortal. 
Por esta causa pedimos al Sefor en el sacrificio de la Misa que, “recibida la ofrenda de la 
victima espiritual’, haga de nosotros mismos una “ofrenda eterna” para Si» (SC 12); la litur- 
gia impulsa a «los fieles a que, saciados “con los sacramentos pascuales’, sean “concordes 
en la piedad”; ruega a Dios que “conserven en su vida lo que recibieron en la fe’, y la reno- 
vacion de la Alianza del Sefor con los hombres en la Eucaristia enciende y arrastra a los 
fieles a la apremiante caridad de Cristo» (SC 10). 

La liturgia eucaristica es la mayor manifestacion y realizacién de la unidad entre mis- 
terio y vida, entre palabra, liturgia, oraci6n y existencia; entre persona/cristiano, pueblo/ 
Iglesia y cosmos. La teologia de la Eucaristia, fuente y cumbre de la vida cristiana (cf. LG 
11), centro y raiz de la vida espiritual (cf. PO 5; AA 3), implica también una profundizacién 
en la espiritualidad cristiana. El cristiano es introducido en Cristo en la comunidén con Dios. 
La vida espiritual se convierte en un continuo didlogo de amor con Dios, en una ofrenda 
permanente a Dios en comunidn con la ofrenda eucaristica. El magisterio posterior en 
este punto es tan rico como esclarecedor: cf. Juan Pablo Il, Ecclesia de Eucharistia, n.11- 
16.60; Benedicto XVI, Sacramentum Caritatis, n.70-72. 

La Iglesia, consciente del misterio pascual realizado en el sacrificio del altar, «procura 
que los cristianos participen consciente, piadosa y activamente en la accién sagrada, sean 
instruidos con la Palabra de Dios, se fortalezcan en la mesa del Cuerpo del Sefor, den gra- 
cias a Dios, aprendan a ofrecerse a si mismos al ofrecer la hostia inmaculada no solo por 
manos del sacerdote, sino juntamente con él, se perfeccionen dia a dia por Cristo media- 
dor en la unién con Dios y entre si, para que, finalmente, Dios sea todo en todos» (SC 48). 


2. Vocacién a la santidad y misi6n 


Uno de los temas conciliares que ha marcado la espiritualidad cristiana actual es la 
llamada universal a la santidad. La comprension de la vocaci6n cristiana como llamada ala 
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santidad y a la misi6n apostolica es una clave de la evoluci6on de la vida de la Iglesia y de la 
teologia en el s. xx. La proclamacidn de la «universal llamada a la santidad en la Iglesia» en 
el capitulo V de Lumen gentium, es uno de los puntos mas relevantes del Vaticano II para 
la comprension del misterio de la Iglesia y del cristiano, y el fundamento de la misi6n que 
atane a los cristianos al inicio del nuevo milenio (cf. Juan Pablo II, Novo millennio ineunte, 
n.30-31). Ha cambiado el paradigma de la santidad cristiana: se ha pasado del paradig- 
ma de la santidad monastica o religiosa a la santidad universal, mas integrada en la vida 
y misién de la Iglesia y del cristiano y, por tanto, con modalidades que dan lugar a una 
variedad de espiritualidades. Como explica Philips, no es que se abandone la considera- 
cidn de la santidad en la vida consagrada, como refleja el capitulo VI de Lumen Gentium, 
intimamente unido al anterior; pero si que se subraya la universalidad de la santidad para 
todo cristiano (La Iglesia y su misterio, 87-89). Esta universalidad de la llamada tiene claras 
implicaciones para la nocidn de santidad y para la espiritualidad. 


a) Sobre lanocion de santidad 


La santidad tiene su ambito en el misterio de la Iglesia, asociada al misterio de la 
Trinidad. La Sagrada Escritura muestra el itinerario de la santidad desde Dios a los hom- 
bres: Dios, Cristo, Iglesia, cristiano. Se afirma: «la Iglesia, cuyo misterio expone este Sa- 
grado Concilio, creemos que es indefectiblemente santa, ya que Cristo, el Hijo de Dios, a 
quien con el Padre y el Espiritu llamamos“el solo Santo’, am6 a la Iglesia como a su esposa, 
entregandose a si mismo por ella para santificarla (cf. Ef 5,25-26), la unid a si mismo como 
su propio cuerpo y la enriquecid con el don del Espiritu Santo para gloria de Dios» (LG 39). 
Sdlo Dios Padre-Hijo-Espiritu es Santo; Cristo, el Hijo de Dios, es Santo y con su entrega 
santifica a la Iglesia. «Por eso, todos en la Iglesia, ya pertenezcan a la jerarquia, ya perte- 
nezcan a la grey, son llamados a la santidad, seguin aquello del Apostol: “Porque ésta es la 
voluntad de Dios, vuestra santificacién’” (1 Tes 4,3; Ef 1,4)» (ibid.). Por Cristo y en la Iglesia, 
todos los cristianos son santificados. 

La santidad es un don. «Los sequidores de Cristo, llamados por Dios, no en virtud de 
sus propios méritos, sino por designio y gracia de El, y justificados en Cristo Nuestro Sefor, 
en la fe del Bautismo han sido hechos hijos de Dios y participes de la divina naturaleza, 
y por lo mismo santos» (LG 40). Aqui aparecen los distintos elementos que configuran la 
santidad: el seguimiento de Cristo, la llamada de Dios y la justificacion en Cristo, no por los 
propios méritos, sino segun el plan divino que otorga ese don de manera gratuita; todo 
ello condensado en un momento concreto, el Bautismo, inicio y puerta de la vida sacra- 
mental, que se alimenta de los sacramentos, y tiene su centro y culmen en la Eucaristia; un 
proceso por el que se pasa a ser cristiano, hijo de Dios, participe de la naturaleza divina, 
santo. 

La santidad como don divino significa que el cristiano no la realiza partiendo de si 
mismo, ni se la autodona, sino que la recibe de Dios. El hombre por sus solas fuerzas no 
puede alcanzar el orden sobrenatural de conocimiento y amor a Dios. El don exige, a su 
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vez, la respuesta y la aceptaci6én personal. La accidn divina no destruye la libertad y el 
actuar humanos, sino que los funda y los hace posibles. Es Dios quien santifica, de ma- 
nera que el actuar del hombre no es sino la respuesta al don precedente de Dios, pero 
la respuesta debe existir; mas aun, en cuanto tal respuesta, es elemento constitutivo de 
la santidad. Como afirma el concilio, «conviene, por consiguiente, que esa santidad que 
recibieron sepan conservarla y perfeccionarla en su vida, con la ayuda de Dios» (LG 40). 

La vida supone crecimiento, desarrollo, perfeccion. En la vida humana el crecimiento 
no es algo simplemente bioldgico 0 psicolégico. Aunque esos niveles sean necesarios, el 
crecimiento humano consiste en conocer y amar mas y mejor, haciendo que ese amor 
trascienda a todas las acciones de la vida. Andalogamente, la perfeccidn cristiana consiste 
en conocer y amar del modo mas sublime posible, a saber, tal y como conoce y ama Dios, 
como hijos de Dios, como Cristo, y que ese amor impregne todas las facetas de nuestro 
vivir. 

«Fluye de ahi -sigue diciendo el concilio- la clara consecuencia que todos los fie- 
les, de cualquier estado o condicidn, son llamados a la plenitud de la vida cristiana y a la 
perfeccidn de la caridad» (LG 40). Todos los fieles estan Ilamados a la santidad, que no es 
otra cosa que la plenitud de la vida cristiana. La santidad es contrapuesta al pecado, pero 
también a la superficialidad de un vivir rutinario en el que la condicién cristiana queda 
reducida a un nombre o a una realidad socioldgica, sin implicacion vital. La santidad, en 
suma, implica un proceso de real y efectivo crecimiento hasta llegar a la plenitud del amor, 
enel que la propia libertad ocupa su lugar. La vida cristiana es la llamada particular de Dios 
a cada persona y la respuesta de la persona a Dios: una respuesta de entrega por amor que 
abarca toda la existencia. 

Aqui el concilio enlaza con la ensenanza tradicional del seguimiento e imitacién de 
Cristo. Dice asi: «Para alcanzar esa perfeccidn, los fieles, segun la diversa medida de los do- 
nes recibidos de Cristo, siguiendo sus huellas y amoldandose a su imagen, obedeciendo 
en todo a la voluntad del Padre, deberan esforzarse para entregarse totalmente a la gloria 
de Dios y al servicio del prdjimo» (LG 40). La santidad es radicalmente configuracién con 
Cristo. Santidad significa ser Cristo; por eso, la forma de crecer es seguir a Cristo, imitar e 
identificarse con Cristo. Primero viene el plano ontoldgico, el plano del ser Cristo mismo; 
esa realidad lleva a actuar como Cristo. El seguimiento de Cristo, dice el texto citado, se 
realiza en el actuar, «amoldandose a su imagen, obedeciendo en todo a la voluntad del 
Padre»; asi «deberan esforzarse para entregarse totalmente a la gloria de Dios y al servicio 
del prdjimo». Esta idea no una frase hermosa, sino un retrato de Cristo mismo. 

El concilio, en efecto, tiene una comprensidon del Verbo encarnado visto desde la 
filiacidn: «Obedeciendo en todo a la voluntad del Padre». El Hijo es Filiacién, es decir, todo 
referido al Padre, y en todo obediente a la voluntad del Padre. «Entregarse totalmente a 
la gloria de Dios»: el Hijo sdlo quiere la gloria del Padre, su glorificaci6n, como horizonte 
de su ser y de su mision. El Hijo en la eternidad Jo unico que hace es dar gloria al Padre: 
amor, gloria y veneraci6n; y cuando viene al mundo, lo que hace es dar gloria al Padre. Esa 
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es su mision: llevar toda la creacion y a los hijos de Dios a la gloria del Padre. Esa entrega 
total de Cristo y del cristiano es «a la gloria de Dios y al servicio del prdjimo». En ultimo 
término, la donacion a Dios y al prdjimo representa una Unica realidad. La novedad del 
mensaje de Cristo, de la revelacién, es el doble precepto del amor que forma una sola 
cosa en la vida de Jesucristo. El amor a Dios y el amor al prdjimo son lo mismo, porque 
son el amor del Padre. Para el Hijo cumplir la voluntad del Padre es amar a los hombres: 
venir al mundo para salvar a todos los hombres. El cristiano se identifica con Cristo cuan- 
do su voluntad es hacer en todo la voluntad del Padre; cuando su biografia personal 
puede escribirse con el doble precepto del amor a Dios sobre todas las cosas y al prdjimo 
como a si mismo. 

Pero, gcOmo se construye una biografia de amor a Dios y a los hombres? Cristo vive 
su saberse Hijo de Dios y su amar en todo la voluntad del Padre a lo largo de toda su vida: 
en Belén, en Nazaret, en la vida publica, en el Calvario. El amor de Cristo revela que Dios es 
Padre y Amor. Pero ese amor se realiza en la vida concreta de Jesus a través de su perfecta 
Humanidad. De este modo la existencia filial de Jesus es el modelo para la vida de los cris- 
tianos. Cristo es el nuevo Adan, el Hombre perfecto al que debe asemejarse todo hombre: 
«trabajé con manos de hombre, pens6 con inteligencia de hombre, obré con voluntad de 
hombre, amo con corazon de hombre» (GS 22), porque es Dios y Hombre perfecto. 

Con esta caracterizacién de la santidad desde la comuni6n con Dios, la vida espiri- 
tual es primariamente vida teologal, donada por Dios, y en segundo lugar es respuesta 
personal que necesita de unos medios que la sostengan y estimulen. Paso a paso, obser- 
vamos en los textos del concilio una espiritualidad cada vez mas integrada en la vision 
teoldgica de la existencia. Volveremos sobre esta idea que engloba la ensefhanza conciliar: 
la centralidad del amor de Dios en Cristo. 


b) Vocacion y mision 


Hay que dar un paso mas. La vocaci6n cristiana es llamada a la santidad. Pero, ade- 
mas, «la vocacion cristiana, por su misma naturaleza, es también vocacidn al apostolado» 
(AA 2). El texto continua afirmando que «la Iglesia ha nacido con el fin de que, por la pro- 
pagacion del Reino de Cristo en toda la tierra para gloria de Dios Padre, todos los hombres 
sean participes de la redencién salvadora, y por medio de ellos se ordene realmente el 
mundo entero hacia Cristo». La Iglesia nace para hacer participes a todos los hombres 
de la mediaci6n salvifica universal. Esta misidn apostdlica se ejerce a través de todos sus 
miembros. Como en la complexién de un cuerpo vivo todo miembro participa en la acti- 
vidad y en la vida del cuerpo, asi también en el Cuerpo de Cristo, que es la Iglesia, «todo 
el cuerpo crece segun la operacién propia, de cada uno de sus miembros» (Ef 4,16). Los 
distintos servicios y ministerios son aspectos de esta misidn Unica de la Iglesia. La mision 
requiere diversidad de tareas, como la unidad vital del cuerpo necesita y exige la funcién 
propia de cada uno de sus miembros. Por eso, el apostolado -la misién- se ejerce de di- 
versas maneras segun la diversidad de vocaciones, dones y carismas de los fieles. Estas 


400 ESPIRITUALIDAD 


afirmaciones tienen multiples consecuencias para la espiritualidad, principalmente dos: la 
conexion entre santidad y misi6n; y la unidad y diversidad de espiritualidades. 

En primer lugar, la unién entre santidad y apostolado implica profundizar en la re- 
lacion entre Cristo, la Iglesia y el cristiano desde el punto de vista de la misi6n que deben 
realizar. La Iglesia esta llamada a continuar la misidn de Cristo: «ld, pues, y haced discipulos 
a todos los pueblos, bautizandoles en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo» 
(Mt 28,19). La misidn de la Iglesia, como la de Cristo, es conducir todas las cosas al Padre, 
santificar a todos los hombres. 

Los artifices de esta misidn son cada uno de los cristianos. Esto hace de todo cristia- 
no, un enviado, un apostol, porque su identidad mas real es su ser en Cristo, por el Bautis- 
mo y la Confirmaci6dn. Estos sacramentos le otorgan el sacerdocio comun —esencialmente 
diferente del sacerdocio ministerial- que lo configura con Cristo Sacerdote, mediador y 
redentor (cf. LG 31). 

Esa realidad implica otra idea esencial: la santidad abarca toda la existencia del cris- 
tiano, en su relacidn con Dios y con el mundo (personas y cosas). El sacerdocio cristiano 
capacita para llevar, en identificacion con Cristo, todas las cosas al Padre. Por tanto, el hijo 
de Dios debe dirigirse él mismo al Padre, lo que constituye la santidad personal y para 
ello santificar las actividades temporales para convertirlas en camino hacia el Padre, y asi 
santificar a la humanidad entera (cf. LG 10). 


c) Ladiversidad de espiritualidades 


En segundo lugar, la unidad de la vocacion cristiana es compatible con la diversidad 
de espiritualidades. La diversidad de vocaciones en la Unica santidad y mision de la Iglesia 
edifica la comunidn de todos los hombres con la Trinidad. Hay una unica santidad para 
todos los fieles, pero el ejercicio de esa santidad es multiple segun los propios dones y 
gracias recibidas (cf. LG 41). La santidad no radica en recibir unos dones u otros, sino en la 
respuesta fiel y generosa a esos dones personales. Ademas, la vida santa esta vinculada a 
la participacién en la misidn, que es multiple segun el servicio o funcidn propia. Vocacién 
y mision se corresponden mutuamente. La practica de la vida cristiana —la espiritualidad-, 
depende en cierta manera de la propia vocacidn. Vocacién y misi6n personal configuran 
la espiritualidad de la persona, y explica la diversidad de espiritualidades dentro de la uni- 
ca espiritualidad cristiana. Se debe hablar de una unica espiritualidad cristiana, pero tam- 
bién existen matices distintos segun la diversidad de vocaciones dentro de la Iglesia. Por 
eso, por ej., se habla de espiritualidad laical, sacerdotal, religiosa 0 de la vida consagrada, 
etc. El concilio apunta algunas ideas esenciales. 

Para los pastores, la santidad esta unida al ejercicio de su ministerio: «desempenen 
su ministerio santamente y con entusiasmo, humildemente y con fortaleza. Asi cumplido, 
ese ministerio sera también para ellos un magnifico medio de santificacidn» (LG 41); «los 
presbiteros crezcan en el amor de Dios y del prdjimo por el diario desempeno de su oficio» 
(LG 41); «los presbiteros conseguiran propiamente la santidad ejerciendo sincera e infati- 
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gablemente en el Espiritu de Cristo su triple funci6n» (PO 13). Lo referido por el concilio a 
los presbiteros es aplicable andalogamente a los obispos y alos didconos. 

Para los fieles laicos, la santidad se encuentra en y a través de las circunstancias de su 
vida, «es decir, en todos y cada uno de los deberes y ocupaciones del mundo, y en las con- 
diciones ordinarias de la vida familiar y social, con las que su existencia esta como entre- 
tejida. Allf estan llamados por Dios, para que, desempenhando su propia profesi6n guiados 
por el espiritu evangélico, contribuyan a la santificaci6n del mundo como desde dentro, 
a modo de fermento» (LG 31). El concilio hace especial mencidén del estado matrimonial: 
«los esposos y padres cristianos, siguiendo su propio camino, mediante la fidelidad en el 
amor, deben sostenerse mutuamente en la gracia a lo largo de toda la vida e inculcar la 
doctrina cristiana y las virtudes evangélicas a los hijos amorosamente recibidos de Dios» 
(LG 41); 

Para los religiosos, la santidad reside en la fidelidad a su entrega total (mancipatio), a 
una existencia enmarcada por la profesidn o forma de vivir los tres consejos evangélicos: 
«Por los votos, 0 por otros sagrados vinculos andlogos a ellos, se obliga el fiel cristiano a 
la practica de los tres consejos evangélicos, entregandose totalmente al servicio de Dios 
sumamente amado, en una entrega que crea en él una especial relacién con el servicio y 
la gloria de Dios» (LG 44). 

A todos los bautizados se puede aplicar el principio general que se recoge al final del 
n.41: «Por tanto, todos los fieles cristianos, en las condiciones, ocupaciones o circunstan- 
cias de su vida, y a través de todo eso, se santificaran mas cada dia si lo aceptan todo con 
fe de la mano del Padre celestial y colaboran con la voluntad divina, haciendo manifiesta 
a todos, incluso en su dedicacién a las tareas temporales, la caridad con que Dios amo al 
mundo». La santidad se realiza «en las condiciones, ocupaciones o circunstancias de su 
vida» y «a través de todo eso», es decir, como fiel cristiano laico, sacerdote, religioso. 

La espiritualidad depende del lugar 0 posicién teolégica que ocupa cada fiel en la 
Iglesia y en el mundo: la vida cotidiana secular, el ministerio sacerdotal, la vida consagra- 
da. Una vez superado el esquema del «estado de perfeccidn» como paradigma de toda 
espiritualidad cristiana, la diversidad en la espiritualidad cristiana -en el sacerdote, laico o 
religioso— parece que se relaciona primariamente con la posicién teologal en relacién con 
el mundo. Ciertamente, la secularidad se predica de todo cristiano, y la Iglesia en su con- 
junto posee una «dimension secular», formulacién que se deriva de una amplia reflexion 
teoldgica que desde el concilio Vaticano Il, el Sinodo de los Obispos de 1987 y la Exh. 
apost. Christifideles laici (= ChL, 1988) llega hasta nuestros dias. La Iglesia sabe que vive en 
un mundo y entre unos hombres a los que ha sido enviada para anunciarles la vida de la 
que ella misma vive. El fiel cristiano, sea cual sea su peculiar vocacién, conoce que debe 
mirar al mundo con el amor con que Dios lo mira. Este amor es redentor, es decir, implica 
promover la liberacién del pecado y la comunicacidn de la gracia, de lo que deriva como 
Idgica consecuencia la paz, la fraternidad, la justicia. Ahora bien, esta dimension secular 
comun a todos los bautizados no tiene un alcance simplemente socioldgico, sino teold- 
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gico, pues se realiza de formas diversas situando a cada fiel en la Iglesia segun su relacién 
con el mundo. 

En funcion de las diversas formas de vivir la secularidad cabe establecer una dis- 
tincidn de las vocaciones y espiritualidades en la Iglesia. Todos los fieles participan de la 
dimension secular de la Iglesia y, por tanto, todos contribuyen a santificar el mundo. Se- 
gun afirma ChL n.15: «Todos los miembros de la Iglesia son participes de su dimension 
secular»; pero se ahade: «pero lo son de formas diversas». 

1. El concilio designa con la expresidn indoles saecularis la forma propia y peculiar 
que adopta en los laicos la dimension secular de la Iglesia (cf. LG n.31). Lo que distingue a 
los laicos de los demas fieles cristianos es la llamada a santificar el mundo desde dentro. 
En este sentido se habla de la indole secular como lo propio y caracteristico del fiel laico. 
Significa que les «pertenece por propia vocacion buscar el reino de Dios ocupandose de 
las realidades temporales y ordenandolas segun Dios» (LG 31). Su existencia se desarrolla 
en las condiciones ordinarias de la vida familiar y social, en todas y cada una de las activi- 
dades y profesiones. En ese ambito estan llamados por Dios a cumplir su propio cometido 
guiandose por el espiritu evangélico, de modo que contribuyan desde dentro a la santifi- 
cacion del mundo y de este modo descubran a Cristo a los demas, con el testimonio de su 
vida de fe, esperanza y caridad. 

2. La condicién de vida de los religiosos, desde el punto de vista antropoldgico, 
aparece como una excepcion de la forma ordinaria de insercion en la dinamica del mun- 
do, que es la que caracteriza la condicion de los laicos. «Este modo de vivir la vocaci6n 
cristiana no puede pretender abrazar toda la experiencia evangélica: implica necesaria- 
mente una opcidn y una “renuncia” a ciertas relaciones, a un cierto tipo de insercién en 
la creacién y en el mundo, pertenecientes también al misterio del Reino de Dios» UJ.- 
M. Tillard, «La vita religiosa nella Chiesa»: Claretianum 26 [1986] 276). Esa renuncia a un 
cierto tipo de insercidn en la realidad secular se ha designado tradicionalmente con la 
expresion «apartamiento del mundo», como recoge la disciplina candnica en el can. 607 
§ 3. Ciertamente, esa separacioén del mundo no constituye una realidad fisica sino teold- 
gica, y se expresa en grados muy diversos, dada la amplia gama de realizacién que esa 
vocacién conoce (cf. PC 7-11). Esta sin embargo siempre presente en uno u otro grado; 
mas aun, su publicidad canénica, y en una u otra medida socioldgica, con la visibilidad 
que de ahi deriva, es lo que hace posible que la vida religiosa proporcione «un preclaro 
e inestimable testimonio de que el mundo no puede ser transformado ni ofrecido a Dios 
sin el espiritu de las bienaventuranzas» (LG 31). Con el testimonio de su vida subrayan la 
primacia del «mundo futuro», la realidad del reinado de Cristo ya en la tierra en el interior 
de los corazones por la gracia y la necesidad de la esperanza en la vida eterna que culmi- 
nara el mundo actual. 

3. La forma ministerial (obispos, presbiteros, didconos) de relaci6n con el mundo 
no se identifica exactamente con la indole secular de los laicos ni con la forma propia de 
relacién con el mundo de la vida religiosa. El ministro ordenado no es un laico que, per- 
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maneciendo laico, recibe la capacidad de realizar acciones ministeriales, sino que es un 
fiel cristiano que, en virtud de la ordenacién sacramental, deja de ser laico para pasar a ser 
ministro, sin abandonar la comun condicidon de fiel. Esta condicién ministerial es efecto 
del sacramento del Orden, que genera una nueva relacién con la comunidad cristiana, 
pero no una nueva relacién con el mundo. Ahora bien, en virtud de esa nueva relacién 
con la Iglesia como pastor, el ejercicio de la secularidad esta subordinado al ministerio de 
edificar la comunion eclesial. Por ello, al ministro se le pide la renuncia a ciertas actividades 
(politicas, comerciales, cargos publicos, etc.: cf. CIC cc. 285-289) que podrian interferir en 
su servicio de comunidon. Algunos de esos condicionamientos habitualmente no obligan 
alos didconos permanentes (cf. can. 288). 


d) Santidad y ascética 


Lumen gentium analiza los caminos y los medios para la santidad. El camino es la 
caridad difundida en nuestros corazones por el Espiritu Santo que se nos ha dado, con 
la que amamos a Dios sobre todas las cosas y al prdjimo por Dios (cf. LG 42). Volvemos a 
observar que la ensehanza sobre la espiritualidad en el concilio esta unida a los grandes 
temas teoldgicos. La vida espiritual viene categorizada como vida teologal: vida de fe, de 
esperanza y sobre todo de caridad. La santidad es la perfeccién de la caridad, y el camino 
de la santidad es el doble precepto del amor. 

Estas grandes premisas teoldgicas se integran perfectamente en la gran tradicién 
de la Iglesia sobre la vida ascética y los medios de santificacién. Como senala LG 42, los 
medios para alcanzar la santidad son escuchar la palabra de Dios y conformarse a su Vo- 
luntad; participar frecuentemente en los sacramentos, sobre todo en la Eucaristia; y, apli- 
carse a la oraci6n, a la abnegacidn de si mismo, al servicio de los hermanos y al ejercicio 
de todas las virtudes. 

Aunque el concilio no se centra en las practicas ascéticas, éstas se hallan presentes 
en los distintos documentos, de manera que «lo mejor de la doctrina tradicional en espi- 
ritualidad ha sido admitido y propuesto sin acentuaciones polémicas»: la conversidn, el 
primado de las virtudes teologales, la perspectiva escatoldgica, el valor de la oracién per- 
sonal, la meditacion de la Palabra de Dios, la dignidad de la vida contemplativa en la vida 
de la Iglesia, la recomendaci6én de la direccidn espiritual, la lectura espiritual como /ectio 
divina, la necesidad de la ascesis como espiritu y praxis penitencial, la recomendacion de 
obediencia, pobreza y humildad, asi como de los ejercicios piadosos y devocionales (cf. 
Castellano, «Los grandes temas de la espiritualidad tradicional», 174-187). 

Asi se corrobora en los documentos conciliares referidos a las distintas vocaciones 
en la Iglesia. Por ej., en Apostolicam Actuositatem, cuando habla de la espiritualidad laical 
en orden al apostolado, se afirma que la fecundidad depende de la uni6n vital con Cristo, 
que se nutre de auxilios espirituales que son comunes a todos los fieles, sobre todo la 
participacién activa en la Sagrada Liturgia; el ejercicio continuo de la fe, esperanza y cari- 
dad; la meditacién de la palabra divina para conocer siempre a Dios, buscar su voluntad, 
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contemplar a Cristo en todos los hombres, y juzgar rectamente sobre el sentido y el valor 
de las cosas materiales en si mismas y en consideracidn al fin del hombre (cf. AA 4). 

En PC 6 se dice que los religiosos ante todo han de cultivar la vida espiritual, porque 
para amar a Dios y al prdjimo, deben fomentar en todas las ocasiones la vida escondida 
con Cristo en Dios, de donde brota y cobra vigor el amor del prdjimo en orden a la salva- 
cién del mundo y a la edificacion de la Iglesia. Por esta razon han de cultivar con interés 
constante el espiritu de oracién y la oraci6n misma, mediante la Sagrada Escritura para 
adquirir en la lectura y meditacion de las divinas letras «el sublime conocimiento de Cristo 
Jesus», y la celebracién de la Sagrada Liturgia y, principalmente de la Eucaristia. 

En relacidn con los sacerdotes, todo el capitulo III de PO -de modo especial los n.12 a 
18- trata sobre metas y medios de la santidad sacerdotal. Y respecto a los seminaristas, los 
n.8-12 de OT se centran en la formacion espiritual «que ha de estar en intima conexidn con 
la intelectual y pastoral y ha de darse sobre todo con ayuda del director espiritual» (OT 8). 

Una mencion particular merece la referencia conciliar a los consejos del Evangelio. El 
concilio afirma que «la santidad de la Iglesia también se fomenta de una manera especial 
con los multiples consejos que el Sefor propone en el Evangelio para que los observen 
sus discipulos» (LG 42). Es un tema presente desde el inicio del capitulo sobre la santidad, 
y muy debatido por la relaci6n que tienen los capitulos 5 y 6, sobre la santidad y sobre 
los religiosos, que inicialmente formaban parte del mismo capitulo sobre la vocacion a la 
santidad en la Iglesia. Aqui se dice que los consejos estan dirigidos a todos los cristianos. 
En la relatio conciliar sobre la cuestion se dice que «de consiliis evangelicis iam agitur in 
parte de universali vocatione ad sanctitatem», mientras que en el capitulo 6 dedicado 
a los religiosos trata de los consejos «quae modo peculiari et votis firmata profitentur a 
religiosis», porque «aliud enim est observare consilia evangelica ut consilia, sicut facere 
possunt omnes alii, et aliud est, substantialiter distinctum, se obligare per vota ad obser- 
vandailla consilia» (Relatio generalis, \V, 1 y 2). Los consejos se pueden vivir formalmente ut 
consilia, de manera privada (cf. LG 39: privatim y proprio quodam modo); 0 cabe «profesar» 
los consejos en la vida religiosa, lo cual es substantialiter distinctum. 


3. Existencia cristiana y transformacion del mundo 


Otro de los rasgos fundamentales del Vaticano II es la apertura de la espiritualidad 
cristiana al mundo. La existencia cristiana, como la Iglesia y como Jesucristo, esta dirigida 
al mundo segun el designio eterno de Dios Padre. 

Congar analiza y da razén del cambio que supone el concilio para la concepcién de 
Iglesia y mundo, y la relacion entre ambos (cf. «Eglise et monde dans la perspective de 
Vatican Il», 15-41). La Iglesia, pueblo de Dios y sacramento universal de salvacidon, misterio 
de comunidén de Dios con los hombres, no puede considerarse separada del mundo, como 
un poder aparte o incluso enfrentado al mundo. A su vez, el mundo no es algo ajeno a la 
Iglesia, sino el conjunto de los hombres amados por Dios y llamados a la comunién filial 
con Dios Padre, y el conjunto de las cosas creadas por amor para dar gloria a ese Dios 
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Padre que recapitula todo en Cristo. Estas nuevas perspectivas del concilio implican un 
cambio radical para la existencia cristiana y la teologia espiritual. 

El mundo no es solo el Ambito externo donde se desarrolla la vida cristiana, sino que 
es parte de ella, en orden a transformar el mundo en el que vive. La caridad es compromi- 
so real con el hombre y el mundo. Cada cristiano y la Iglesia en su conjunto debe realizarlo 
en virtud de la unidad personal de fe y vida, de vocacién y misién, de identidad y realiza- 
cidn personal: «Cristo Jesus, Supremo y eterno sacerdote a quienes asocia intimamente a 
su vida y misién también les hace participes de su oficio sacerdotal, en orden al ejercicio 
del culto espiritual, para gloria de Dios y salvaci6n de los hombres. Los laicos, como ado- 
radores en todo lugar y obrando santamente, consagran a Dios el mundo mismo» (LG 34), 
ofreciendo su vida -obras, preces y proyectos apostolicos, la vida conyugal y familiar, el 
trabajo cotidiano, el descanso, etc.— al Padre. 


a) Fundamento: una antropologia a partir de Jesucristo 


Como es sabido, la const. past. Gaudium et spes, ligada intimamente a Lumen gen- 
tium, es el documento que abunda en la relacidn cristiana con el mundo. Ahi encontramos 
el desarrollo completo de una antropologia a partir del misterio de Jesucristo que trans- 
forma la perspectiva de la espiritualidad cristiana desde su origen. La idea directriz del 
texto de Ariccia, que sera llevado a votaci6n, contiene una antropologia cristiana explica- 
da con unidad y armonia, agrupada en cuatro ideas esenciales: la dignidad de la persona, 
su aspecto social, su dinamismo de homo artifex, su manifestaci6n en la vida cristiana y 
eclesial. Todo bajo una perspectiva: Cristo es la respuesta a los problemas humanos (cf. 
Delhaye, «Histoire des textes de la constitution pastorale», 257-259). 

No podemos entrar en la relacién antropologia y cristologia que caracteriza la teo- 
logia contemporanea y que esta presente en el concilio de manera tan crucial. Pero si hay 
que mencionar sus conexiones radicales con la espiritualidad cristiana. La espiritualidad 
hace referencia a una dimension de la persona, que es su ser y vida espiritual (conocer, 
amar, darse libremente); y de forma muy especial a la relaci6n del hombre con Dios. En 
Cristo ambas perspectivas se fusionan, de manera que toda la vida de la persona tiene 
relacién con Dios, y plenifican tanto la vida humana en todas sus dimensiones, como la 
relaci6n del hombre con Dios. «La razon mas alta de la dignidad humana consiste en la 
vocacion del hombre a la union con Dios» (GS 19): unidn como la del Hijo con Dios Padre. 

Los tres primeros numeros de Gaudium et spes ofrecen la concepcidn del hombre 
ante la que debemos situarnos: la persona en todas sus dimensiones, llamada a la exis- 
tencia por el Dios Trino, situada -que no arrojada- en medio del mundo y de la historia. 
En primer lugar, el hombre debe considerarse a partir de la Trinidad: reunido en Cristo y 
guiado por el Espiritu Santo en su peregrinar hacia el reino del Padre (cf. GS 1). Después 
viene la consideracion del hombre en el mundo, «la entera familia humana con el conjun- 
to universal de las realidades entre las que ésta vive; teatro de la historia humana, con sus 
afanes, fracasos y victorias; fundado y conservado por el amor del Creador, esclavizado 
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bajo la servidumbre del pecado, pero liberado por Cristo, para que el mundo se transfor- 
me segun el propdsito divino y Ileque a su consumacidn» (GS 2). En tercer lugar, la pers- 
pectiva sobre el hombre en su totalidad: «el hombre todo entero, cuerpo y alma, corazon 
y conciencia, inteligencia y voluntad, quien sera el objeto central de las explicaciones que 
van a seguir» (GS 3). 

Poner el foco sobre el hombre y su mundo, implica abordar una serie de interrogan- 
tes cruciales para la persona: «;qué es el hombre? ;Cual es el sentido del dolor, del mal, de 
la muerte, que, a pesar de tantos progresos hechos, subsisten todavia? ;Qué valor tienen 
las victorias logradas a tan caro precio? ;Qué puede dar el hombre a la sociedad? ;Qué 
puede esperar de ella? ;Qué hay después de esta vida temporal?». Ante tales cuestiones 
que plantea la vida humana, la respuesta es nitida: Jesucristo. Cristo da al hombre la luz y 
la fuerza por el Espiritu Santo a fin de que pueda responder a su maxima vocacion y salvar- 
se. Cristo es la clave, el centro y el fin de toda la historia humana (cf. GS 10). 

Esta respuesta constituye la columna vertebral de todo el documento. La exposicién 
de los distintos temas de la primera parte -el hombre, la comunidad humana, la actividad 
humana y la mision de la Iglesia en el mundo- finaliza hablando de Cristo, principio y 
conclusién de lo tratado (n.22.32.38.45). Pero, ¢qué significa que Cristo, Verbo encarnado 
y resucitado, perfecto Dios y hombre, es la respuesta al misterio del hombre? 

Hay que volver a leer con detenimiento, profundidad y precisién estos numeros en 
que aparecen ensenanzas primordiales del concilio, como luego ha sido subrayado y re- 
cogido en muchos textos tanto del magisterio como de la teologia. En primer lugar, el 
tan citado n.22 de Gaudium et spes: Cristo, el Hombre nuevo, verdadero Adan que en la 
revelacion del misterio del Padre y de su amor, descubre al hombre la sublimidad de su 
vocacion. Cristo, imagen de Dios invisible (Col 1,15) y hombre perfecto, ha devuelto a la 
descendencia de Adan la semejanza divina, deformada por el pecado. La naturaleza hu- 
mana ha sido elevada también en nosotros a dignidad sin igual porque el Hijo de Dios 
con su encarnaci6n se ha unido, en cierto modo, con todo hombre. El hombre cristiano, 
conformado con la imagen del Hijo, recibe al Espiritu (Rom 8,23), que le capacita para 
cumplir la ley nueva del amor y restaura internamente todo el hombre. La resurreccién de 
Cristo nos da la vida de hijos en el Hijo en la que clamamos por el Espiritu: Abbal, jPadre! 
(cf. GS 22). Cristo en su Santa Humanidad asume todas las realidades terrenas y se une a 
cada hombre. El hombre en Cristo tiene la capacidad de acoger todo lo humano y trans- 
formarlo por el amor, elevando las realidades terrenas hacia Dios Padre, y restaurando la 
vida creada hasta la recapitulacion final. 

Ademas, Dios ha querido que los hombres constituyan una sola familia. Jesus cuan- 
do ruega al Padre que todos sean uno, como El y el Padre (Jn 17, 21-22), sugiere una seme- 
janza entre la unidn de las personas divinas y la union de los hijos de Dios en la verdad y 
en la caridad. «Esta semejanza demuestra que el hombre, unica criatura terrestre a la que 
Dios ha amado por si mismo, no puede encontrar su propia plenitud si no es en la entrega 
sincera de si mismo a los demas» (GS 24). Esta indicaci6n antropoldgica es muy relevante. 
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Ahi se pone en relacion la imagen o semejanza con Dios, la unidn con la Trinidad, la unién 
del género humano y la union con la verdad y la caridad. Y, consecuentemente, explica 
que el vivir y la realizaci6n de la persona encuentra su plenitud en la entrega sincera de si 
mismo por el amor. 

Por ultimo, después de describir la autonomia que poseen las realidades creadas, su 
consistencia propia de verdad y bondad, la realidad del pecado y de la purificacién por 
la cruz y resurreccion de Cristo, el concilio se detiene a considerar la perfeccién de la ac- 
tividad humana en el Misterio pascual. El Verbo de Dios asume y recapitula la historia del 
mundo; nos revela que Dios es amor (1 Jn 4,8), a la vez que nos ensefa que la ley funda- 
mental de la perfecci6n humana es el mandamiento nuevo del amor. Sufriendo la muerte 
por todos nosotros nos ensefa a llevar la cruz; constituido Senor por su resurrecci6n, obra 
en el corazon del hombre despertando el anhelo del siglo futuro y el deseo de edificar ya 
el reino en la tierra en la medida de lo posible. En la Eucaristia esta la prenda de tal espe- 
ranza y el alimento para el camino; en ella los elementos de la naturaleza, cultivados por el 
hombre, se convierten en el cuerpo y sangre gloriosos con la cena de la comuni6n fraterna 
y la degustacion del banquete celestial (cf. GS 38). Es decir, el Verbo de Dios recapitula to- 
das las cosas creadas mediante la ofrenda de la Eucaristia, que es la vida de Cristo, y unida 
a ella la vida de cada cristiano, que libera a la humanidad entera. 


b) Iglesia y secularidad 


La comprensién del hombre a partir de Cristo nos lleva a entender la noci6n de se- 
cularidad en toda su hondura; y a partir de la secularidad, la espiritualidad cristiana en su 
conjunto. Con la resurreccion de Jesus, se inicia una nueva vida que lleva a plenitud todo 
lo humano, asumiéndolo. El cristiano para seguir e identificarse con Cristo tiene que asu- 
mir todo lo humano. No como tactica, sino intrinsecamente. La redencidn implica trans- 
formar el mundo creado desde su interior: la familia, el trabajo, la politica, la economia, la 
diversion, etc.; en definitiva, todas las realidades humanas. 

La creacion y la redencidn han de ser consideradas en conexidn con la plenitud final 
(cf. GS 39). El reino de Dios se inicia en el tiempo para manifestarse con plenitud en la 
eternidad. No se identifica con el desplegarse de las potencialidades humanas 0 el crecer 
histdrico de las civilizaciones, de las sociedades y de las culturas, porque las trasciende 
desde dentro. El hombre no se realiza como hombre ni como cristiano identificandose 
con el mundo, sino abriéndose a Dios y, a partir de Dios, asumiendo e incorporando el 
mundo a su vivir. Hay que distinguir progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo, 
y evitar toda tentacién de identificar la historia del mundo con la historia del reino de Dios 
(cf. GS 39). 

Ahora bien, el mundo no es indiferente al cristiano, pues el destino humano se 
forja en el mundo y en la historia. El cristiano debe vivir todo lo humano en plenitud. El 
amor a Dios y al prdjimo como a uno mismo parte del Unico coraz6n que tiene; y debe 
manifestarse en todas las acciones de su vida, tanto sagradas como profanas, tanto litur- 
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gicas como existenciales. La comunidén con Dios es verdadera -o no- en la oracién y en 
la vida: amar a Dios con el trabajo, en la familia, con la aportacion a la sociedad, etc. Por- 
que Cristo ha asumido y santificado todo lo humano: el trabajo, la familia, la amistad, la 
fiesta, hasta el dolor. La Iglesia y el cristiano estan Ilamados por vocaci6n a continuar esa 
mision. La nueva vida del cristiano asume el sentido de las realidades temporales, y las 
transforma mediante la union personal a Cristo. Ningun cristiano puede desentenderse 
del mundo. 

No obstante, la participacidn de cada cristiano en esa misin comun es diversa, como 
ya explicamos. «Los dones del Espiritu Santo son diversos: si a unos llama a dar testimonio 
manifiesto con el anhelo de la morada celestial y a mantenerlo vivo en la familia humana, 
a otros los llama para que se entreguen al servicio temporal de los hombres, y asi preparen 
la materia del reino de los cielos» (GS 38). 


c) Latransformacion del mundo 


La existencia cristiana debe vivificar bajo la luz de Cristo «el matrimonio y la familia, 
la cultura humana, la vida econdmico-social y politica, la solidaridad de la familia de los 
pueblos y la paz» (GS 46). La transformacién del mundo solo puede realizarse viviendo de 
una manera nueva desde el ser en Cristo, la union intima con la Trinidad, la misidn en la 
Iglesia para edificar la comunidn universal con Dios por el amor. 

Queda asi subrayada la unidad de las dos partes de Gaudium et spes. «No se trata de 
dos partes yuxtapuestas, una teoldgico-antropoldgica y otra praxica-pastoral sino de una 
toma de conciencia de los problemas mas urgentes, a luz de la comprensi6n del hombre: 
determinantes todos de la misidn de la Iglesia en el mundo contemporaneo» (Garcia, «La 
hermenéutica antropoldgica de la Gaudium et Spes», 132). La antropologia fundamentada 
en Cristo lleva a considerar los problemas mas urgentes de la sociedad, pero sobre todo a 
tomar conciencia de que dichos problemas son inseparables de la misidn de la Iglesia y de 
la santidad cristiana. Las indicaciones de Gaudium et spes sobre cada uno de esos temas 
solo pueden ser genéricas, pero el hecho importante es la evidencia de fondo: el cristiano 
no puede desentenderse de cada una de esas situaciones. 

El estudio de cada una de esas realidades ha ocupado muchos esfuerzos vitales e 
intelectuales, por ej., sobre los fines del matrimonio y la paternidad responsable (espe- 
cialmente en los debates en el Aula conciliar), con la consecuencia de ofrecer una com- 
prension mas profunda del amor conyugal como nucleo del matrimonio. Un amor de los 
esposos que tiene en cuenta tanto su especificidad natural como relacién interpersonal y 
sexual, y su asunci6n por la caridad. Un amor que debe ser el eje para la espiritualidad con- 
yugal (Delhaye, «Dignité du mariage et de la famille», 387-453). Lo mismo sucede con los 
principios conciliares en relacidn con la cultura, la economia y la politica, el trabajo, la paz 
y las relaciones internacionales, la opcién por los pobres y necesitados, y un largo etcétera. 
EI desarrollo de esos temas vendra en el post-concilio, como veremos. 
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4. El amor de Cristo, nucleo de la espiritualidad: la vida teologal 


Llegamos al cuarto punto, que engloba tres directrices esenciales sobre la espiritua- 
lidad que emergen del Vaticano Il. 

Primera, la vida espiritual abarca toda la existencia: la relacidn con Dios, con el mun- 
do, con los demas, con uno mismo. En consecuencia, es preciso encontrar un lazo de union 
entre los diferentes aspectos de la vida personal: es el amor, porque sdlo el amor engloba 
ala persona en su totalidad, desde lo mas intimo hasta lo mas periférico. 

Segunda, la vida espiritual debe transformar la realidad. El amor cristiano, es amor 
a Dios y a los hombres, traducido en obras y en compromiso. La oracidn debe llevar a la 
accion. El cristiano no puede recluirse, sino estar presente en la sociedad, la cultura, la poli- 
tica, la economia, etc., desde su identidad cristiana, pues sdlo desde la identidad personal 
puede aportar el amor cristiano, que bebe de la oracion y amistad con Jesus, con el Padre 
y con el Espiritu-Amor. El amor divino supera las fuerzas de la persona, la eleva sobre si 
misma para anteponer el bien de los demas al propio. 

Tercera, la santidad y la misi6n dependen de la situacién de cada cristiano en la Igle- 
sia y en el mundo; es decir, la perfeccién de la caridad debe realizarse en la vida diaria. El 
amor de Dios, que es «la ley fundamental de la perfecci6n humana, no hay que buscarlo 
Unicamente en los acontecimientos importantes, sino, ante todo, en la vida ordinaria» (GS 
38). El amor de Dios constituye no sdlo el nucleo de la vida del cristiano, sino también el 
nucleo sobre el que construir la «civilizaci6n del amor» de que hablaba Pablo VI, y espe- 
cialmente san Juan Pablo II. 

En definitiva, la espiritualidad cristiana debe partir de una comprensién profunda 
del amor. Esa es la perspectiva del concilio: la vida cristiana como existencia teologal me- 
diante la respuesta de fe, esperanza y caridad a la revelacion del misterio del Dios Trino, a 
partir de Jesucristo, presente en la Palabra y en los Sacramentos. 

Esta reflexi6n sobre el amor va unida a la visi6n comunitaria de la persona. La per- 
sona es relacion, es decir, incluye en si misma la dimensién comunional. No esta cerrada 
en si, sino que es un ser abierto. De ahi las afirmaciones conciliares: la persona se realiza 
en el don de si misma al otro (cf. GS 24); el amor es siempre amor con obras, y en ese sentido, 
compromiso (cf. GS 38-39); la vida es una tarea o mision derivada de la vocacion divina (cf. 
LG 39-42; AA 2). 

El Vaticano Il se propone con su respuesta a la modernidad renovar el papel del 
cristianismo como motor de la historia. Recupera la dimensién publica del compromiso 
cristiano, algo oscurecida en siglos anteriores, pues si la religidn se recluye en la esfera 
subjetiva y privada, no puede presentarse como fuerza determinante para el curso de la 
historia. El concilio subrayé que la fe cristiana abarca toda la existencia, es un eje central de 
la historia y del tiempo, y no esta destinada a limitar su Ambito de influencia Unicamente a 
la subjetividad. El concilio perfila asi una nueva comprension de la vida espiritual cristiana. 
Ni el laicismo individualista, ni el marxismo colectivista, ni el espiritualismo sin historia, 
dan plena razon de la libertad y verdad del hombre. 
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Para ello era preciso resaltar de nuevo la novedad del amor cristiano. Esta novedad 
es Jesucristo, y su traduccion es el mandamiento del amor a Dios y el amor al prdjimo de 
manera inseparable. En Jesucristo el Amor de Dios se ha derramado en nuestros cora- 
zones para transformar el mundo construyendo la civilizacid6n del amor. Se realiza asi la 
redencion del universo devolviendo la creacién entera a su ordenacion original para la 
gloria a Dios. El protagonista de esta historia es la persona transformada en Cristo por la 
fuerza del Espiritu (cf. GS 22). El ambito donde se despliega este amor es la Iglesia, porque 
«fue voluntad de Dios santificar y salvar a los hombres, no aisladamente, sin conexion 
alguna de unos con otros, sino constituyendo un pueblo, que le conociera en verdad y le 
sirviera santamente» (LG 9). Asi la Iglesia es «en Cristo como un sacramento, o sea signo 
e instrumento, de la unidn intima con Dios y de la unidad de todo el género humano» 
(LG 1). 


5. El desarrollo postconciliar de la espiritualidad 


Hemos puesto de relieve la influencia del concilio en la espiritualidad, y el cambio de 
perspectiva que implican las lineas de fuerza de su ensefhanza sobre la existencia cristiana 
en el mundo contemporaneo. El impacto a lo largo de estos 50 afos es dificil de ponde- 
rar. Quizaé un estudio cercano a la realidad —-mas propio de la historia de la Iglesia y de la 
espiritualidad— podria recoger toda una serie de microhistorias y datos relativos a fieles 
laicos, sacerdotes, religiosos, 0 a realidades institucionales (didcesis, congregaciones, aso- 
ciaciones, movimientos, etc.). Asi cabria observar muchas, buenas y diversas experiencias 
de vida a lo largo de los ahos postconciliares y en variados espacios geograficos y cultu- 
rales. Quiza seria imposible catalogar todas las experiencias. Un intento plausible seria 
describir los fendmenos, especialmente si se trata de fendmenos colectivos clasificables 
en sus elementos comunes. En esa linea cabria destacar las descripciones de S. de Fiores 
(«Espiritualidad Contempordanea») y A. Guerra («Movimientos actuales de espiritualidad») 
en el Nuevo Diccionario de Espiritualidad; 0 de D. de Pablo Maroto en el capitulo «La espi- 
ritualidad en torno al Concilio Vaticano Il» de su manual Historia de la Espiritualidad cris- 
tiana; o el articulo de Codina-Rambla «Cincuenta anos de Teologia Espiritual: 1962-2012» 
(Selecciones de Teologia 200 [2011] 286-298). Con un enfoque mas especulativo sobre el 
contenido espiritual del concilio, se han presentado trabajos interesantes, especialmente 
con motivo de aniversarios del Vaticano II. Por ej., los trabajos que ofrecen una explicacién 
de la espiritualidad del Vaticano II como los de Ch.-A. Bernard, J. Castellano y C. Garcia, 
citados en la bibliografia. A continuacién, senalamos brevemente algunas ideas sobre los 
debates principales y los temas a nuestro juicio mas relevantes. 


a) Lareflexidn sobre el amor y la persona 


El punto de partida de la experiencia cristiana siempre ha sido el amor. No es un tema 
nuevo. En el siglo pasado se ha reflexionado sobre el amor, como ilustran los estudios de 
G. Gilleman, Le primat de la charité en théologie morale. Essai méthodologique (1952), desde 
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la teologia moral; o desde la espiritualidad, H. U. von Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe (Sdlo 
el amor es digno de fe, 1963). 

No obstante, en ocasiones se han introducido planteamientos de tension, e incluso 
de separacién de algunos binomios basados en la unidn intrinseca entre amor a Dios y 
amor al prdjimo. Por ej., entre vida de oraci6n y accion caritativa, entre caridad y justicia, 
entre relacion con Dios y vida moral, entre moral individual y moral social, etc. Estan pre- 
sentes tanto en criticas externas al cristianismo como internas, tanto en la practica como 
en la teoria. 

La clave del problema radica precisamente en una comprensién desfigurada del 
amor. La solucion parte de una reflexién mas profunda sobre la caridad, que ponga de re- 
lieve la dimension individual y la dimensién social del amor. Es preciso redescubrir la linea 
de union de la caridad individual y la caridad social, y de la caridad que construye la vida 
personal y la caridad que construye la sociedad. Previamente hay que subrayar la union 
entre el amor de Dios donado y el amor-caridad a los hombres. De aqui la importancia de 
la unidad del amor, que puede y debe ser integrado en el amor a uno mismo, alos demas 
y a Dios, siguiendo las pautas de Benedicto XVI en Deus Caritas est (2005), Sacramentum 
Caritatis (2007) y Caritas in veritate (2009). 

La reflexion sobre el amor va unida a la indole social de la persona. La base teoldgica 
y filosdfica de esta relacidn se halla en una nocién adecuada de la persona. La persona, 
considerada desde el individualismo liberal o desde el colectivismo marxista, desde el 
espiritualismo o el materialismo, no consigue guardar el equilibrio suficiente entre ser y 
obrar. Esto implica que en el misterio de cada persona en cierta manera esta presente el 
todo (el alma es en cierto modo todas las cosas, pero no desde el punto de vista de la inte- 
ligencia, sino de la inteligencia, de la voluntad y del ser). Esta presente Dios, los padres (y 
con ellos el grupo familiar), los amigos, las vivencias de la sociedad de una época, etc. Esta 
dimensién es parte del ser personal. De ahi que todavia sea necesario meditar en toda su 
hondura las afirmaciones del concilio: la persona se realiza en el don de si misma al otro; el 
amor es siempre con obras, y en este sentido, es compromiso; la vida es tarea o mision que 
llevar a cabo por vocacidn divina. Ademas, es necesaria una antropologia mas cristoldgica 
y trinitaria. Los estudios al respecto son numerosos, y cabe destacar las contribuciones de 
san Juan Pablo Il en sus enciclicas Redemptor Hominis, Dives in misericordia y Dominum et 
vivificantem. 


b) Laconexi6n entre liturgia y espiritualidad 


El concilio llegaba a los planteamientos sobre liturgia y vida cristiana dejando atras 
-pero teniendo bien presentes-, los debates previos entre liturgia y espiritualidad, entre 
liturgia y contemplaci6n, y oraci6n publica versus oracién privada (piedad individual, po- 
pular, devociones). De otra parte, y unido a esto, también durante la primera mitad del s. 
xx se habia desarrollado la llamada «cuestién mistica», y las discusiones sobre ascética y 
mistica. 
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Estos contrastes ayudan a descubrir la unidad sencilla y profunda que el concilio 
consigue subrayar. Frente al relativismo y materialismo imperantes, subraya que el hom- 
bre es introducido en la vida trinitaria. La espiritualidad cristiana es respuesta salvadora 
para el hombre. Pero su centro no esta en la acci6n humana, sino en la accidn divina que 
nos introduce en su misterio, y que desde la trascendencia, salva. La caridad hacia Dios y 
hacia los hombres es respuesta al amor de Dios que se nos da primero. La espiritualidad 
cristiana tiene su fundamento en la Palabra de Dios y en la celebracién sacramental. Tanto 
la mistica como la ascética cristianas son prolongacidn de esa fuente originaria, que es 
necesario desarrollar teoldgica y existencialmente. 

La teologia ha trabajado notablemente la dimension espiritual de la vida cristiana, 
en parte mediante la recuperacion de los grandes misticos, también contemporaneos. 
Pero todavia existe una excesiva reserva para hablar de mistica y de contemplacién para 
todos los fieles. Se necesita desarrollar una mistica de la Palabra y los sacramentos mas 
vinculada a la vida de cada dia que a experiencias psicoldgicas extraordinarias. También 
se detecta cierto temor ante una ascética complementaria con la mistica, y unida a la vida 
real del cristiano. No se trata de abandonar aspectos esenciales de la espiritualidad, como 
la oraci6n, la contemplaci6n, la ascesis, etc., sino de adaptar la mistica y la ascética a las 
condiciones vitales de los cristianos. Uno de los retos de la espiritualidad contemporanea 
es elaborar un discurso teoldgico sin complejos sobre la mistica y la ascética de la vida 
ordinaria. 


c) Llamada universal ala santidad y espiritualidades 


La afirmacion de la llamada universal a la santidad supuso un estimulo notable para 
la renovacidn de la teologia espiritual, aunque no exento de problematica. La sustituci6n 
de perspectivas anteriores (estados de perfeccidn, etc.), en unos momentos postconcilia- 
res delicados, necesitaba de claridad de ideas, prudencia de planteamientos y de gobier- 
no, que no siempre se dieron. De ahi, el periodo de crisis en la teologia y espiritualidad del 
ministerio sacerdotal, o en la identidad y lugar eclesial de la vida consagrada. Mas serenas 
se mantuvieron las ideas sobre santidad matrimonial y familiar; sobre la espiritualidad del 
trabajo y del compromiso en la vida publica; etc. 

Gran parte del desarrollo de la espiritualidad ha venido marcado por el estudio de 
las variadas espiritualidades, especialmente en relacidn con la diversidad de vocaciones 
dentro de la Iglesia. El magisterio ha potenciado esa perspectiva, gracias a los Sinodos es- 
pecificos dedicados a los fieles laicos (Christifideles laici), al ministerio sacerdotal (Pastores 
dabo vobis) y a la vida consagrada (Vita Consecrata). La teologia se ha ocupado de estos 
temas, con diferentes perspectivas, que no podemos referir en detalle. Pero cabe destacar 
que tales reflexiones han permitido unir teologia y espiritualidad, y salvo algunos vaive- 
nes, ha quedado mas clara la identidad teoldgica y espiritual de los ministros, religiosos 
y fieles laicos. Son planteamientos fecundos la busqueda de la santidad en el ejercicio 
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del ministerio sacerdotal, de la santidad vinculada al carisma religioso para edificacién de 
toda la Iglesia, de la santidad laical en y desde el mundo. 

Otro campo de desarrollo de la espiritualidad ha sido la relaci6n mas estrecha con 
las Iglesias y Comunidades eclesiales separadas y, en otro plano, con las religiones no cris- 
tianas, judia y musulmana. Los pasos del concilio en este sentido han sido evidentes, y los 
papas han sostenido esa marcha. La espiritualidad es un ambito de comunidn necesario 
para la union de los cristianos separados; por ese sendero han marchado muchos esfuer- 
zos de la Iglesia y de la teologia. 


d) Elcristiano en el mundo 


Gaudium et spes dejaba claras las implicaciones de la existencia cristiana en relaci6n 
con el mundo. Hizo subrayados de algunas de esas realidades concretas con implicacio- 
nes para la espiritualidad, a las que nos referimos a continuacién. 

Un punto fundamental fue la consideracién del matrimonio, el amor conyugal y la 
familia. Sobre esas bases san Juan Pablo II desarroll6 una gran catequesis sobre la teologia 
del cuerpo, el matrimonio, la familia, la mujer, con unas directrices recogidas en gran parte 
en la Exh. apost. Familiaris consortio. Paulatinamente tales ideas han sido incorporadas ala 
espiritualidad matrimonial, aunque todavia queda cierto camino por recorrer. 

La cultura, la politica y la economia también han sido objeto de atencidn por el ma- 
gisterio y la teologia, como ilustran, de una parte, las ensefanzas de las enciclicas de Juan 
Pablo II sobre doctrina social de la Iglesia y el Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia 
(2004), la Enc. Caritas in veritate (2009) de Benedicto XVI y Evangelii Gaudium de Francisco. 
De otra parte, en la teologia sistematica, han sido significativos los desarrollos de la espiri- 
tualidad de la liberacién para subrayar la conexion entre espiritualidad y compromiso con 
el mundo, aunque desde presupuestos que, en cuanto tales, ofrecen una problematica 
analizada con amplitud en las instrucciones Libertatis Nuntius sobre algunos aspectos de 
la Teologia de la liberacién (1984) y Libertatis Conscientia sobre libertad cristiana y libe- 
racidn (1986) de la Congregacion para la Doctrina de la Fe. También hay que mencionar 
la Nota doctrinal sobre algunas cuestiones relativas al compromiso y la conducta de los 
catdlicos en la vida politica (2002) de la citada Congregacion. 

En relacién con el trabajo, tanto la enciclica Laborem exercens como la teologia del 
trabajo han ofrecido aportaciones significativas (cf. F. Fernandez Rodriguez (coord.), Estu- 
dios sobre la enciclica «Laborem exercens» [BAC, Madrid 1987]). Es preciso destacar la origi- 
nal contribucién de san Josemaria Escriva a la espiritualidad del trabajo (cf. J. L. Illanes, La 
santificacion del trabajo. El trabajo en Ia historia de la espiritualidad (Palabra, Madrid 2001)). 
Otro tema crucial ha sido la opcion por los pobres y necesitados, en la que la vida religiosa 
y laimplicacién de los laicos ha reflejado el espiritu del evangelio. Sobre al amor a los po- 
bres como dimension esencial de la vida cristiana que pide ser redescubierta en la nueva 
evangelizacion, cf. CEC, n. 2443-2449. 
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e) Laascética tradicional 


E. Ancilli expone en su Diccionario de Espiritualidad algunas problematicas contem- 
poraneas, como el naturalismo, el hedonismo, una desequilibrada valoracién de las reali- 
dades terrenas, una psicologia alejada del esfuerzo, etc., que han propiciado una profunda 
crisis de la teologia ascética. Algunos piensan que era una crisis necesaria para depurar 
ciertas practicas histdéricas no adaptadas a los tiempos modernos, e incluso alejadas del 
evangelio. El paso de una espiritualidad negativa hacia el mundo a una espiritualidad de 
valoracion de las realidades terrenas y su bondad, supuso una puesta en discusidn de la 
ascética tradicional de la oracion, el sacrificio, la renuncia, etc., con consecuencias negati- 
vas, en no pocos casos, para la vida espiritual de religiosos, sacerdotes y laicos. Las revistas 
de la época recogen bien ese clima (por ej., los nUmeros de 1969, 1972, 1975 y 1976 dela 
Revista de Espiritualidad). Se ponia en duda el sentido de la direccidn espiritual, de los ejer- 
cicios espirituales, de las practicas de piedad y los medios de santificacién, la frecuencia 
de los sacramentos de la reconciliacién y de la Eucaristia, la piedad mariana, la practica del 
sacrificio, la obediencia, la castidad, la humildad, etc. 

Evidentemente se trata de una cuestidn de equilibrio. Pasados los primeros afos, 
se ha recuperado un discurso mas teolégico centrado en la antropologia del concilio a 
partir del misterio de Jesucristo, para retomar la experiencia ascética cristiana a lo largo 
de la historia, depurando los rigorismos, pero sin concesiones al hedonismo reinante. El 
magisterio ha subrayado elementos importantes desarrollados por la teologia. Por ej., la 
Enc. Ecclesia de Eucharistia, con su ensenhanza sobre la Eucaristia y la Iglesia; Salvifici doloris 
sobre el sentido cristiano del sufrimiento; o Reconciliatio et Poenitentia. Se ha reflexionado 
sobre temas de actualidad, como la carta Orationis formas sobre la oraci6n cristiana y su 
relacidn con algunos métodos de meditacidn (1989); el Directorio sobre la piedad popular 
y Ia liturgia (2002), que aclara la importancia de las manifestaciones publicas de piedad, 
especialmente marianas; 0 el reciente documento sobre EI sacerdote confesor y director 
espiritual, ministro de la misericordia divina (2011). 
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Eucaristia 


SuMARIO.—Introduccion. 1. Anotaciones histérico-teoldgicas. 2. El magisterio conciliar. a) Ob- 
servaciones generales. b) Eucaristia y Misterio pascual. c) Eucaristia, Iglesia y Sacerdocio. d) 
Eucaristia, Cuerpo Mistico y unidad de la Iglesia. e) La Eucaristia, fuente de la gracia y culmen 
de su vida y mision. 3. Eucaristia y ecumenismo. 4. La época postconciliar. a) Los primeros afios. 
b) El pontificado de san Juan Pablo II y de Benedicto XVI. Bibliografia. 


Introduccién 


EI concilio no dedicé un documento especifico al Misterio eucaristico, ni considerd 
necesario afirmar de nuevo la doctrina dogmatica sobre el sacrificio de la Misa y la pre- 
sencia eucaristica de Cristo, ya asentada por el concilio IV de Letran y por el concilio de 
Trento. En cambio, el Vaticano II repristiné algunos aspectos preteridos del patrimonio 
tradicional sobre la Eucaristia, y reform6 la praxis liturgica y pastoral de la Iglesia segun 
esas orientaciones. 

Los textos mas significativos se encuentran en la const. Sacrosanctum Concilium, en 
la const. dogm. Lumen gentium, y en los decretos Unitatis redintegratio y Presbyterorum 
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ordinis. Pero las menciones son transversales a casi todos sus documentos (cf. SC 2, 6, 7, 10, 
12, 17,41, 42, 47-58, 66, 71, 78, 80, 82, 83, 95, 106, 128; LG 3, 7, 8,9, 10, 11, 13, 15, 17, 26, 28, 
29, 33, 34, 35,41, 42, 45, 48, 49, 50; OE 15, 27; UR 2, 4, 15, 22, 23; CD 11, 15, 30; PC 6, 15; OT 
4, 8; DV 10, 16, 21, 26; AA 3, 8, 17; AG 6, 9, 14, 15, 36, 39; PO 2, 4, 5, 6, 7, 8, 13, 14, 18; GS 38). 
Esta abundante presencia refleja la centralidad que el concilio quiso otorgar a la Eucaristia 
en la vida de la Iglesia y de los cristianos. 


1. Anotaciones histdérico-teolégicas 


Desde la Edad media, la celebracion de la Misa se habia transformado en accion ex- 
clusiva del clero. El sacerdote celebraba la Eucaristia, y recitaba en voz baja el canon y 
las oraciones de la consagraci6n (la plegaria eucaristica era una simple preparacién para 
las palabras de la consagraci6n); el pueblo asistia a la celebracién, pero no participaba 
en ella, también porque se empleaba la lengua latina desconocida en estos momentos 
para la mayoria. La comuni6n eucaristica de los fieles era poco frecuente. La Eucaristia 
era percibida ante todo como la localizacién de la presencia de Cristo, y mas objeto de 
contemplacién que de alimento. La religiosidad de los fieles se manifestaba mas en devo- 
ciones individuales que en una auténtica vivencia de la Liturgia. Como reaccién ante las 
primeras herejias eucaristicas (Berengario de Tours, s. xi), se intensificd el culto eucaristico 
(institucion la fiesta del Corpus Christi, procesiones, etc.) que fue haciéndose aut6nomo de 
la Misa. La teologia se centré en la reflexion sobre el modo de la presencia eucaristica y en 
la nocion de transustanciacién, acogida en el IV concilio de Letran (1215) y posteriormente 
en el concilio de Trento (1545-1563). Los grandes escolasticos presentaban acertadamen- 
te el Sacrificio eucaristico como la actualizaci6n del sacrificio de la Cruz; pero también 
existian otras presentaciones que propiciaban la idea de una cierta «repeticidn» que ana- 
de «algo» al sacrificio de la Cruz. Por lo demas, apenas se consideraba el Misterio pascual 
en su globalidad (pasién, muerte, resurreccion y ascension), y la atencidn se centraba en la 
Pasion del Senor, de la que la Misa seria una dramatizacion alegérica (Amalario, Durando), 
llegando a describir en casos extremos la fraccién del pan consagrado como una fraccién 
«cruenta» de Cristo mismo. 

La crisis del s. xvi sera una protesta que, ademas de cuestionar dogmas centrales de la 
fe, quiso recuperar ciertos aspectos de la tradicién eucaristica primitiva. Lamentablemen- 
te lo que podia tener de acierto la protesta se perdiéd entre ideas heterodoxas. Lutero (y 
sobre todo Melanchton) sostuvo la presencia eucaristica real de Cristo, pero sdlo durante 
la celebracion (in usu) (criticé la transustanciacion), y atribuy6 a la teologia catdlica ideas 
equivocas sobre la Misa como sacrificio. El concilio de Trento abord6 los aspectos centrales 
negados por los reformadores: definié la fe sobre la presencia eucaristica real y sustancial 
de Cristo, y la indole sacrificial de la Misa. Trento determin6 eliminar los abusos que se 
habjan introducido en la celebracién eucaristica, y se confid al Papa llevar a cabo una refor- 
ma. En 1570 Pio V publicé el nuevo Misal, obligatorio para toda la Iglesia, con la intencién 
de poner término el desorden liturgico y de retornar al patrimonio antiguo de la liturgia 
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romana. El Misal fue revisado luego por Clemente VIII, Urbano VIII, y san Pio X en 1911. No 
obstante, este esfuerzo tuvo limitaciones. La Reforma protestante habia sustituido la Misa 
catélica por la Cena, celebrada en lengua vernacula, y con participacidn de los fieles. La po- 
lémica catdlica con el protestantismo Ilevé a consolidar la praxis contraria: Trento mantuvo 
el latin como simbolo de unidad con la Iglesia romana y de integridad doctrinal. En 1566 
se publicé el Catechismus ad parochos 0 Catecismo Romano, en el que se describ/ia la Misa 
como renovacion y representacion (repraesentatio) de la pasion de Cristo, en la que los fie- 
les que asisten reciben sus frutos; la comunidn aparecia separada del sacrificio, y mas con 
caracter devocional y ascético. La situacién permanecera sin cambios hasta el s. xx. 

Bien entendido: la Misa tenia parte principal en la piedad cristiana, y se asistia con 
recogimiento y fervor sincero; su celebraci6n estaba compahada de riqueza ritual y de 
cantos; la adoracion eucaristica se oficiaba con solemnidad, en manifestaciones de fe au- 
téntica (procesiones, fiesta del Corpus Christi, practica de las 40 Horas, cofradias del Santi- 
simo Sacramento, congregaciones religiosas dedicadas a la adoracién perpetua, etc.). No 
eran unas vagas expresiones de sentimentalismo, sino que la vida eucaristica realmente 
alimentaba la vida espiritual de los fieles y de grandes misticos, y produjo frutos autén- 
ticos de santidad y de caridad. Lo cual era compatible con que los fieles se comportaran 
como meros espectadores: se mantenia el latin, incluidas las lecturas biblicas (que los sa- 
cerdotes no explicaban, en contra de lo mandado por Trento); el canon recitado submissa 
voce solo era oido por el celebrante; los fieles eran invitados a acompanar la celebracién 
con su meditacion personal de la pasidn de Sefor, uniendose a la ofrenda del sacerdote; o 
bien se les recomendaba el rezo de oraciones vocales, especialmente del rosario. Pocos se 
acercaban ala comuni6n, a pesar de que Trento habia deseado que los fieles comulgaran 
sacramentalmente y no solo espiritualmente; en la practica, la comunidn se veia reducida 
-también por influjos rigoristas y jansenistas— al cumplimiento del precepto pascual, y 
bajo la idea de provecho individual; la comuni6n sacramental de los fieles no se considera- 
ba un acto liturgico significativo de la Misa, se distribufa fuera de la celebracidn, 0 se acon- 
sejaba su sustitucidén por la comunidn espiritual. En correlacién con ese estado de cosas, 
en la teologia apenas se tenian en cuenta temas tradicionales como el sacerdocio comun 
de los fieles, ejercido en la celebracion de la Misa, y la dimension eclesial de la Eucaristia, 
como sacrificio de Cristo y de la Iglesia entera. La reflexion sobre el sacrificio se hallaba 
enredada en numerosas especulaciones sobre la nocidn religiosa general de sacrificio y su 
aplicacién ala Misa, perdiendo de vista la especificidad del Sacrificio de Cristo a la luz de la 
historia de la salvaci6n y de las categorias biblicas (pascua, memorial, etc.). 

En els. xix emergieron voces de insatisfaccién entre algunos especialistas de la litur- 
gia (L. A. Muratori, dom P. Guéranguer, etc.). Pero solo en el s. xx se asiste al despertar del 
movimiento de renovacion liturgica que desembocara en el concilio Vaticano Il. En estos 
anos se sucedieron numerosos estudios biblicos, patristicos y liturgicos que facilitaron una 
mejor comprension de la naturaleza teoldgica de la liturgia, y la indole eclesial del Misterio 
eucaristico. Hay que citar nombres como los de L. Beauduin, |. Herwegen, |. Schuster, B. Bo- 
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tte, J. A. Jungmann, C. Vaggagini, etc., y otros estudiosos muy activos en los monasterios 
austriacos, belgas y alemanes (Seckau, Mont-César/Chevetogne, Maria Laach, etc.). Fue 
decisiva la aportacién de dom O. Casel para la comprension de la liturgia que acogera el 
concilio en la const. Sacrosanctum Concilium. También hay que mencionar la influencia de 
Romano Guardini en los movimientos catdlicos europeos que fueron focos de expansién 
de la renovacion liturgica. Igualmente hay que citar la contribuci6n de tedlogos como L. 
Bouyer sobre la teologia de la liturgia, y de H. de Lubac sobre la relacion entre la Eucaristia 
y la Iglesia (también, bajo este aspecto, tuvo influencia la llamada eclesiologia eucaristica 
elaborada en los ambientes ortodoxos del exilio de Paris). 

No hay que olvidar, ademas, que el movimiento liturgico se inspird en el impulso de 
san Pio X ala «participacidn activa en los santos misterios y en la oracién publica y solem- 
ne de la Iglesia», que el Papa consideraba «primera fuente indispensable del verdadero 
espiritu cristiano» (m.pr. Tra le sollecitudini, 22-X|-1903); en 1905 el mismo Papa invitaba a 
todos los fieles a la comuni6n frecuente, incluso cotidiana; en 1910 pedia admitir a la co- 
munion a los nifos que pudieran distinguir el pan comun del pan eucaristico; impuls6é la 
musica sacra, etc. En 1929 Pio XI deploraba que los fieles asistieran a la Misa como «mudos 
espectadores» (const. apost. Divini cultus, 20-XII-1928, n.9: AAS 21 [1929] 40). Importantes 
fueron las enciclicas Mystici Corporis (1943) y Mediator Dei (1947) de Pio XII. Esta ultima 
significé el reconocimiento de los legitimos valores del movimiento liturgico, a la vez que 
ponia en guardia ante algunos abusos. Sobre todo el Papa describia la liturgia como ejer- 
cicio del Sacerdocio de Cristo en la Iglesia y culto del entero Cuerpo Mistico, de su cabeza 
y de sus miembros. Se superaba asi una idea de la liturgia como mera disciplina rubricista, 
para ser una materia auténticamente teoldgica. Sobre el sacerdocio de los fieles decia Pio 
XII que todos los bautizados dan culto a Dios, en la alabanza, la adoracién y la accién de 
gracias en virtud de la participaci6n en el sacerdocio de Cristo, una cum eo et per eum; 
este culto interior se manifiesta mediante la participacidn en las celebraciones liturgicas, 
especialmente en el Sacrificio de la Misa. La participacion es activa porque los fieles vene- 
ran la presencia misteriosa de Cristo resucitado, ofrecen el sacrificio con el sacerdote, se 
ofrecen ellos mismos y comulgan del Cuerpo del Sefor. No obstante, decia el Papa, esta 
participacién de los fieles en la celebracidn no es una participacién constitutiva para la 
validez de la celebracion, ni supone una concelebracion con el sacerdote; el sacerdocio de 
los bautizados otorga una capacidad pasiva para recibir los sacramentos. Pio XII promovid, 
ademas, las primeras reformas liturgicas de calado: de la Vigilia Pascual y de la Semana 
Santa, y nuevas normas sobre el ayuno eucaristico y sobre la misa vespertina. 

Una vez anunciada la convocatoria del concilio, las comisiones preparatorias redac- 
taron los borradores de los documentos que habian de ser sometidos a los padres con- 
ciliares a partir de las propuestas Ilegadas a Roma en el periodo antepreparatorio; entre 
ellas, no pocas reflejaban ideas ya maduradas en el seno del movimiento liturgico. En re- 
lacién con la Eucaristia, eran sugerencias principalmente de indole dogmatico-pastoral: 
la promocion de una participacion fructuosa de los fieles en la celebracién; la dimensién 
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liturgica y comunitaria de la piedad cristiana; el ejercicio del Sacerdocio de Cristo por los 
fieles, siguiendo el surco de la Enc. Mediator Dei. Algunas recordaban que es la Iglesia en- 
tera quien ofrece y se ofrece, y participa activamente en el Sacrificio eucaristico, sin me- 
noscabo de la diferencia esencial entre el sacerdocio bautismal y el sacerdocio ministerial; 
la Misa es el sacrificio de la Iglesia entera, y no sdlo del ministro sagrado. Otras propuestas 
estimaban necesario reafirmar el vinculo entre Cristo, la Iglesia y los sacramentos: los sa- 
cramentos son eficaces en virtud del Verbo encarnado, y son indisociables de la fe de la 
Iglesia que los celebra, y que a la vez es edificada por ellos; igualmente se recordaba la 
necesidad de la fe para la fructuosidad de los sacramentos, que a su vez alimentan la fe. 
De ese modo, el nuevo concilio habria de completar -se decia— la obra del tridentino. 
Otras sugerencias recogian la idea de que la Eucaristia es el don de la presencia de Cristo 
y, en consecuencia, fuente de unidad de la Iglesia: une a los cristianos con Cristo y entre 
si; produce la unidad mistica de los creyentes; es el sacramento de la unidad que edifica 
y une a la Iglesia; es la base y el alma de la Iglesia; alimenta la vida espiritual y el dinamis- 
mo misionero de los fieles. No pocas de estas propuestas apelaban a la teologia de santo 
Tomas de Aquino. Gran parte de ellas fueron acogidas en el borrador sobre la liturgia, 
que se presento al Aula en octubre de 1962. Significativamente fue el Unico texto de la 
fase preparatoria aceptado por la asamblea conciliar, mientras que los demas borradores 
fueron remitidos para su reelaboraci6n por las comisiones conciliares. Este hecho ilustra 
la solidez adquirida por el movimiento liturgico en los afos previos al concilio. Ademas, 
otras sugerencias presentadas en la fase antepreparatoria fueron recogidas en el nuevo 
esquema sobre la Iglesia que se prepar6 en 1963, y también en el decreto sobre ministerio 
y vida de los presbiteros. 


2. El magisterio conciliar 


a) Observaciones generales 


Los documentos conciliares emplean términos diferentes que subrayan en cada 
momento diversos aspectos de la riqueza del Misterio eucaristico. Por ej., los sustantivos 
mas utilizados son Misa, Eucaristia y Sacrificio. El adjetivo eucaristico es el que califica mas 
frecuentemente los sustantivos: sacrificio eucaristico, pan eucaristico, misterio eucaristi- 
co, sinaxis eucaristica. Otros términos hablan de la Eucaristia como celebracion, sinaxis, 
ofrenda, accion de gracias, memorial, cena, comuni6n, misterio y sacramento, presencia. 
Otras expresiones son: cena del Sefor, fraccidn del pan, accién sagrada, Cuerpo y Sangre 
de Cristo, viatico, pan de vida, sacramento de la fe, centro, fuente, culmen, tesoro, etc. En 
cuanto a los verbos relacionados con la Eucaristia, los habituales son exercere, repraesenta- 
re, perpetuare, oferre. El término mas frecuente, el de Misa (44 veces), aparece sobre todo 
en la const. Sacrosanctum concilium (38 veces), el primer documento promulgado. El uso 
de Eucaristia (43 veces) iguala practicamente al de Misa, y subraya el significado de «ac- 
cidn de gracias». 
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Es significativa la recuperacion que hace el concilio de la categoria biblica de memo- 
rial (SC 47; AG 14), y del vocabulario vinculado a esa nocién (memores: SC 106, AA 4, PO 5; 
memoria: SC 8, 102, 104, 109; LG 50, 52; UR 22). Es un memorial que significa actualizacion 
de la obra salvadora: opus nostrae Redemptionis excercetur (SC 2, LG 3, PO 13). El memorial 
eucaristico expresa la presencia Unica de Cristo, del don que hace de si mismo al Padre y a 
los hombres (SC 7). La Eucaristia es memorial dela muerte pero también de la resurrecci6n 
de Cristo: hay en el concilio una afirmacién intencionada de la unidad del misterio pascual 
(SC 2, 5, 6, 47, 102 y 106), y de su dimension escatoldgica. 

La Eucaristia es misterio (SC, cap. 2; LG 41; UR 22; PC 6, DV 26, OT 8). Es el «misterio de 
la fe» (SC 48), que actualiza el misterio de la Iglesia (LG 3). Es el misterio por excelencia, que 
manifiesta y realiza el plan salvifico de Dios de reconciliacién en el cuerpo y la sangre de 
Cristo y presencia de la humanidad gloriosa del Hijo de Dios (PO 5, SC 5 y 7). Varias veces 
se designa también la Eucaristia como accién santa y accién sagrada (SC 7 y 48), una ex- 
presidn que desde la Edad media designa la celebracién de la misa, y que subraya la idea 
de acto de Cristo y de la Iglesia (cf. PO 13). 

La Eucaristia es celebracion. El misterio se celebra y conmemora mediante un con- 
junto de elementos: lecturas, ritos, gestos, oraciones, cantos, etc. (SC 48). Su acontecimien- 
to fundador es «el misterio de la Cena del Sehor» (LG 26). El concilio subraya la dimension 
comunitaria (SC 26): es reunion del pueblo, accidn de una asamblea, sinaxis, es decir, el 
acto de reunirse y la reuni6n misma de la Iglesia que celebra el misterio pascual (LG 11, 
28; PO 5, 7). Es asamblea convocada por el Senor, que la preside (SC 7), la instruye y la ali- 
menta. En ella cada uno cumple su funcion (SC 26-32; LG 11 y 26). Mediante ella, la Iglesia 
se construye y se edifica (PO 6). La Iglesia se alimenta de las dos mesas de la Palabra de 
Dios y del Cuerpo de Cristo, que forman unidad indisoluble (SC 56). También se recoge el 
aspecto convivial del banquete eucaristico: «banquete pascual, en el cual se come a Cristo, 
el alma se llena de gracia y se nos da una prenda de la gloria venidera» (SC 47). Compartir 
la Eucaristia refuerza los vinculos de la fraternidad y de unidad eclesial (LG 26, PC 6 y 15, 
PO 18, AA 8). Es banquete de comunidn en el cuerpo y sangre de Cristo; banquete fraterno 
que celebra y actualiza el pasado y anticipa el banquete del Reino. 


b) Eucaristia y Misterio pascual 


La constituci6n dogm. Lumen gentium considera el Misterio eucaristico como cum- 
plimiento del designio salvifico del Padre de reunir a la humanidad en Cristo, que inaugura 
el Reino de Dios en la tierra. Este Reino se incoa y crece misteriosamente en la Iglesia por el 
poder de Dios. La Eucaristia es signo e instrumento del crecimiento visible del Reino: «Este 
comienzo y crecimiento estan simbolizados en la sangre y en el agua que manaron del 
costado abierto de Cristo crucificado (cf. Jn 19,34) y estan profetizados en las palabras de 
Cristo acerca de su muerte en la cruz:“Y yo, si fuere levantado de la tierra, atraeré a todos 
ami” (Jn 12,32 gr.)» (LG 3). Pues bien, la Eucaristia actualiza la obra redentora: «La obra de 
nuestra redencion se efectua cuantas veces se celebra en el altar el sacrificio de la cruz, 
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por medio del cual “Cristo, que es nuestra Pascua, ha sido inmolado” (1 Cor 5,7)» (ibid.). 
La constitucién sobre la Sagrada Liturgia, al exponer su naturaleza, habia ya subrayado 
esta centralidad del Misterio pascual. «La obra de la redenci6dn humana y de la perfecta 
glorificacion de Dios, preparada por las maravillas que Dios obr6 en el pueblo de la Anti- 
gua Alianza, Cristo la realiz6 principalmente por el misterio pascual de su bienaventurada 
pasion, Resurreccién de entre los muertos y gloriosa Ascensidn» (SC 5). La Liturgia es la 
realizacion de la obra salvifica del Senor (opus nostrae redemptionis exercetur) «sobre todo 
en el divino sacrificio de la Eucaristia» (SC 2). 

En efecto, «asi como Cristo fue enviado por el Padre, El, a su vez, envid a los Aposto- 
les llenos del Espiritu Santo. No sdlo los envid a predicar el Evangelio a toda criatura y a 
anunciar que el Hijo de Dios, con su Muerte y Resurrecci6n, nos librdé del poder de Satanas 
y de la muerte, y nos condujo al reino del Padre, sino también a realizar la obra de salva- 
cidn que proclamaban, mediante el sacrificio y los sacramentos, en torno a los cuales gira 
toda la vida liturgica» (SC 6). Asi pues, la proclamacién del Evangelio de la salvacion es 
inseparable de su realizacion en la historia (de aqui la unidad entre palabra y sacramento, 
entre palabra y Eucaristia, que forman un Unico acto liturgico, cf. SC 56). Por eso, los fie- 
les, «cuantas veces comen la cena del Senor, proclaman su Muerte hasta que vuelva. [...]. 
Desde entonces, la Iglesia nunca ha dejado de reunirse para celebrar el misterio pascual: 
leyendo “cuanto a él se refieren en toda la Escritura” (Lc 24,27), celebrando la Eucaristia, en 
la cual “se hace de nuevo presentes (repraesentantur) la victoria y el triunfo de su Muerte’» 
(SC 6). El concilio habla aqui de repraesentare, hacer presente, subrayando la idea de ac- 
tualizacion historica (cf. también LG 3 y 28). En consecuencia, la Eucaristia, siguiendo las 
categorias biblicas, es «memorial» actualizador del Misterio pascual: «Nuestro Salvador, en 
la Ultima Cena, la noche que le traicionaban, instituy6 el Sacrificio Eucaristico de su Cuer- 
po y Sangre, con lo cual iba a perpetuar (perpetuare) por los siglos, hasta su vuelta, el Sacri- 
ficio de la Cruz y a confiar a su Esposa, la Iglesia, el Memorial de su Muerte y Resurreccion: 
sacramento de piedad, signo de unidad, vinculo de caridad, banquete pascual, en el cual 
se come a Cristo, el alma se llena de gracia y se nos da una prenda de la gloria venidera» 
(SC 47). El texto emplea el verbo perpetuare para indicar la unidad de la Eucaristia con el 
Sacrificio de la Cruz, como hizo el concilio de Trento. 

El concilio vincula la unicidad del Sacrificio de Cristo con su dimension escatoldgica, 
mediante una reiterada remision a 1 Cor 11,26 en diversos lugares: se celebra el sacrificio 
del Sefior «hasta que El vuelva». La Iglesia lo celebra especialmente durante la solemni- 
dad de la Pascua, pero también durante todo el afo liturgico, en el dia que se Ilam6 «del 
Sefhor» (SC 102,106). En los domingos, «los fieles deben reunirse a fin de que, escuchando 
la palabra de Dios y participando en la Eucaristia, recuerden la Pasion, la Resurreccion y la 
gloria del Sefor Jesus y den gracias a Dios, que los “hizo renacer a la viva esperanza por la 
Resurreccion de Jesucristo de entre los muertos” (1 Pe 1,3). Por eso, el domingo es la fiesta 
primordial» (SC 106). Ademas, al celebrar durante el afio las memorias de los martires y de 
los santos, «la Iglesia proclama el misterio pascual cumplido en ellos, que sufrieron y fue- 
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ron glorificados con Cristo, propone a los fieles sus ejemplos, los cuales atraen a todos por 
Cristo al Padre y por los méritos de los mismos implora los beneficios divinos» (SC 104). 

Lo anterior permite al concilio afirmar que la Iglesia peregrina es signo e instrumen- 
to del don divino, y por eso «es caracteristico de la Iglesia ser, a la vez, humana y divina, 
visible y dotada de elementos invisibles, entregada a la accién y dada a la contempla- 
cidn, presente en el mundo y, sin embargo, peregrina; y todo esto de suerte que en ella 
lo humano esté ordenado y subordinado a lo divino, lo visible a lo invisible, la acci6n a la 
contemplacion y lo presente a la ciudad futura que buscamos» (SC 2). La fuente de esta 
sacramentalidad de la Iglesia es Cristo, de cuyo «costado de Cristo dormido en la cruz na- 
cid “el sacramento admirable de la Iglesia entera”» (SC 5). Por eso, la celebracion liturgica 
«contribuye en sumo grado a que los fieles expresen en su vida, y manifiesten a los demas, 
el misterio de Cristo y la naturaleza auténtica de la verdadera Iglesia». La celebracién de 
la Liturgia, sobre todo eucaristica, edifica a los fieles como «templo santo en el Sefor y 
morada de Dios en el Espiritu, hasta llegar a la medida de la plenitud de la edad de Cristo» 
(SC 2). Cristo une a los hombres con Ely entre sien la Iglesia mediante la Eucaristia (LG 49; 
SC 2), y los hace participes de la vida gloriosa «alimentandolos con su cuerpo y sangre» 
(LG 48). La bienaventuranza final se incoa ya en la Iglesia peregrina, pues la Eucaristia es 
la garantia de que la restauraci6n final ya ha comenzado, y su celebracidn es pregustar la 
liturgia celestial (SC 8), el ingreso en la plenitud de Cristo (SC 2), que nos ha trasladado al 
reino de su Padre (SC 6); mediante Cristo se hace presente entre nosotros la plenitud del 
culto divino en la unidad de la Iglesia terrena y celeste (SC 5). 


c) Eucaristia, Iglesia y Sacerdocio 


Sacrosanctum concilium expone las formas como Cristo se hace presente en la Igle- 
sia, y enumera, en primer lugar, el Sacrificio y la presencia eucaristica: «Para realizar una 
obra tan grande [la obra de la redencidn], Cristo esta siempre presente en su Iglesia, sobre 
todo en la accidn liturgica. Esta presente en el sacrificio de la Misa, sea en la persona del 
ministro, “ofreciéndose ahora por ministerio de los sacerdotes el mismo que entonces se 
ofrecid en la cruz”, sea sobre todo bajo las especies eucaristicas» (SC 7). El texto recoge la 
formula del concilio de Trento (idem nunc offerens sacerdotum ministerio, qui seipsum tunc 
in cruce obtulit). Es caracteristico del magisterio conciliar subrayar que la celebracién del 
Sacrificio es obra de Cristo sacerdote y de su Cuerpo, que es la Iglesia, pues Cristo asocia 
consigo a su Esposa, la Iglesia, en el ejercicio de su funcidn sacerdotal (cf. SC 10 y 48). Por 
eso, la celebracidn de la Misa no es simple accién privada, sino «de la Iglesia, que es “sacra- 
mento de unidad’ es decir, pueblo santo congregado y ordenado bajo la direccién de los 
Obispos» (SC 26); celebracién que manifiesta al Cuerpo entero mediante la participacién 
de los fieles en una pluralidad de funciones y servicios (cf. SC 26, 28-31, 33). Esta indole 
eclesial viene significada por la participacidn de los fieles: «Por tanto, la Iglesia, con solicito 
cuidado, procura que los cristianos no asistan a este misterio de fe como extrahos y mudos 
espectadores, sino que comprendiéndolo bien a través de los ritos y oraciones, participen 
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conscientes, piadosa y activamente en la accién sagrada» (SC 48). La participacién no sdlo 
supone manifestaciones externas, sino principalmente internas: los fieles «sean instruidos 
con la palabra de Dios, se fortalezcan en la mesa del Cuerpo del Sefor, den gracias a Dios, 
aprendan a ofrecerse a si mismos al ofrecer la hostia inmaculada no sdlo por manos del sa- 
cerdote, sino juntamente con él, se perfeccionen dia a dia por Cristo mediador en la unién 
con Dios y entre si, para que, finalmente, Dios sea todo en todos» (ibid.). La participacion 
visible de los fieles ha de ser signo de la participacién espiritual en el sacrificio y sacerdocio 
de Cristo (cf. SC 7 y 14). 

Lumen gentium fundamenta la participaci6én de los fieles en el Sacerdocio de Cris- 
to en virtud del Bautismo, que capacita para la ofrenda del Sacrificio. El ejercicio de este 
sacerdocio de los fieles, en cuanto miembros del Cuerpo sacerdotal de Cristo, sucede en 
la asociacion de la existencia del cristiano, en todas sus actividades (también el anuncio 
del Evangelio), al Sacrificio de Cristo (cf. LG 34, PO 5, GS 38). El sacerdocio ministerial, por 
su parte, es la participacidn en el sacerdocio de Cristo en cuanto cabeza de su Cuerpo. El 
sacerdocio de la Iglesia se constituye asi por la reciproca relacion (ab invicem ordinantur) 
de ambas modalidades de participar en el Sacerdocio de Cristo. De una parte, «el sacer- 
docio ministerial, por la potestad sagrada de que goza, forma y dirige el pueblo sacerdo- 
tal, confecciona el sacrificio eucaristico en la persona de Cristo y lo ofrece en nombre de 
todo el pueblo a Dios. Los fieles, en cambio, en virtud de su sacerdocio regio, concurren 
a la ofrenda de la Eucaristia» (n.10). De otra parte, los fieles «participando del sacrificio 
eucaristico, fuente y cumbre de toda la vida cristiana, ofrecen a Dios la Victima divina y se 
ofrecen a si mismos juntamente con ella» (LG 11). Por eso, «ensenan los presbiteros a los 
fieles a ofrecer al Padre en el sacrificio de la misa la Victima divina y a ofrendar la propia 
vida juntamente con ella» (PO 5). Los presbiteros ejercen su oficio sagrado «sobre todo, en 
el culto o asamblea eucaristica, donde, obrando en nombre de Cristo, y proclamando su 
misterio, unen las oraciones de los fieles al sacrificio de su Cabeza y representan y aplican 
en el sacrificio de la Misa, hasta la venida del Senor (cf. 1 Cor 11,26), el Unico sacrificio del 
Nuevo Testamento, a saber: el de Cristo, que se ofrece a si mismo al Padre, una vez por to- 
das, como hostia inmaculada (cf. Heb 9,1 1-28)» (LG 28). Con la Iglesia y en su nombre, los 
presbiteros consuman «el sacrificio espiritual de los fieles en union del sacrificio de Cristo, 
Mediador unico, que se ofrece por sus manos, en nombre de toda la Iglesia, incruenta y 
sacramentalmente en la Eucaristia, hasta que venga el mismo Sefor» (PO 2). 

Presbyterorum ordinis otorga un lugar primordial a la Eucaristia en el ministerio y vida 
de los presbiteros. La fuente y culminacion del ministerio presbiteral es la celebracién del 
sacrificio pascual de Cristo (PO 2; LG 28), que es ejercicio de la obra de la santificacidn (SC 
2, 6; PO 13). «Como ministros sagrados, sobre todo en el Sacrificio de la Misa, los presbi- 
teros ocupan especialmente el lugar de Cristo, que se sacrificé a si mismo para santificar 
alos hombres [...]. En el misterio del Sacrificio Eucaristico, en que los sacerdotes desem- 
penan su funcion principal, se realiza continuamente la obra de nuestra redencion, y, por 
tanto, se recomienda con todas las veras su celebracion diaria, la cual, aunque no pueda 
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obtenerse la presencia de los fieles, es una accidn de Cristo y de la Iglesia. Asi, mientras 
los presbiteros se unen con la accidn de Cristo Sacerdote, se ofrecen todos los dias ente- 
ramente a Dios, y mientras se nutren del Cuerpo de Cristo, participan cordialmente de la 
caridad de Quien se da a los fieles como pan eucaristico» (PO 13). 


d) Eucaristia, Cuerpo Mistico y unidad de Ia Iglesia 


La constituci6n dogmatica Lumen gentium subraya el vinculo entre la Eucaristia y la 
Iglesia, no tanto en la perspectiva de su celebracién como en relacidn con el plan salvifico 
de la Trinidad y su realizacidn en la Iglesia. «El Hijo de Dios, en la naturaleza humana unida 
a si, redimid al hombre, venciendo la muerte con su muerte y resurrecci6n, y lo transformd 
en una nueva criatura (cf. Gal 6,15; 2 Cor 5,17). Y a sus hermanos, congregados de entre 
todos los pueblos, los constituyé misticamente su Cuerpo, comunicandoles su Espiritu» 
(LG 7). El texto expone el vinculo causal entre la Eucaristia y el Cuerpo de Cristo que es la 
Iglesia. «Participando realmente del Cuerpo del Sefor en la fraccién del pan eucaristico, 
somos elevados a una comunion con El y entre nosotros. “Porque el pan es uno, somos 
muchos un solo cuerpo, pues todos participamos de ese unico pan” (1 Cor 10,17). Asi to- 
dos nosotros nos convertimos en miembros de ese Cuerpo (cf. 1 Cor 12,27) “y cada uno 
es miembro del otro” (Rom 12,5)» (LG 7). Es recurrente en el concilio la afirmacion de la 
Eucaristia como signo e instrumento de la unidad de la Iglesia: «confortados con el cuer- 
po de Cristo en la sagrada liturgia eucaristica, muestran de un modo concreto la unidad 
del Pueblo de Dios, significada (significatur) con propiedad y maravillosamente realizada 
(efficitur) por este augustisimo sacramento» (LG 11). Igualmente «la unidad de los fieles, 
que constituyen un solo cuerpo en Cristo, esta representada y se realiza (repraesentatur et 
efficitur) por el sacramento del pan eucaristico (cf. 1 Cor 10,17)» (LG 3). La Eucaristia es, en 
la teologia de santo Tomas de Aquino, el signo que a su vez realiza la unidad del Cuerpo 
Mistico. La edificacién del Cuerpo de Cristo es, pues, fruto de la Pascua y del don del Espi- 
ritu que actua en los sacramentos, por los que Cristo incorpora a los creyentes a su muerte 
y resurreccion. Mediante la Eucaristia la vida de Cristo se difunde en la Iglesia para que 
todos sus miembros formen en El un solo Cuerpo. La Eucaristia, ademas, incoa la presencia 
de la nueva creacion, que es Cristo en su propio cuerpo glorificado. 

Por ello, el concilio afirma que «la principal manifestacidn de la Iglesia se realiza en 
la participacidn plena y activa de todo el pueblo santo de Dios en las mismas celebra- 
ciones liturgicas, particularmente en la misma Eucaristia, en una misma oracion, junto al 
unico altar donde preside el Obispo, rodeado de su presbiterio y ministros» (SC 41), y lo 
mismo cabe afirmar de las celebraciones presididas por «un pastor que hace las veces del 
Obispo» (SC 42). «El Obispo, por estar revestido de la plenitud del sacramento del orden, 
es «el administrador de la gracia del supremo sacerdocio», sobre todo en la Eucaristia, 
que él mismo celebra o procura que sea celebrada. [...] toda legitima celebracién de la 
Eucaristia es dirigida por el Obispo» (LG 26). El concilio pone la predicacién del Evangelio 
y la celebracién eucaristica como origen de la congregaci6n eclesial, segun la tradicién 
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recogida en la liturgia, los padres y los grandes escolasticos, a la que se remite LG 26 en 
notas. Los fieles, unidos a los pastores, reunidos «en el Espiritu Santo por el Evangelio y 
la Eucaristia» (CD 11), forman las Iglesias locales que testifican la unidad del Cuerpo mis- 
tico en la caridad. Por eso, «esta Iglesia de Cristo esta verdaderamente presente en todas 
las legitimas reuniones locales de los fieles, que, unidas a sus pastores, reciben también 
en el Nuevo Testamento el nombre de iglesias. Ellas son, en su lugar, el Pueblo nuevo, 
llamado por Dios en el Espiritu Santo y en gran plenitud (cf. 1 Tes 1,5). En ellas se con- 
gregan los fieles por la predicacién del Evangelio de Cristo y se celebra el misterio de la 
Cena del Sefor “para que por medio del cuerpo y de la sangre del Senor quede unida 
toda la fraternidad” En toda comunidad de altar, bajo el sagrado ministerio del Obispo, 
se manifiesta el simbolo de aquella caridad y “unidad del Cuerpo mistico, sin la cual no 
puede haber salvacion” En estas comunidades, aunque sean frecuentemente pequenas y 
pobres o vivan en la dispersion, esta presente Cristo, por cuya virtud se congrega la Iglesia 
una, santa, catdlica y apostolica. Pues “la participacién del cuerpo y sangre de Cristo hace 
que pasemos a ser aquello que recibimos”» (LG 26). La Iglesia, Pueblo de Dios congregado 
por el ministerio de los Obispos, celebra la Eucaristia, y a su vez la Eucaristia transforma al 
Pueblo en Cuerpo de Cristo; de modo que mediante la Eucaristia «la Iglesia vive y crece 
continuamente» (ibid.). 


e) La Eucaristia, fuente de la gracia y culmen de su vida y mision 


En virtud de la presencia sacramental del Sacrificio de Cristo, la liturgia es para la 
Iglesia «la fuente de donde mana toda su fuerza» (SC 10), que sostiene la vida cristiana, 
pues «impulsa a los fieles a que, saciados “con los sacramentos pascuales”, sean “concor- 
des en la piedad”; ruega a Dios que “conserven en su vida lo que recibieron en la fe’ y la 
renovacion de la Alianza del Senor con los hombres en la Eucaristia enciende y arrastra a 
los fieles a la apremiante caridad de Cristo [...], de la Liturgia, sobre todo de la Eucaristia, 
mana hacia nosotros la gracia como de su fuente». A su vez, la Eucaristia es la «cumbre 
a la cual tiende la actividad de la Iglesia [...]. Pues los trabajos apostdlicos se ordenan a 
que, una vez hechos hijos de Dios por la fe y el Bautismo, todos se reunan para alabar a 
Dios en medio de la Iglesia, participen en el sacrificio y coman la cena del Sefor» (ibid.). 
De ese modo «se obtiene con la maxima eficacia aquella santificaci6n de los hombres en 
Cristo y aquella glorificacion de Dios, a la cual las demas obras de la Iglesia tienden como 
a su fin» (ibid.). 

El concilio reitera la centralidad del Misterio eucaristico en el organismo sacramental 
y enla vida de la Iglesia en numerosos lugares (cf. SC 61, 66, 71, 78, 80, 83; LG 11, CD 30; PO 
5). La Eucaristia es el centro de la vida de los fieles: «los fieles ya marcados por el sagrado 
Bautismo y Confirmacién, por medio de la recepcidn de la Eucaristia se injertan plena- 
mente en el Cuerpo de Cristo. Es, pues, la celebraci6n eucaristica el centro de la congre- 
gacion de los fieles que preside el presbitero. Ensenan los presbiteros a los fieles a ofrecer 
al Padre en el sacrificio de la misa la Victima divina y a ofrendar la propia vida juntamente 
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con ella» (PO 5). La celebracién eucaristica es el lugar de aprendizaje y del ejercicio del 
culto espiritual; por la Eucaristia la existencia humana y el mundo se ofrece a Dios. La Euca- 
ristia edifica la comunidad cristiana (cf. PO 6). La celebracién eucaristica, ademas, expresa 
la comuni6on de la comunidad cristiana en torno a los pastores (PO 7 y 8), que representan 
al Obispo (PO 2). La Eucaristia es la fuente de santificacién del pueblo cristiano (cf. LG 26, 
42, 45; CD 30, DV 21; PC 5, 6, 15) y alimento de la misién recibida en el Bautismo y en la 
Confirmaci6n, pues «los sacramentos, especialmente la sagrada Eucaristia, comunican y 
alimentan aquel amor hacia Dios y hacia los hombres que es el alma de todo apostolado» 
(LG 33; cf. AA 3). El amor, la caridad, tiene su fuente en la Eucaristia: «como la santa Iglesia 
en sus principios, reuniendo el agape de la Cena Eucaristica, se manifestaba toda unida en 
torno de Cristo por el vinculo de la caridad, asi en todo tiempo se reconoce siempre por 
este distintivo de amor» (AA 8). 

Eucaristia, vida cristiana y evangelizacién van unidas (cf. LG 17, AG 9, 15 y 39). La 
celebracion de la Eucaristia forma parte de la mision de la Iglesia, que perfecciona la edifi- 
cacion del Cuerpo de Cristo iniciada por el anuncio de la fe y el Bautismo. La Eucaristia es 
fuente y cima de la mision, pues en ella «se contiene todo el bien espiritual de la Iglesia, es 
decir, Cristo en persona, nuestra Pascua y pan vivo que, con su Carne, por el Espiritu Santo 
vivificada y vivificante, da vida a los hombres que de esta forma son invitados y estimula- 
dos a ofrecerse a si mismos, sus trabajos y todas las cosas creadas juntamente con El. Por 
lo cual, la Eucaristia aparece como la fuente y cima de toda la evangelizacidn» (PO 5). «Los 
demas sacramentos, al igual que todos los ministerios eclesiasticos y las obras del aposto- 
lado, estan unidos con la Eucaristia y hacia ella se ordenan» (ibid.). 


3. Eucaristia y ecumenismo 


El decreto de ecumenismo reitera la idea de que la Eucaristia realiza aquello que sig- 
nifica: Cristo «instituy6 en su Iglesia el admirable sacramento de la Eucaristia, por medio 
del cual se significa y se realiza la unidad de la Iglesia» (n.2). La plena unidad de fe a la que 
aspira la tarea de reconciliacidn de los cristianos es aquella que permita celebrar juntos 
la Eucaristia. Mientras permanece la separacion, el concilio valora de manera diferente su 
celebracidn en las Iglesias y Comunidades eclesiales separadas de la Sede romana, con 
diversas consecuencias pastorales (Vid. la voz Communicatio in sacris). 

En relacién con las Iglesias ortodoxas, el concilio reconoce el alto grado de unidad 
con la Iglesia Catdlica: «Todos conocen con cuanto amor los cristianos orientales celebran 
el culto liturgico, sobre todo la celebracién eucaristica, fuente de la vida de la Iglesia y 
prenda de la gloria futura, por la cual los fieles unidos a su Obispo, teniendo acogida ante 
Dios Padre por su Hijo el Verbo encarnado, muerto y glorificado en la efusién del Espiritu 
Santo, consiguen la comunién con la Santisima Trinidad, hechos “participes de la natura- 
leza divina’»; y el texto ahade una afirmacién de gran alcance: «Consiguientemente, por 
la celebracién de la Eucaristia del Sefor en cada una de estas Iglesias, se edifica y crece la 
Iglesia de Dios, y por la concelebracién se manifiesta la comuni6n entre ellas» (n.15). Lo 
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que significa que, en virtud de la Eucaristia, las Iglesias ortodoxas son verdaderas Iglesias 
particulares, aun separadas. 

Sobre las Comunidades protestantes, no cabe afirmar lo mismo. Pero el concilio ex- 
plica que «el Bautismo, constituye un poderoso vinculo sacramental de unidad entre to- 
dos los que con él se han regenerado. Sin embargo, el Bautismo por si mismo es tan sdlo 
un principio y un comienzo, porque todo él se dirige ala consecuci6n de la plenitud de la 
vida en Cristo. Asi, pues, el Bautismo se ordena a la profesion integra de la fe, a la plena in- 
corporacion, a los medios de salvacién determinados por Cristo y, finalmente, a la integra 
incorporaci6n en la comunidn eucaristica» (n.22). El Bautismo, que ya es el radical vinculo 
comun de unidad, tiende de por si ala unidad completa con la celebraci6n comun de la 
Eucaristia, que todavia no es posible, pues estas Comunidades «sobre todo por el defecto 
(defectus) del sacramento del Orden, no han conservado la genuina e integra sustancia 
del misterio eucaristico» (ibid.). Por eso, el concilio auspicia el didlogo sobre «la doctrina 
sobre la Cena del Senor, sobre los demas sacramentos, sobre el culto y los misterios de la 
Iglesia» (ibid.). 

La expresién defectus no implica la «ausencia» total de ministerio en las Comuni- 
dades protestantes. «Aunque creemos que estas Iglesias y Comunidades separadas su- 
fren deficiencias, no estan desprovistas de significado y de peso en el misterio de la sal- 
vacion. Pues el Espiritu de Cristo no rehusa servirse de ellas como medios de salvacion, 
cuya virtud deriva de la plenitud misma de gracia y de verdad que ha sido confiada a 
la Iglesia catdlica» (n.3). Si el Espiritu Santo no rehusa servirse de ellas (de su ministerio, 
de sus celebraciones), aun siendo deficientes, este reconocimiento permite a su vez un 
reconocimiento proporcional del ministerio que se ejerce en ellas como servicio carisma- 
tico (no sacramental), de cuya eficacia son prueba los frutos de vida cristiana en estas 
Comunidades. Cabe hablar, en consecuencia, de una «deficiencia» ministerial, que impide 
reconocer la «genuina e integra sustancia del misterio eucaristico». La Comisién conciliar 
no explicdé el sentido de esta expresidn, si bien a la luz de las intervenciones de los padres 
significaria que el defectus ministerial afecta a la presencia eucaristica, y al significado sa- 
crificial de la Misa segun la doctrina catdlica. No obstante esta deficiencia, el concilio hace 
una afirmacion positiva: la celebracidn de la Cena en estas Comunidades tiene significado, 
pues «conmemoran la muerte y la resurreccién del Sefor, profesan que en la comuni6n de 
Cristo se significa la vida, y esperan su glorioso advenimiento» (n.22). Tales Comunidades 
conservan parcialmente algo de la «genuina e integra sustancia». La quaestio teoldgica es 
formular ese «algo». 


4, La época postconciliar 


Casi de modo simultaneo a la clausura del concilio fue significativa —-por inespera- 
da- la aparicién de ideas conflictivas con el magisterio eucaristico del Vaticano II, que 
fueron remitiendo en décadas posteriores, mas encauzadas en la direccién que auspicid 
el concilio. 
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a) Los primeros ahos 


Coincidiendo con la ultima sesidn conciliar, el papa Pablo VI publicdé la Enc. Mysterium 
fidei (3-IX-1965). En ella el Papa resumia la fe catdlica sobre la Eucaristia y su culto. Proponia 
de nuevo algunos elementos fundamentales de la ensefanza conciliar: el misterio euca- 
ristico ocupa el centro de la liturgia, pues es la fuente de la vida cristiana y de la unidad 
fraterna. Recoge el texto de SC 47 sobre la institucidn del sacrificio eucaristico, memorial 
de la Pascua, signo de unidad, convite pascual, prenda de la gloria futura; subraya el Papa 
que se trata de la comunion en el sacrificio de Cristo. También salia al paso de las opiniones 
errdéneas que exaltaban la misa «comunitaria» en detrimento de la misa privada; o quienes 
deseaban sustituir la idea de transustanciacion por las de trans-significaci6n o trans-finali- 
zacion, o las que estimaban que la presencia de Cristo se limitaria al momento de la cele- 
bracion. Esos errores sobre la presencia eucaristica también fueron objeto de atencién por 
la carta Cum Oecumenicum Concilium de la Cong. para la Doctrina de la Fe (24-VIl-1966). 
La declaraci6n Da qualche tempo de la Cong. de Ritos (29-XII-1966) salid al paso de unas 
presuntas «cenas eucaristicas familiares», enteramente ajenas, decia la Congregacion, a las 
celebraciones catolicas de la Eucaristia. En este clima de errores tedricos y practicos sobre la 
Eucaristia, la Cong. de Ritos también publicéd la importante instruccién Eucharisticum mys- 
terium (25-V-1967) en la que resumia los puntos doctrinales reafirmados por el concilio: 
la Misa es inseparablemente sacrificio, memorial y convite; es comunidn con el sacrificio 
de Cristo que se ofrece al Padre; es accidn de Cristo y de la Iglesia, no una accion privada 
al arbitrio de quienes se reunen, y donde cada uno ejerce su funcion, sin confusién entre 
el sacerdocio comun y el sacerdocio ministerial. En cuanto al culto eucaristico fuera de la 
Misa, recuerda su legitimidad y conveniencia, pues la presencia de Cristo no se limita al 
momento de la celebracidn. Para fundamentar estas afirmaciones el Instruccion se remitia 
masivamente a la doctrina conciliar. También precisaba otros aspectos como el lugar de 
la reserva eucaristica, el tabernaculo, los ejercicios de piedad eucaristica, procesiones, etc. 

En otra direccidn hay que mencionar la grave crisis provocada por mons. Lefebvre y 
su Fraternidad Sacerdotal san Pio X desde los primeros anos del posconcilio. Su rechazo de 
puntos fundamentales del magisterio del Vaticano II, y sobre todo de la reforma liturgica 
(que consider6 una «protestantizacidn» de la Misa catdlica), desemboc6 en la excomunién 
de mons. Lefébvre en 1988 por la ordenacién de Obispos en contra de la explicita volun- 
tad del Papa. 

En otro orden de cosas, la Cong. para la Doctrina de la Fe publicé la carta Sacerdotium 
ministeriale (6-VIII-1983) sobre cuestiones relativas al ministerio eucaristico. Abordaba la 
idea de quienes estimaban que cualquier fiel bautizado, en virtud de su participacién en 
el sacerdocio de Cristo, participa de la sucesién apostolica, y es destinatario de las pala- 
bras de la instituci6n de la Eucaristia, y por tanto capacitado para presidir la Eucaristia. De 
manera similar, la Congregacion salid al paso de la hipdtesis del tedlogo E. Schillebeeckx 
sobre la posibilidad de que un fiel no ordenado sea ministro extraordinario de la Eucaris- 
tia. En ambos casos, la Congregaci6n apelaba a los principios contenidos en el concilio. 
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Desde el punto de vista teoldgico, posee relevancia la carta Communionis notio (28- 
V-1992), primer documento dedicado a la Iglesia universal como comunién de Iglesias 
particulares. En ella, la Congregacién discernia una legitima «eclesiologia eucaristica», 
frente a interpretaciones segun las cuales toda Iglesia local, en virtud de la Eucaristia, seria 
eclesialmente completa en si misma, debilitando los vinculos jerarquicos de comunién 
universal. La afirmacion principal de la carta, en relacidn con la Eucaristia, reza asi: «Unidad 
de la Eucaristia y unidad del Episcopado “con Pedro y bajo Pedro” no son raices indepen- 
dientes de la unidad de la Iglesia, porque Cristo ha instituido la Eucaristia y el Episcopado 
como realidades esencialmente vinculadas. [...] toda celebracidn de la Eucaristia se realiza 
en unidn no sdlo con el propio Obispo sino también con el Papa, con el orden episcopal, 
con todo el clero y con el entero pueblo. Toda valida celebracion de la Eucaristia expresa 
esta comunion universal “con Pedro” y con la Iglesia entera, o la reclama “objetivamente’, 
como en el caso de las Iglesias cristianas separadas de Roma» (n.14). 


b) El pontificado de san Juan Pablo Il y de Benedicto XVI 


Tras las clarificaciones anteriores, y en sentido positivo, hay que mencionar la intensa 
promocion del culto eucaristico por Juan Pablo Il con la carta Dominicae coenae (24-ll- 
1980); y también con la carta apost. Dies Domini (31-V-1998) sobre la celebracién y san- 
tificacidn del domingo, donde propone una gran meditacién sobre la centralidad de la 
Eucaristia en la vida cristiana y su significado para la unidad de la Iglesia. Una relevancia si- 
milar han tenido las cartas anuales dirigidas por Juan Pablo II alos sacerdotes con ocasi6n 
del Jueves Santo. Ademas, el Papa dedico al misterio eucaristico su enciclica Ecclesia de 
Eucharistia vivit (17-IV-2003), donde expone la dimension de la Eucaristia como «don» de 
laTrinidad, glosa su dimension cosmica y escatoldgica y, sobre todo, su dimensidn eclesial, 
puesta de relieve por el titulo mismo del documento. Finalmente, el mismo Papa convocé 
un Ano de la Eucaristia (2004-2005) con la carta Mane Nobiscum Domine (7-X-2004). 

Particular atencidn merece el Catecismo de Ia Iglesia catolica (1992/1997), que ofrece 
una exposici6n completa de la Eucaristia. Ateniéndonos sdlo a su conexién con el magiste- 
rio conciliar, el Catecismo recoge sus afirmaciones principales sobre la naturaleza de la Litur- 
gia y la celebracion eucaristica: actualizacion del misterio de la salvacidén por obra del Espiri- 
tu santo; accién de Cristo y de la Iglesia, celestial y terrena (Pueblo de Dios estructurado por 
la doble participacion en el Sacerdocio de Cristo); unidad de la liturgia de la palabra y de la 
liturgia eucaristica; centralidad de la celebraci6n dominical; participacion activa de los fieles, 
cada uno segun su funcién; la Eucaristia como fuente y cumbre de la vida cristiana, centro 
de los sacramentos, signo eficaz de la unidad eclesial; memorial de la Pascua del Sefhor y 
sacramento del sacrificio que actualiza la obra de nuestra redencién; convite fraterno; asi 
como sus dimensiones cdésmica y escatoldgica. Naturalmente la exposici6n se completa con 
el patrimonio tradicional sobre la presencia eucaristica del Senor y el culto eucaristico, etc. 

Finalmente, hay que mencionar la Exh. apost. Sacramentum caritatis (22-Il-2007) de 
Benedicto XVI, fruto del Sinodo de los Obispos celebrado en 2005, al término del Ano de- 
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dicado a la Eucaristia. En ella se recogen las orientaciones del concilio, y las proposiciones 
sinodales, muy orientadas a la promocién de la celebraci6n (ars celebrandi) y al culto eu- 
caristico, en orden a que la participacidn de los fieles sea realmente fructosa. A los pocos 
meses de la aparicién de Sacramentum caritatis, Benedicto XVI publicé el m.pr. Summorum 
pontificum (7-VIl-2007) que ampliaba el permiso para utilizar el Misal Romano editado por 
el beato Juan XXIII a los grupos y sacerdotes que lo solicitaran. Hay que lamentar que las 
polémicas suscitadas por ese hecho -de menor relevancia practica- menguara la aten- 
cidn debida a la Exh. Sacramentum caritatis. 
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Extra Ecclesiam nulla salus 


SumaARIo.— Introduccion. 1. Extra ecclesiam nulla salus en la tradicion previa al concilio. a) La 
ensefianza del Nuevo Testamento. b) El axioma en los Padres. c) La época medieval. d) La edad 
moderna. e) La reflexion teoldgica: el votum Ecclesiae. f) La enciclica Mystici Corporis (1943) y la 
carta del Santo Oficio (1948). 2. La ensefianza conciliar: Iglesia, sacramento universal de salva- 
cion. a) Ecclesia necessaria ad salutem. b) Ecclesia sacramentum universale salutis. c) La salvacion 
en la Iglesia y por la Iglesia. 3. La problematica postconciliar. Bibliografia. 


Introduccién 


La ensefanza conciliar sobre la «sacramentalidad» de la Iglesia hace aparecer a la 
Iglesia historica y concreta, a la Iglesia peregrina, en su intrinseca relacidn con la salvacién 
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de los hombres: es mediante la «participacién» en este «sacramento» como la economia 
divina de la Redencion prevé que los hombres participen de la comuni6n de gracia en la 
que se dala salvacion. Desde tiempos antiguos la Tradicion de la Iglesia expres6 esta fun- 
damental conviccién de fe mediante el célebre axioma extra Ecclesiam nulla salus. La en- 
sehanza del concilio sobre la Iglesia como sacramento de salvacién (sacramentum salutis) 
expresa la misma idea; pero subraya la intima e inseparable union de la Iglesia con Cristo, 
y asi muestra la razon ultima de esta doctrina: fuera de la Iglesia no hay salvacién porque 
no la hay fuera de Cristo; o bien, en términos positivos: donde hay salvacién, ésta sucede 
por Cristo y por la Iglesia. La comprension ajustada de esta afirmacion es el contenido que 
expondremos. 


1. Extra ecclesiam nulla salus en la tradicion previa al concilio 


a) Laensenanza del Nuevo Testamento 


La afirmacién positiva del NT es que la salvacién consiste en recibir el mensaje de 
Cristo, lo que implica incorporarse a El (1 Cor 12,12), constituir una sola realidad con El In 
17,23), es decir, formar parte del cuerpo del que El es la Cabeza (Ef 1,22-23), cuerpo al que 
se accede por el Bautismo (Ef 4,5; Mt 28,19). La exclusividad de la Iglesia en el orden de la 
salvacion esta afirmada implicitamente en los textos neotestamentarios. La afirmacién ex- 
presa se refiere a Cristo: «El es la piedra que vosotros, los constructores, habéis rechazado, 
y que se ha convertido en piedra angular. Porque no hay bajo el cielo otro nombre dado 
alos hombres en el que podamos salvarnos» (Hch 4,11-12). Pero implicita en esta afirma- 
cidn esta la doctrina de que la salvacion no reside fuera de la comunidad que se edifica 
en torno a esa piedra angular. Las palabras del Sefor son inequivocas: «El que crea y sea 
bautizado se salvara; el que no crea, se condenara» (Mc 16,16). Asi lo recogera el concilio: 
Jesus mismo, «al inculcarnos expressis verbis la necesidad de la fe y del Bautismo (cf. Mc 
16,16; Jn 3,5), afirm6é al mismo tiempo la necesidad de la Iglesia, en la que los hombres 
entran por el Bautismo como por su puerta» (LG 14). En este sentido, la necesidad de la 
Iglesia se identifica con la necesidad del Bautismo y viceversa. 


b) Elaxioma en los Padres 


La mas antigua formulacion del axioma extra ecclesiam nulla salus parece que se en- 
cuentra en Origenes: «Fuera de esta casa, lo que significa fuera de la Iglesia, nadie puede 
salvarse, porque aquel que sale de ella es culpable de su propia muerte» (In lesu Nave, 
Hom. 5,3: PG 12,841-842). Pero esa doctrina, con formulas equivalentes, se encontraba ya, 
por ej., en san Ireneo de Lyon: «Los que no se acogen a la Iglesia no tienen parte alguna 
en la operacion del Espiritu Santo; por sus malas doctrinas y sus acciones detestables ellos 
mismos se excluyen de la vida. Porque alli donde esta la Iglesia esta el Espiritu de Dios, alli 
esta la Iglesia y toda su gracia» (Adv. haer. Ill, 24,1: PG 7,963). San Cipriano, contemporaneo 
de Origenes, testifica la misma doctrina en un contexto también antiherético y anticisma- 
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tico: «Nadie llega a la recompensa de Cristo si sale de la Iglesia de Cristo [...]. Nadie tiene 
a Dios por Padre si no reconoce a la Iglesia como su madre. Si alguien ha escapado [al 
diluvio] fuera del arca, entonces admitiremos que el que sale de la Iglesia puede escapar 
[ala condenacién]» (De unit. Eccl. 6: PL 4,503; Hartel Ill A,214). En otro momento tiene igual 
severidad con los adulteros que son excluidos de la comunidad: «Fuera de la Iglesia nadie 
puede llegar a la salvacién» (Epist. 62,4). Lactancio, hablando de los herejes obstinados en 
el error, afirma: «La Iglesia es la fuente de la verdad, el ambito de la fe, el santuario de Dios: 
si alguien no entra en este templo de Dios, o se retira de él, ha perdido toda esperanza 
de vida y de salvacién» (Divinae Institutiones, IV,30: PL 6,542). San Agustin, en su polémica 
contra el donatismo, dice: aunque los cismaticos «se han llevado» de la Iglesia los sacra- 
mentos, no por eso se han llevado «la salvacién», pues «en ninguna parte fuera de la Igle- 
sia catdlica podran lograr la salvaci6n» (Sermo ad Caes. plenem, 6: PL 43,695). Fuera de este 
cuerpo, a nadie da vida el Espiritu Santo. 

Este patrimonio patristico pone de manifiesto dos aspectos de la doctrina: primero, 
que la Iglesia Catdlica es la Unica institucidn salvadora, pues solo ella tiene la maternidad 
espiritual que le ha conferido su Fundador y Cabeza, Jesucristo, el Unico Salvador. Segun- 
do, que no pueden obtener la salvacién los que desgarran la tunica de Cristo y salen de 
la Iglesia, «arca de salvacidn», como es el caso de herejes y cismaticos, y los que rechazan 
entrar en el arca por el Bautismo. Sdlo hay salvacion «por» la Iglesia y «en» la Iglesia. 

Pero es importante notar que las afirmaciones de los Padres son siempre en contexto 
antiherético y anticismatico, nunca a propésito de una reflexidn formal sobre la salvacion 
de los no bautizados. La cuestion de la ignorancia invencible y la buena fe aparecera siglos 
mas tarde. No obstante, ya existe entre los Padres una consideracidn de las disposiciones 
subjetivas de las personas. San Agustin conoce, por ej., la distincién que hara después el 
magisterio eclesiastico: «El que defiende su opinién, aunque ésta sea errénea y perversa, 
pero la defiende sin obstinacién, sobre todo cuando no se trata del fruto de una audaz 
presuncion, sino de una herencia recibida de sus padres caidos en el error, quien busca 
la verdad escrupulosamente, decidido a abrazarla una vez reconocida, ese tal no puede 
contarse entre los herejes» (Epist. 43,31: PL 33,160). (Resuena en el concilio esta doctrina 
cuando dice que «los que ahora nacen y se nutren de la fe de Jesucristo en esas comuni- 
dades [heréticas o cismaticas] no pueden considerarse responsables del pecado de sepa- 
racion», UR 3). San Gregorio Nacianceno, refirigndose a su padre bautizado en la Iglesia en 
edad ya muy avanzada, escribe: «Por sus disposiciones y virtudes era ya de los nuestros 
antes de su Bautismo» (Orat. 18, 6; PG 35, 992). Es célebre el texto de la oracién funebre 
de san Ambrosio en la muerte del emperador Valentiniano II, catecumeno muerto sin el 
Bautismo: «En cuanto a mi, dice san Ambrosio, he perdido a aquel que iba a engendrar 
para el Evangelio. Pero él no ha perdido la gracia que pidié [...]. Porque decidme, ;qué es 
lo que tenemos en nuestro poder sino la voluntad y el deseo? Ahora bien él manifest6 ese 
deseo (votum) de hacerse iniciar antes de entrar en Italia y declaré su voluntad de hacerse 
bautizar por mi [...]. Entonces, ;no obtuvo la gracia que habia deseado y pedido? Cierto, 


EXTRA ECCLESIAM NULLA SALUS 433 


la recibid porque la pidié» (De obitu Valentiniani consolatio, 29.51: PL 16,1364.1368). Estos 
pasajes iluminan el pensamiento de los Padres respecto a la salvacién: la buena voluntad 
respecto a la Iglesia del todavia no bautizado supone una situacién enteramente diferente 
a la del bautizado hereje o cismatico de mala voluntad. 


c) Laépoca medieval 


El magisterio medieval, en continuidad con los Padres, tiene a la vista el separatismo 
deliberado. Sacadas de ese contexto, algunas de las declaraciones serfan hoy dificiles de 
entender. Pelagio Il, en el afo 586, escribe sobre los cismaticos de Istria: «El que no se 
conforma con el espiritu de unidad de la Iglesia no puede permanecer con Dios» (DS 469). 
Inocencio Ill, en el ahlo 1207, establece para los albigenses esta profesion de fe: «Creemos 
en la unica Iglesia, no la de los herejes, sino la Iglesia santa, romana, catdlica y apostdli- 
ca, fuera de la cual nadie se salva» (DS 802). La misma doctrina aparece en la bula Unam 
Sanctam de Bonifacio VIII, del aio 1302 (DS 870); y en el magisterio de Clemente VI, aho 
1351 (DS 1051). La expresi6n mas severa se encuentra en el decr. pro iacobitis del concilio 
de Florencia (a.1439), tomada de Fulgencio de Ruspe: «Todos los que estan fuera de la 
Iglesia no sdlo los paganos, sino los judios, los herejes, los cismaticos no pueden tener 
parte alguna en la vida eterna» (DS 1351). «Por respeto a la objetividad -comenta Philips- 
no podemos perder de vista ni la fuente del texto ni la problematica general de la época. 
Sigase la lectura y uno podra darse cuenta de que el decreto no piensa sino en hombres 
que desgarran conscientemente la tunica sin costura rehusando permanecer en la Unica 
Iglesia Catdlica» (Philips t.1, 241). 


d) Laedad moderna 


La conviccién de que cabe la salvacidn de quienes no tienen vinculo visible (Bautis- 
mo sacramental) con la Iglesia se hace creciente en la cristiandad a medida que se toma 
conciencia de la dimension planetaria de la humanidad, que tiene un momento decisivo 
con los descubrimientos geograficos en el s. xvi. El encuentro con sectores de la humani- 
dad que obviamente carecian de culpa por desconocer el Evangelio, estimuld la reflexion 
sobre el principio de la voluntad salvifica universal de Dios: «Dios quiere que todos los 
hombres se salven y lleguen al conocimiento pleno de la verdad» (1 Tim 2,4). En efecto, 
hay hombres que, por su buena voluntad, es decir, por su caridad con Dios y con los hom- 
bres, pueden obtener la salvacidn a pesar de no tener un vinculo visible con la Iglesia. 
Contribuy6 a esa toma de conciencia, en sentido contrario, el rigorismo jansenista, que 
limitaba la voluntad salvifica universal de Dios y negaba la accion de la gracia divina extra 
Ecclesiam: esa interpretacion literalista de textos de san Agustin fue condenada por la Igle- 
sia (cf. DS 2005.2429). Esta nueva situaci6n empujaria a nuevas profundizaciones. 

Concretamente, en la reflexidn teolédgica y en el magisterio van a cobrar vigencia 
la «buena fe» del sujeto y la «ignorancia inculpable» de la Revelacion y de la Iglesia. El 
papa Pio IX fue el primero en exponer estos criterios en sus declaraciones doctrinales. 
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Primero en la alocucién Singulari quadam (a.1854): «En efecto, por la fe debe sostenerse 
que, fuera de la Iglesia apostdlica romana, nadie puede salvarse; que ésta es la Unica arca 
de salvacién; que quien en ella no hubiere entrado, perecera en el diluvio. Sin embargo, 
también hay que tener por cierto que quienes sufren ignorancia de la verdadera religion, 
si aquella es invencible, no son ante los ojos de Dios reos por ello de culpa alguna [...] y en 
modo alguno han de faltar los dones de la gracia celeste a aquellos que con animo sincero 
quieran y pidan ser recreados por esta luz» (DS 1647-1648). Reitera y amplia esta doctrina 
en su enciclica Quanto conficiamur (a.1863). El texto de esta ultima es una verdadera inter- 
pretacion de la doctrina de los Padres y del magisterio precedente: «Notoria cosa es a Nos 
y a vosotros que aquellos que sufren ignorancia invencible acerca de nuestra santisima 
religidn, que cuidadosamente guardan la ley natural y sus preceptos, esculpidos por Dios 
en los corazones de todos, y estan dispuestos a obedecer a Dios y llevan vida honesta y 
recta, pueden conseguir la vida eterna por la operacion de la virtud de la luz divina y de 
la gracia [...]. Pero bien conocido es también el dogma catodlico; a saber, que nadie puede 
salvarse fuera de la Iglesia catdlica, y que los contumaces contra la autoridad y definicio- 
nes de la misma Iglesia, y los pertinazmente divididos de la unidad de la misma Iglesia y 
del Romano Pontifice, sucesor de Pedro, a quien fue encomendada por el Salvador la guar- 
da de la via, no pueden alcanzar la eterna salvacién» (DS 2865-2866). Como se ve, Pio 
IX mantiene, a la vez, la vigencia del axioma extra Ecclesiam nulla salus y la consecuencia 
de la voluntad salvifica universal de Dios en los que tienen ignorancia invencible, buena 
voluntad y conducta, y se abren a la luz y ala gracia divina. 


e) La reflexion teoldgica: el votum Ecclesiae 


La doble afirmacién simultanea de ambos principios implica que la salvacion, en to- 
das las situaciones en que se dé, tiene naturaleza «eclesiolégica», es decir, todos los que 
se salvan se salvan «er» la Iglesia y «por» la Iglesia. Ahora bien, la doctrina de Pio IX no 
explicita todavia el modo de explicar ese estatuto eclesioldgico de la salvacién «fuera» de 
la institucidn visible de la Iglesia. 

Los elementos teoldgicos para establecer ese estatuto eclesioldgico van a tomarse 
de la teologia precedente, concretamente de santo Tomas de Aquino (y de Trento, sobre 
el votum de los sacramentos del Bautismo y de la penitencia). El resultado fue la doctrina 
del votum Ecclesiae que se elabora a partir de la doctrina del votum baptismi formulada 
por santo Tomas: «si alguien desea recibir el Bautismo, y muere antes de recibirlo, puede 
conseguir la salvacidn sin el Bautismo actual (sine baptismo actuali), y ello a causa del de- 
seo del Bautismo (desiderium baptismi) [poco antes ha dicho votum baptismi], que procede 
de la fe que acta por la caridad, por medio de la cual Dios, cuya potencia no esta vincu- 
lada a los sacramentos visibles, santifica interiormente al hombre» (STh Ill q.68 a.2, cursiva 
nuestra). Santo Tomas se apoya en el texto de san Ambrosio antes citado. Ahora bien, el 
votum baptismi, puesto en relacion con el axioma extra Ecclesiam nulla salus, se transforma 
en votum Ecclesiae en la reflexion de los tedlogos posteriores a Trento, que encuentran en 
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ese concilio la doctrina del votum. Asi, por ej., Bellarmino escribe: «La afirmacién de que 
fuera de la Iglesia no cabe salvacién hay que entenderla de quien no pertenece a la Iglesia 
realmente (in re) ni por el deseo (in voto)» (De Controversiis cristiana fideilIl,16). Y Suarez: «Es 
evidente que nadie puede estar dentro de la Iglesia si no esta bautizado, y, sin embargo, 
puede salvarse porque el deseo de entrar en la Iglesia es suficiente, lo mismo que es sufi- 
ciente el deseo de recibir el Bautismo» (Defensio fidei catholicae Ill,1). 

En el proyecto de constitucién de Ecclesia que se debatid en el Vaticano | en 1870 se 
hacia ya una recepcidn de esa doctrina. De las discusiones se deduce que el votum Eccle- 
siae no habia de ser necesariamente explicito, sino que bastaba el implicito (lo cual parecia 
deducirse de los textos de Pio IX antes citados). La cuesti6n se planteaba acerca de si este 
voto ha de ser implicitum formale -deseo de usar el medio de salvacién instituido por 
Dios-, o bastaria que sea virtualiter implicitum, es decir, incluido en el deseo de cumplir la 
voluntad de Dios. El desarrollo doctrinal que ofrecera el magisterio de Pio XIl inclina a esta 
segunda solucidn, como veremos a continuacion. 


f) Laenciclica Mystici Corporis (1943) y la carta del Santo Oficio (1948) 


El tema del votum Ecclesiae entré formalmente en el magisterio a través de la Enc. 
Mystici corporis del papa Pio XII (a.1943), documento fundamental para el tema, como pre- 
cedente inmediato del concilio Vaticano Il. El pasaje que interesa invita a todos «los que no 
pertenecen al organismo visible de la Iglesia Catdlica», «a que rindiéndose libre y espon- 
taneamente a los internos impulsos de la gracia divina se esfuercen en salir de ese estado, 
en el que no pueden estar seguros de su propia salvacion eterna; pues, aun llevados por 
una cierta inspiracion inconsciente y por el deseo (inscio quoddam desiderio ac voto) hacia 
el Cuerpo Mistico del Salvador, les faltan los dones y los medios innumerables y poderosos 
que solo la Iglesia Catdlica puede ofrecerles» (DS 3821). 

La doctrina del votum Ecclesiae conocié un nuevo desarrollo en la carta del Santo Ofi- 
cio al arzobispo de Boston (a.1948), que tenia por objeto condenar el extremismo de Leo- 
nard Feeney, que interpretaba la formula extra Ecclesiam nulla salus en sentido rigorista. 
Este documento habla ya de adhesion a la Iglesia por voto implicito, «asi llamado porque 
se contiene en aquella buena disposicidn del alma por la cual el hombre quiere conformar 
su voluntad con la de Dios» (DS 3870), disposicidn cuyos elementos fundamentales son 
la «fe sobrenatural» y la «caridad perfecta» (DS 3872). En consecuencia, la Sede Apostodlica 
reprueba el error tanto de los que niegan la salvacién a quienes tienen este voto implicito, 
como de los que, por el contrario, aseguran que el hombre puede salvarse de manera 
indiferente (aequaliter) en cualquier religion (ibid.). La carta dice que la afirmacion extra 
Ecclesiam nullam esse salutem es un dogma de fe, que ha de ser entendido no segun pri- 
vadas interpretaciones, sino tal como lo ha entendido la Iglesia (eo sensu quo id intelligit 
Ecclesia ipsa) (DS 3866). Ese sentido se resume en varias proposiciones. 

1. Lalglesia Catdlica es la Unica «institucidn» de salvacidn. El precepto del Bautismo 
que el Senor establece en los términos absolutos que conocemos tiene como consecuen- 
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cia que la adhesion a la Iglesia sea necesaria con lo que suele Ilamarse «necesidad de pre- 
cepto»: «por lo cual, nadie podra salvarse si, sabiendo que la Iglesia ha sido instituida divi- 
namente por Cristo, se resistiera a someterse a la Iglesia o al Romano Pontifice, su vicario» 
(DS 3867). De modo que el rechazo culpable de la Iglesia excluye de la salvacion. Este es el 
primer sentido de la formula extra Ecclesiam nulla salus. Lo cual deja abierta la cuestidn de 
la salvacion de los herejes o cismaticos de buena fe y de aquellos a los que no ha llegado 
en sentido formal y material la predicaci6n evangélica: la imposibilidad subjetiva de cum- 
plir el precepto excusaria en este caso de su absoluta necesidad. 

2. Pero la Iglesia es, ademas, la Unica «comunidad» de salvacion. Sdlo «en» ella esta 
la salvacién: no hay otros caminos de salvacién; su necesidad salvifica es la llamada «ne- 
cesidad de medio»: «el Salvador no sdlo did el precepto de que todos entraran en la Igle- 
sia, sino que establecié también a la Iglesia como medio de la salvaci6n, sin el cual nadie 
puede entrar en el reino de los cielos» (DS 3868). Lo que implica que las disposiciones 
subjetivas de las personas —culpabilidad 0 inculpabilidad- carecen, en ese sentido, de sig- 
nificacién: extra Ecclesiam nulla salus es absoluto bajo este angulo. El hecho de que hay 
personas que se salvan sin haber cumplido el precepto de adhesion a la Iglesia no debilita 
esta necesidad de medio de la Iglesia. Sucede que hay que entender la peculiar manera en 
que pueden «adherirse» a este medio necesario que es la Iglesia Catdlica. 

3. En efecto, la carta afirma: «Quiso Dios, por su infinita misericordia, que, cuando los 
auxilios de la salvacién (auxilia salutis) se ordenan al fin ultimo no por necesidad intrinseca 
(intrinseca necessitas) sino sdlo por instituci6n divina (divina institutio), entonces, si se dan 
determinadas circunstancias, los efectos necesarios para la salvaci6n pueden también ob- 
tenerse aunque solo se dé el votum o el desiderium [de esos auxilios]. Esto es lo que con 
palabras claras enseno el concilio de Trento a propdsito de los sacramentos del Bautismo 
y de la Penitencia. Lo mismo debe decirse a su manera (suo modo) de la Iglesia, en cuanto 
que ella es el auxilio general de la salvacion (generale auxilium salutis)» (DS 3869). La dis- 
tinci6n entre necesidad intrinseca e instituci6n divina no supone debilitar la necesidad 
de medio de la Iglesia, sino explicitar las maneras diversas en que la providencia divina ha 
dispuesto que pueda utilizarse el medio necesario que es la Iglesia: también por el votum 
Ecclesiae, que puede ser implicito. 


2. La ensefanza conciliar: Iglesia, sacramento universal de salvacién 


El tema de la necesidad de la Iglesia para la salvaci6n no se afrontd en el concilio de 
manera directa y por si mismo, sino con ocasién de discernir la cuesti6n de los «miem- 
bros» de la Iglesia, y sobre todo en relacion con los cristianos no catélicos y los no cristia- 
nos (vid. Voz: Pertenencia [a la Iglesia]). En relacidn con la necesidad salvifica de la Iglesia, 
la ensefhanza de Lumen gentium «permanece, en conjunto, dentro de la linea de Pio XIl» 
(Ratzinger, 388). Pero ofrece un desarrollo original: lo caracteristico es que el sentido dog- 
matico del axioma extra Ecclesiam nulla salus se presenta ahora sustituyendo esa formula 
negativa por dos afirmativas: «la Iglesia es necesaria para la salvaci6n» (Ecclesia necessaria 
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ad salutem, n.14), y «la Iglesia es sacramento universal de salvacién» (Ecclesia sacramentum 
universale salutis, n.48). 


a) Ecclesia necessaria ad salutem 


Al comenzar la segunda parte del capitulo sobre el Pueblo de Dios, se lee: «El Sagra- 
do Concilio [...], fundado en la Escritura y en la Tradicién, ensefa que esta Iglesia peregri- 
nante es necesaria para la salvacidn (necessariam esse ad salutem). Porque solo Cristo es 
el mediador y el camino de la salvaci6n, el cual [Cristo] se hace presente a nosotros en su 
Cuerpo, que es la Iglesia. El, inculcando explicitamente (expressis verbis) la necesidad de la 
fe y el Bautismo (cf. Mc 16,16; Jn 3,5), confirm6 a la vez la necesidad de la Iglesia, en la que 
los hombres entran por el Bautismo, como puerta obligada. Por lo cual, no podran salvarse 
aquellos hombres que, sabiendo que ha sido Dios, por medio de Jesucristo, quien ha fun- 
dado la Iglesia Catdlica como necesaria, se negaran sin embargo a entrar, o a perseverar 
en ella» (n.14). 

Importa subrayar los siguientes aspectos de este texto: 1. Que la Iglesia necessaria 
ad salutem no es una presunta Iglesia invisible, considerada como magnitud diversa del 
Pueblo de Dios que peregrina en la tierra, sino la Iglesia Catdlica concreta, la Iglesia «pere- 
grinante». 2. Que la fundamentacion de esa necesidad, es decir, el estatuto «eclesioldgi- 
co» de la salvacion, tiene un fundamento «cristoldgico». La Iglesia no es necesaria de por 
si, sino por Cristo, en un doble sentido. Primero, «ontoldgico», porque Cristo es el Unico 
Mediador y camino de salvaci6n, y la Iglesia es el Cuerpo de Cristo: Cristo se hace presente 
alos hombres en su Cuerpo; la Iglesia es necesaria por ser el Cuerpo de Cristo. Subrayar esa 
inmanente relacién de Cristo con la Iglesia es precisamente el modo que el concilio tiene 
de dar a entender que la Iglesia es necesaria con necesidad de medio (de medio objetivo, 
como afirmaba la carta al arzobispo de Boston). Segundo, «institucional-volitivo»: Jesus, 
al establecer la necesidad de la fe y del Bautismo, inculca expressis verbis la necesidad de 
la Iglesia. 3. Al referirse a las personas, el texto sdlo «excluye» de la salvacién a los que 
«rechazarm la Iglesia Catdlica «sabiéndola» fundada por Dios como necesaria. Respecto de 
los demas hombres, el pasaje nada dice, pues en realidad este pasaje es una introduccién 
al tratamiento del tema que tiene lugar en los numeros siguientes. En efecto, el resto del 
n.14 y el n.16 describen las situaciones que el magisterio precedente agrupaba bajo la 
designacién general del votum Ecclesiae (vid. Voz: Pertenencia [a la Iglesia)). 


b) Ecclesia sacramentum universale salutis 


Pero la aportacioén mas relevante sobre nuestro tema se encuentra en la ensehanza 
conciliar sobre la sacramentalidad de la Iglesia. El pasaje caracteristico es el n.48, dedicado 
a exponer el sentido escatoldgico de la salvacion, es decir, la aspiracidn del hombre y del 
mundo, Ilamados en Cristo, a una plenitud que sdlo se logra en la consumacidn de los 
tiempos, pero que ya esta operante en este mundo. El texto explica asi esa operacion: 
«Cristo, levantado en alto sobre la tierra, atrajo hacia si a todos los hombres (cf. Jn 12, 2); 
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resucitando de entre los muertos (cf. Rom 6), envid a su Espiritu vivificador sobre sus disci- 
pulos y por El constituy6 a su Cuerpo, que es la Iglesia, como sacramento universal de sal- 
vacion (ut universale salutis sacramentum); estando sentado a la derecha del Padre, actua 
sin cesar (continuo operatur) en el mundo para conducir a los hombres a su Iglesia y, por 
Ella, unirlos consigo mas estrechamente, y hacerlos participes de su vida gloriosa alimen- 
tandolos con su Cuerpo y su Sangre. Asi, pues, la restauracidn prometida, que esperamos, 
comenz6 en Cristo, es impulsada con la misién del Espiritu y, por El, continua en la Iglesia». 
Para comprender el alcance de la expresién Ecclesia sacramentum universale salutis hay 
que notar lo siguiente. 

1. El centro hermenéutico del texto es la frase: «actua sin cesar en el mundo» (conti- 
nuo operatur), que se predica de Cristo. Se trata de su accidn salvadora y restauradora de 
la humanidad y de las personas concretas: «para conducir a los hombres a su Iglesia» (ut 
homines...). El texto describe el modo de darse en la historia la salvacién sensu stricto de 
los hombres. Es una consideracion de la Iglesia, no en el orden del ser, sino en el orden de 
la operacion. En esta perspectiva se situa la comprensi6n de la Iglesia como sacramentum 
salutis. 

2. Esa salvacion la realiza Cristo, dice el concilio. Incluso desde un punto de vista 
lingUistico esta exclusividad viene expresada en el texto de manera nitida al situar a Cristo 
como sujeto gramatical de todo el parrafo: El atrae a los hombres, El envia a su Espiritu, El 
constituye a la Iglesia como sacramento, El acta sin cesar, El une a sia los que llama, El 
los hace participes de su vida gloriosa. En esa actuaci6n la Iglesia es su sacramento; y lo es 
porque «es» su cuerpo. El es —por emplear una terminologia habitual- el Protosacramen- 
to (Ursakrament) de la salvaci6n, y la Iglesia el «sacramento general». El texto presenta a 
Cristo no en su ser, sino en su operacion, en su misterio pascual que realiza la salvaci6n; y, 
surgiendo del misterio pascual de Cristo, aparece la Iglesia asociada a El como sacramento 
de la accidn salvadora de Cristo. 

3. Al decir el texto que la Iglesia es sacramento «universal» esta explicitando algo 
que ya se contiene en la idea misma de la Iglesia sacramento (por ser) Cuerpo de Cristo. 
Este nuevo elemento subraya que «toda» la salvaci6én que Cristo ofrece a los hombres pasa 
por la accion de este radical sacramento, y que este sacramento de salvacidn se ofrece a 
todos los hombres. De ahi que laidea de sacramento «universal» comporte necesariamen- 
te la idea de sacramento «Unico» de salvacidn. Esta idea de universalidad y de unicidad 
del sacramento de salvacidn, que es la Iglesia, es precisamente la que subraya el n.9 dela 
constituci6n, al decir que: «Dios convocé la reunién de todos los que miran con fe a Jesus, 
autor de la salvacion y principio de unidad y de paz, constituyendo la Iglesia a fin de que 
sea, para todos y cada uno de los hombres (universis et singulis) el sacramento visible de 
esta unidad salvifica (sacramentum visibile huius salutiferae unitatis)». Es evidente el parale- 
lismo con el n.48: también aqui Jesus es el autor de la salvacion, no la Iglesia; pero ésta ha 
sido constituida por Dios como el sacramento de la salvacién alcanzada por Cristo; y es lo 
que interesa retener: que lo es para todos y cada uno de los hombres. 
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4. Hay coherencia entre la doctrina de los n.9 y 48, y la antes citada del n.14: Ecclesia 
necessaria ad salutem. Ambas, necesidad salvifica y sacramentalidad de la Iglesia, se funda- 
mentan en que la Iglesia es el Cuerpo de Cristo. La afirmacién del n.14 sobre la necesidad 
salvifica se mueve en el orden del ser. El nuevo paso que dan los n.9 y 48 esta, como se ha 
dicho, en el orden de la operacién. Con una terminologia que empleaban los relatores de 
Lumen gentium para explicar el sentido de algunos pasajes de la constitucion, cabe decir 
que la formula Ecclesia sacramentum universale salutis se mueve en el orden del «medio 
de la salvacién» (medium salutis), y la formula Ecclesia necessaria ad salutem expresa, ante 
todo, el orden del «fruto de la salvacion» (fructus salutis) (cf. AS IlI/1, 177). Una formula 
expresa la salvacion «por» la Iglesia, la otra dice que sdlo hay salvacidn «en» la Iglesia. Una 
plantea la cuestidn de la pertenencia a la Iglesia que salva; la otra sefala la naturaleza de 
la accion eclesial salvadora. En realidad, es la doctrina tradicional de que la salvacién se 
da «por» la Iglesia y «en» la Iglesia, formulada en los términos de la «Iglesia sacramento». 


c) Lasalvacion en la Iglesia y por la Iglesia 


El contenido que ofrecen los precedentes parrafos sobre la indole sacramental de 
la Iglesia, puesto en relacidn con el caracter «salvifico» del sacramento eclesial, permite 
profundizar en el modo de darse la salvacién en y por la Iglesia. 

1. Lalglesia puede ser llamada analdgicamente, como hace el concilio, sacramento, 
en el sentido de que ella es «signo e instrumento de la intima union [de los hombres] 
con Dios y de la unidad de todo el género humano» (LG 1). El concilio declara aqui, ya 
desde el inicio de la constitucién, el contenido de la posterior expresidn «sacramento de 
salvacidn» (sacramentum salutis). El sacramentum se explica desde las dos categorias ha- 
bituales, estrechamente conexas, con que la teologia catdlica ha explicado los siete sacra- 
mentos: el sacramento es «signo» de una realidad de gracia que el sacramento no se limita 
a significar, sino de la que es, ademas, «instrumento», es decir, causa instrumental: «los 
sacramentos significando causan» (sacramenta significando causant). La Iglesia significa 
y causa la salvacion universal; y esa salvacion a la que se refiere el sacramentum salutis 
es precisamente el efecto del sacramento, es decir, la realidad significada y causada. El 
concilio sefala el contenido de esa salvacién, que consiste en la intima unidn con Dios y 
en la unidad de todos los hombres. Ese efecto salvifico, seguin el n.48, tiene naturaleza es- 
catoldgica: se alcanzara de manera definitiva y perfecta sdlo en la consumaci6n final; pero 
esta ya en la Iglesia de manera misteriosa e incoada, «porque los sacramentos contienen la 
gracia que significan» (sacramenta continent gratiam quam significant, decia el Tridentino, 
DS 1606/849), y se obtiene por la «celebracidn» del sacramento, es decir, por la adhesion y 
la comunién con la Iglesia historica. 

2. La ensefanza conciliar sobre la Iglesia sacramento universal de salvacién desa- 
rrolla lo que Pio XII indicaba por medio de la expresidn «auxilio general de la salvacién» 
(auxilium generale salutis), y permite explicar con categorias sacramentales la indole ecle- 
sioldgica de toda salvacion, también de los no incorporados visiblemente a la Iglesia (si 
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reunen las condiciones subjetivas requeridas). La Iglesia es una «realidad compleja» (LG 
8): concretamente, la asamblea visible y la comunidad espiritual «no han de ser conside- 
radas ut duae res, como dos cosas distintas, sino que forman una sola realidad compleja, 
constituida por un elemento humano y otro divino». Esa «asamblea visible», la Iglesia pe- 
regrinante, es el sacramento de la salvacién; es el Pueblo de Dios, que visibiliza los bienes 
salvificos de la Alianza y, por medio de la predicacién y de los sacramentos, anuncia y rea- 
liza en la humanidad la salvacién conseguida por Cristo. Pero el sacramentum lo es de una 
res, de una realidad ultima: es «forma visible de la gracia invisible» (forma visibilis invisibilis 
gratiae, decia el concilio de Trento, DS 1639). Esa res, en la consideracién sacramental de la 
Iglesia, es la «comunidad espiritual», la intima unidn de los hombres con Dios y, en conse- 
cuencia, la unidad de todo el género humano (cf. LG 1). La Iglesia, pues, en cuanto visible 
y estructurada por los sacramentos, es el sacramentum cuya res ultima es el misterio de 
comunion. No se comportan ambas magnitudes como planos diferentes y yuxtapuestos: 
el sacramentum Ecclesiae —a través de la predicaci6n y de los sacramentos- es el camino 
Unico hacia la comuni6n. 

3. La conviccién tradicional de que la realidad de comunién (res) puede darse tam- 
bién fuera del ambito visible determinado por el sacramentum que es la Iglesia visible, no 
conduce a decir que la comunidén es «independiente» del sacramentum, sino a profun- 
dizar, desde el patrimonio teoldgico de la concepcién sacramental de la economia de la 
salvacion, en la relacién -misteriosa y dificil de conceptualizar- entre sacramentum y res, 
sin olvidar en ningun momento que la Iglesia una y Unica de que habla el concilio es sa- 
cramentum y a la vez res en unidad inescindible. Para comprender algo de esa misteriosa 
relacién hay que tener presente que si, en el designio salvifico de Dios, la Iglesia es sacra- 
mento de salvacién para la humanidad, esto lo es no sdlo en la direccién que va de Dios 
alos hombres, sino también a la inversa, es decir, en la direccidn que va de los hombres a 
Dios. Dicho de otra manera: si Cristo, por su misterio pascual, ha constituido a la Iglesia en 
sacramento de la union de los hombres con Dios y entre si, todas las gracias de Cristo que, 
por su misterio pascual, Ilegan a los hombres (en la forma solo de Dios conocida, cf. GS 22), 
son gracias que impulsan, que encaminan a los hombres hacia el sacramento que lleva a 
la res. Pues bien, interesa subrayar que la correspondencia a esas gracias puede darse en 
situaciones en las que no se dala recepcidn «sacramental» del sacramento que es la Igle- 
sia (incorporacién), pero si su recepcidn «espiritual»y por medio del votum Ecclesiae, que 
inserta misteriosamente al hombre en la comunidn con Dios, que es la esencia profunda 
de la Iglesia. 

La profundizacion doctrinal ha llevado, en consecuencia, a comprender cada vez 
mejor —permaneciendo inescrutable el misterio- la simultanea validez del principio de 
voluntad salvifica universal de Dios y el principio extra Ecclesiam nulla salus, ambos de 
caracter absoluto. En su sentido dogmatico, y a pesar del tenor de algunas formulas -si se 
sacan de su contexto-, el axioma extra Ecclesiam nulla salus no apunta a las personas mis- 
mas, estableciendo como desde fuera «quién puede y quién no puede salvarse» (Congar, 
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378); «no estatuye quién se salva, sino como se salva» (Schmaus, 796). La creciente convic- 
cidn de que hay personas que se salvan sin conexion visible con la Iglesia no ha llevado a 
establecer «diferentes vias» indistintas de salvacion (ese es el error del indiferentismo), sino 
a entender mejor el sentido del axioma extra Ecclesiam nulla salus: con él se dice que toda 
salvacion tiene un estatuto no sdlo teoldgico y cristoldgico, sino también eclesioldgico. La 
salvacion siempre se da por la Iglesia y en la Iglesia. 


3. La problematica postconciliar 


La necesidad salvifica de la Iglesia es una conviccidn que esta vinculada de manera 
Idgica al anuncio de la fe, ala misi6n ad gentes, ala relacion entre Iglesia y Reino de Dios, al 
valor que se reconozca a las religiones no cristianas, etc. (vid. Voz: Religiones no cristianas). 
En este ambito ha emergido en los anos del postconcilio una grave problematica —que 
perdura en algunos sectores teoldgicos— propiciada por teorias relativistas acerca de la 
unicidad y la universalidad salvifica de Cristo y de la Iglesia. 

Sirva como sintesis descriptiva de esa situacion la que ofrecia en el aio 2000 la Cong. 
para la Doctrina de la Fe, en la decl. Dominus lesus, que se expresaba en los siguientes 
términos: «El perenne anuncio misionero de la Iglesia es puesto hoy en peligro por teo- 
rias de tipo relativista, que tratan de justificar el pluralismo religioso, no sdlo de facto sino 
también de iure (o de principio). En consecuencia, se retienen superadas, por ejemplo, ver- 
dades tales como el caracter definitivo y completo de la revelacion de Jesucristo, la natura- 
leza de la fe cristiana con respecto a la creencia en las otra religiones, el caracter inspirado 
de los libros de la Sagrada Escritura, la unidad personal entre el Verbo eterno y Jesus de 
Nazaret, la unidad entre la economia del Verbo encarnado y del Espiritu Santo, la unicidad 
y la universalidad salvifica del misterio de Jesucristo, la mediacién salvifica universal de la 
Iglesia, la inseparabilidad —aun en la distincidn- entre el Reino de Dios, el Reino de Cristo y 
la Iglesia, la subsistencia en la Iglesia catdlica de la Unica Iglesia de Cristo» (n.4). 

Cada una de las cuestiones enumeradas en el texto mereceria por si misma un am- 
plio desarrollo, entre otras cosas porque, como senala la Congregacion, «las raices de estas 
afirmaciones hay que buscarlas en algunos presupuestos, ya sean de naturaleza filosdfica 
0 teoldégica, que obstaculizan la inteligencia y la acogida de la verdad revelada. Se pueden 
sehalar algunos: la conviccién de la inaferrablilidad y la inefabilidad de la verdad divina, ni 
siquiera por parte de la revelacion cristiana; la actitud relativista con relacion a la verdad, 
en virtud de lo cual aquello que es verdad para algunos no lo es para otros; la contrapo- 
sicién radical entre la mentalidad ldgica atribuida a Occidente y la mentalidad simbolica 
atribuida a Oriente; el subjetivismo de quien, considerando la razon como unica fuente 
de conocimiento, se hace “incapaz de levantar la mirada hacia lo alto para atreverse a al- 
canzar la verdad del ser”; la dificultad de comprender y acoger en la historia la presencia 
de eventos definitivos y escatoldgicos; el vaciamiento metafisico del evento de la encar- 
nacion histérica del Logos eterno, reducido a un mero “aparecer” de Dios en la historia; 
el eclecticismo de quien, en la busqueda teoldgica, asume ideas derivadas de diferentes 
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contextos filosdficos y religiosos, sin preocuparse de su coherencia y conexidn sistemati- 
ca, ni de su compatibilidad con la verdad cristiana; la tendencia, en fin, a leer e interpretar 
la Sagrada Escritura fuera de la Tradici6én y del Magisterio de la Iglesia. Sobre la base de 
tales presupuestos, que se presentan con matices diversos, unas veces como afirmacio- 
nes y otras como hipotesis, se elaboran algunas propuestas teoldgicas en las cuales la 
revelacion cristiana y el misterio de Jesucristo y de la Iglesia pierden su caracter de verdad 
absoluta y de universalidad salvifica, o al menos se arroja sobre ellos la sombra de la duda 
y de la inseguridad>» (ibid.). 

Antes esas posiciones relativistas, la Congregacién recuerda, en primer lugar, el sig- 
nificado salvifico Unico y definitivo de Jesucristo, apelando al magisterio del concilio Vati- 
cano Il: «Fiel a la palabra de Dios, el concilio Vaticano II ensefa:“La verdad intima acerca de 
Dios y acerca de la salvaci6n humana se nos manifiesta por la revelacion en Cristo, que es 
aun tiempo mediador y plenitud de toda la revelacin” (DV 2). Y confirma: “Jesucristo, el 
Verbo hecho carne,‘hombre enviado alos hombres, habla palabras de Dios (Jn 3,34) y lleva 
a cabo la obra dela salvacion que el Padre le confid (cf. Jn 5,36; 17,4). Por tanto, Jesucristo — 
ver al cual es ver al Padre (cf. Jn 14,9)-, con su total presencia y manifestacion, con palabras 
y obras, senales y milagros, sobre todo con su muerte y resurreccion gloriosa de entre los 
muertos, y finalmente, con el envio del Espiritu de la verdad, lleva a plenitud toda la reve- 
lacidn y la confirma con el testimonio divino [...]. La economia cristiana, como la alianza 
nueva y definitiva, nunca cesara; y no hay que esperar ya ninguna revelacion publica antes 
de la gloriosa manifestacién de nuestro Senor Jesucristo (cf. 1 Tim 6,14; Tit 2,13)” (DV 4)». 

Como es natural, las opiniones que relativizan el valor universal y Unico de la perso- 
na de Cristo de manera necesaria relativizan también el significado salvifico de la Iglesia, 
cuestion que afecta directamente a nuestro tema. 

Concretamente, el documento de la Congregacién recuerda el magisterio conciliar 
sobre la necesidad de la Iglesia, derivada de la necesidad de Cristo mismo, en los térmi- 
nos de la const. dogm. Lumen gentium: «El Senor Jesus, Unico salvador, no establecié una 
simple comunidad de discipulos, sino que constituy6 a la Iglesia como misterio salvifico: 
El mismo esta en la Iglesia y la Iglesia esta en El (cf. Jn 15,155; Gal 3,28; Ef 4,15-16; Hch 9,5); 
por eso, la plenitud del misterio salvifico de Cristo pertenece también a la Iglesia, inse- 
parablemente unida a su Sefor. Jesucristo, en efecto, continua su presencia y su obra de 
salvacion en la Iglesia y a través de la Iglesia (cf. Col 1,24-27) (cf. LG 14) que es su cuerpo 
(cf. 1 Cor 12, 12-13.27; Col 1,18) (cf. LG 7). Y asi como la cabeza y los miembros de un 
cuerpo vivo aunque no se identifiquen son inseparables, Cristo y la Iglesia no se pue- 
den confundir pero tampoco separar, y constituyen un Unico “Cristo total”. Esta misma 
inseparabilidad se expresa también en el Nuevo Testamento mediante la analogia de la 
Iglesia como Esposa de Cristo (cf. 2 Cor 11,2; Ef 5,25-29; Ap 21,2.9) (cf. LG 6). Por eso, en 
conexion con la unicidad y la universalidad de la mediacién salvifica de Jesucristo, debe 
ser firmemente creida como verdad de fe catdlica la unicidad de la Iglesia por él fundada. 
Asi como hay un solo Cristo, uno solo es su cuerpo, una sola es su Esposa: “una sola Iglesia 
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catdlica y apostdlica”. Ademas, las promesas del Sefhor de no abandonar jamas a su Iglesia 
(cf. Mt 16,18; 28,20) y de guiarla con su Espiritu (cf. Jn 16,13) implican que, segun la fe 
catdlica, la unicidad y la unidad, como todo lo que pertenece a la integridad de la Iglesia, 
nunca faltaran» (n.16). 

La declaracién trata a continuacién expresamente de la formula extra Ecclesiam nu- 
Illus omnino salvatur, y afirma que «debe ser interpretada en el sentido aqui explicado»; 
se remite, entre otros precedentes, a la Carta del Santo Oficio al Arzobispo de Boston 
(DS 3866-3872), y algunas afirmaciones de Juan Pablo Il en la Enc. Redemptoris missio. Ese 
«sentido» es el siguiente. 

«De todo lo que ha sido antes recordado, derivan también algunos puntos necesa- 
rios para el curso que debe seguir la reflexidn teoldgica en la profundizacién de la relacién 
de la Iglesia y de las religiones con la salvacién. Ante todo, debe ser firmemente crefdo que 
la “Iglesia peregrinante es necesaria para la salvacion, pues Cristo es el Unico Mediador y 
el camino de salvacion, presente a nosotros en su Cuerpo, que es la Iglesia, y El, inculcan- 
do con palabras concretas la necesidad del Bautismo (cf. Mt 16,16; Jn 3,5), confirmé a un 
tiempo la necesidad de la Iglesia, en la que los hombres entran por el Bautismo como por 
una puerta” (LG14; cf. AG 7; UR 3). Esta doctrina no se contrapone a la voluntad salvifica 
universal de Dios (cf. 1 Tim 2,4); por lo tanto, “es necesario, pues, mantener unidas estas 
dos verdades, o sea, la posibilidad real de la salvacion en Cristo para todos los hombres y la 
necesidad de la Iglesia en orden a esta misma salvacidn” (RM 9). La Iglesia es “sacramento 
universal de salvacidn” (LG 48) porque, siempre unida de modo misterioso y subordinada 
a Jesucristo el Salvador, su Cabeza, en el diseno de Dios, tiene una relacion indispensable 
con la salvacién de cada hombre. Para aquellos que no son formal y visiblemente miem- 
bros de la Iglesia, “la salvacidn de Cristo es accesible en virtud de la gracia que, aun tenien- 
do una misteriosa relacion con la Iglesia, no les introduce formalmente en ella, sino que 
los ilumina de manera adecuada en su situaci6n interior y ambiental. Esta gracia proviene 
de Cristo; es fruto de su sacrificio y es comunicada por el Espiritu Santo” (RM 10). Ella esta 
relacionada con la Iglesia, la cual “procede de la misidn del Hijo y la misién del Espiritu 
Santo” (AG 2), segun el designio de Dios Padre» (n.20). 

Una vez afirmada la necesidad salvifica de la Iglesia y la posibilidad de salvacién sin 
la incorporacién visible y formal a ella, el documento concluye mencionado un asunto 
diverso, a saber, el «modo en el cual la gracia salvifica de Dios, que es donada siempre por 
medio de Cristo en el Espiritu y tiene una misteriosa relacién con la Iglesia, llega a los in- 
dividuos no cristianos». Sobre ese «modo», afirma la Congregacion, «el concilio Vaticano II 
se limité a afirmar que Dios la dona “por caminos que El sabe” (AG 7)». Por su parte, «la Teo- 
logia esta tratando de profundizar este tema, ya que es sin duda util para el crecimiento 
dela compresion de los designios salvificos de Dios y de los caminos de su realizacién». En 
todo caso, tales explicaciones deben tener en cuenta que «seria contrario a la fe catdlica 
considerar la Iglesia como un camino de salvacion al lado de aquellos constituidos por las 
otras religiones» (n.21). 
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SuMARIO.—1. Doctrina sobre la fe en el magisterio anterior al concilio. 2. La fe en los textos 
conciliares. a) La revelacién hay que recibirla con fe: Dei Verbum. 5. b) Libertad del acto de fe: 
Dignitatis humanae n.10/a. c) Vida de fe. d) Dimension eclesial: fe, magisterio, teologia. 3. Claves 
y valoracion de la ensefianza conciliar. 4. Las ensefianzas sobre la fe en el magisterio postcon- 
ciliar. a) Catecismo de la Iglesia Catdlica. b) San Juan Pablo II. c) Benedicto XVI. d) Francisco. 
Bibliografia. 


Un andlisis de las ensefanzas del concilio sobre la fe ha de tener en cuenta las pala- 
bras que Pablo VI pronuncié al poco tiempo de la clausura conciliar: «Si el concilio Vaticano 
Il no trata expresamente de la fe, habla de ella en cada una de sus paginas, reconoce su 
caracter vital y sobrenatural, la supone integra y fuerte, y construye sobre ella sus doctri- 
nas. Bastaria recordar las afirmaciones conciliares [...] para darse cuenta de la importancia 
esencial que el concilio, coherente con la tradicién doctrinal de la Iglesia, atribuye a la fe, 
a la verdadera fe, la que tiene como fuente a Cristo y por canal al magisterio de la Iglesia» 
(Audiencia general, 8-\ll-1967: Insegnamenti V [1967] 705). En esta misma linea se ha expre- 
sado el papa Francisco en la Enc. Lumen fidei, publicada en el 50 aniversario de la apertura 
del concilio: «el Vaticano II ha sido un concilio sobre la fe, en cuanto que nos ha invitado 


FE 445 


a poner de nuevo en el centro de nuestra vida eclesial y personal el primado de Dios en 
Cristo» (n.6). 

La historia ilustra que la teologia de la fe ha ido progresando paulatinamente en el 
conocimiento de la naturaleza del acto de creer y en la conceptualizacién de sus princi- 
pios fundamentales. Comenzaremos con una exposici6n de las ensenanzas sobre la fe 
en la época anterior a la celebraci6n conciliar, sobre todo las contenidas en el concilio 
Vaticano |. Después analizaremos las ensefhanzas del Vaticano II sobre la fe, para extraer 
las claves que las inspiran, junto con una valoracién global. Por ultimo, aludiremos a los 
desarrollos posconciliares. 


1. Doctrina sobre la fe en el magisterio anterior al concilio 


La const. dogm. Dei Filius (1870) del concilio Vaticano | representa no solo el primer 
momento dogmatico de focalizacién sobre el tema de la revelacion y de la fe, sino tam- 
bién un punto de no retorno para la teologia sucesiva (cf. Fisichella, Atto di fede, 114). Este 
documento, que constituye casi un tratado, otorga rango solemne a lo que constituia la 
exposicion tradicional sobre la fe en los siglos anteriores (ibid., 110). Se trata de un texto 
breve y preciso en sus afirmaciones. Si el concilio de Trento se habia ocupado de la rela- 
cidn entre fe y justificacion, el Vaticano | fija mas su interés en la relacion entre fe y verdad 
para asi dar una respuesta adecuada al semirracionalismo y al fideismo de la época. De un 
modo similar a lo que ocurrira después en la const. Dei Verbum del Vaticano Il, Dei Filius se 
ocupa de la fe (c.3) después de haber tratado la cuestidn de la revelacion (c.2). 

La constitucién comienza asentando las verdades que estan entre los fundamentos 
de la fe cristiana: la existencia de Dios y la trascendencia divina respecto al mundo (c.1); la 
posibilidad de un conocimiento natural de Dios y la existencia de la revelacién sobrenatu- 
ral (c.2). Sehala después, repitiendo palabras del concilio de Trento (DS 1532), que la fe es 
«el principio de la humana salvacién» (DS 3008), y la define con gran precisién teoldgica 
del siguiente modo: «virtud sobrenatural por la que, con inspiracién y ayuda de la gracia 
de Dios, creemos ser verdadero lo que por El ha sido revelado, no por la intrinseca verdad 
de las cosas, percibida por la luz natural de la razon, sino por la autoridad del mismo Dios 
que revela, el cual no puede ni enganarse ni enganarnos» (DS 3008). Como puede verse, 
Dei Filius habla de la fides en términos de virtus, y no tanto del actus fidei como habia he- 
cho Trento. Senala, ademas, que la virtud de la fe se caracteriza por su motivo intelectual 
intrinseco, o «motivo formal» de la fe, que es la causa principal del asentimiento y el refe- 
rente normativo: la autoridad de Dios que revela (auctoritas Dei revelantis). 

EI concilio Vaticano | incide también en las caracteristicas de la fe que habian sido 
puestas en entredicho a partir de los errores de la época, principalmente semirracionalis- 
tas y fideistas. Uno de los puntos doctrinales mas sobresalientes es la razonabilidad de la 
fe y los motivos de credibilidad. La fe es razonable; no es en modo alguno «un movimiento 
ciego del alma» (DS 3010), sino «un obsequio [...] conforme a la razon (cf. Rom 12, 1)», ya 
que existen unos signos externos de la revelacion (sobre todo los milagros y las profecias) 
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que son «certisimos y acomodados ala inteligencia de todos» (DS 3009). El concilio desea- 
ba censurar con estas palabras la postura de quienes rechazaban los signos externos de 
la revelaci6n, admitiendo Unicamente la experiencia interna o la inspiracién privada en el 
camino a la fe (postura condenada explicitamente en el can.3, DS 3033). 

Dei Filius puntualiza también que la fe es gratuita y libre. Citando palabras del con- 
cilio Il de Orange (529) sehala que nadie puede aceptar el evangelio «sin la iluminacién e 
inspiracion del Espiritu Santo, que da a todos suavidad en consentir y creer a la verdad» 
(DS 377). Citando el decreto sobre la justificacién de Trento subraya que el acto de fe «es 
obra por la que el hombre presta a Dios mismo libre obediencia, consintiendo y coope- 
rando a su gracia, a la que podria resistir» (DS 3010). También senala que son objeto de 
fe todas las cosas que la Iglesia propone para ser creidas como divinamente reveladas 
(divinitus revelata), ya sea a través de un juicio solemne, ya sea por medio del magisterio 
ordinario y universal (cf. DS 3011). 

El capitulo 4 de Dei Filius, dedicado a las relaciones entre fe y razon, se refiere a la 
fe como el principio de un orden especifico de conocimiento, distinto del fundado en la 
razon natural. La fe transciende a la razon, pues tiene por objeto unos misterios divinos 
que no se conocerian de no haber sido revelados. Durante la peregrinacién en esta vida 
mortal, estos misterios continuan cubiertos por el velo de la fe y envueltos en una cierta 
oscuridad (cf. DS 3015). Aunque la fe se encuentra por encima de la razon, no puede haber 
nunca una verdadera contradicci6n entre el orden de la fe y el orden de la razén (cf. DS 
3017). 

Un elemento original en la doctrina del Vaticano | sobre la fe es el vinculo que esta- 
blece entre la fe y la Iglesia. Esta es presentada como «guardiana y maestra de la palabra 
revelada» (DS 3012), fundada por Dios y provista de unas notas distintivas para que el 
hombre pudiera cumplir el deber de abrazar la verdadera fe y perseverar constantemente 
en ella. Fe e iglesia son, por tanto, términos de un binomio de salvacion. El Vaticano | es 
original al presentar a la Iglesia Catdlica como signo de credibilidad, segun queda plas- 
mado en el célebre texto recogido a continuacion: «la Iglesia por si misma, es decir, por 
su admirable propagacién, eximia santidad e inexhausta fecundidad en toda suerte de 
bienes, por su unidad catdlica y su invicta estabilidad, es un grande y perpetuo motivo de 
credibilidad y testimonio irrefragable de su divina legacién» (DS 3013). Por eso, la Iglesia 
es como una bandera levantada para todas las naciones (cf. Is 11,12), que invita hacia si 
a quienes aun no han creido, al tiempo que da a sus hijos certidumbre de que la fe que 
profesan se apoya en un fundamento firme. A este signo «externo» de credibilidad, que 
es la iglesia en su dimension hist6rico-geografica y en su dimensién de santidad, se une 
el auxilio «interno» de la gracia divina que mueve y auxilia a unos, y confirma y facilita la 
perseverancia a otros (cf. DS 3014). 

En los inicios del s. xx, el papa san Pio X tuvo que salir al paso de las tesis de los auto- 
res modernistas que negaban dos verdades fundamentales sobre la fe: el conocimiento 
natural de Dios y la trascendencia de la revelacion respecto a la conciencia humana. Ex- 
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cesivamente dependientes de los postulados del agnosticismo kantiano, e influidos, a su 
vez, por la idea de religién forjada por F. Schleiermacher, los modernistas interpretaban 
las verdades reveladas como expresiones del sentimiento de dependencia respecto a lo 
infinito, que brota de la conciencia humana. La fe es concebida fundamentalmente en 
términos de experiencia subjetiva de Dios nacida en el interior del hombre, y no como 
respuesta a Dios que se revela. Asi, revelacidn y fe vienen a identificarse. Los dogmas son 
entendidos como expresiones culturales de esa experiencia fundamental, viniendo a ser, 
por tanto, formulaciones contingentes y mudables. San Pio X censur6 estos errores se- 
Aalando que la fe «no es un sentimiento ciego de la religidn que brota de los escondrijos 
de la subconsciencia, bajo presién del corazon y la inclinaciédn de la voluntad formada 
moralmente, sino un verdadero asentimiento del entendimiento a la verdad recibida de 
fuera por el ofdo» (san Pio X, m. pr. Sacrorum antistitum [1-IX-1910], DS 3542; vid. Enc. 
Pascendi [8-IX-1907]: «Errores de los modernistas acerca del concepto de la fe», DS 3484- 
3486). 


2. La fe en los textos conciliares 


Al ser la revelacién y la fe dos realidades correlativas, no es extraho que la teologia 
del Vaticano II sobre la fe esté intrinsecamente unida a sus ensenhanzas sobre la revelacién. 
Este rasgo aparece particularmente claro en relacion a la «estructura dialogal» de la re- 
velacion (inspirada quizas en el n.28 de la Enc. Ecclesiam suam), que vino a caracterizar la 
const. Dei Verbum a partir de la tercera redaccidén (1964) (cf. Dupuy, 103, nt.52; de Lubac, 
287-288). La religidn cristiana es presentada como un didlogo de salvacion entre Dios y el 
hombre, un didlogo abierto por la iniciativa divina mediante la encarnacion del Verbo y la 
predicacién del Evangelio. Al hombre le corresponde responder libremente. 

Fijémonos ahora en los textos conciliares fundamentales sobre la fe. Este tema apa- 
rece en diversos lugares y es afrontado desde distintos enfoques. Aunque en la mayor 
parte de ellos no hay un tratamiento directo sobre el acto de fe sino, mas bien, sobre su 
influencia y sus manifestaciones en el mundo y en el hombre, encontramos algunas ense- 
Aanzas explicitas sobre el acto de fe, como veremos a continuacion. 


a) Larevelacion hay que recibirla con fe. Dei Verbum 5 


Dei Verbum 5 es el texto conciliar que contiene la exposici6n mas completa sobre 
la fe. Si en los numeros anteriores (n.2-4) la constitucion habia descrito la naturaleza y la 
progresiva realizacion histérica de la revelacién divina hasta su plenitud en Jesucristo, en 
el n.5 expone la respuesta que el hombre debe dar a esa donacién que Dios hace de Si 
mismo. 

En los primeros compases de la elaboracién del texto surgieron diversas propuestas. 
Algunos padres pedian un tratamiento amplio del acto de fe en correspondencia con la 
extensa exposicidn que se habia hecho de la revelacién. Otros opinaban que lo fundamen- 
tal era describir Unicamente la «fe viva», en contraposici6n a quienes estimaban que era 
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necesario subrayar el asentimiento intelectual a la verdad revelada, 0 el aspecto voluntario 
de dicho asentimiento. La Comision teoldgica acogid las diversas sugerencias, pero no la 
primera de ellas puesto que no se trataba de exponer un tratado completo sobre la fe. 

A lo largo de las sucesivas redacciones, incluida la fase final, se hizo patente la con- 
frontacién entre dos posturas. Unos pedian un tratamiento de la fe en su sentido «técni- 
co», como «fe informe» o «fe muerta» —desligada de la esperanza y de la caridad-, mas 
acorde segun ellos con la nocién mas estricta que suministra san Pablo y que se hizo clasi- 
ca en la tradicidn teoldgica. Otros, en cambio, objetaban la inoportunidad de una formula 
con sabor escolastico y abstracto que estaria en disonancia con el tono del entero capitulo 
de Dei Verbum. La Comisién optd por hacer un tratamiento de la fe mas biblico y perso- 
nalista, como fides formata o fe viva, segun habian solicitado un gran numero de padres 
conciliares (cf. de Lubac, 293-294). La version final dice asi: 

«Cuando Dios revela hay que prestarle la obediencia de la fe (Deo revelanti praestan- 
da est oboeditio fidei) (cf. Rom 16,26; 1,5; 2 Cor 10,5-6), por la que el hombre se confia libre 
y totalmente a Dios (qua homo se totum libere Deo committit) prestando a Dios revelador 
el homenaje total (plenum obsequium) del entendimiento y de la voluntad (Conc. Vat. |, 
Const. dogm. De fide catholica, Dei Filius, cap. 3: D 1789 [3008)), y asintiendo voluntaria- 
mente (voluntarie assentiendo) a la revelacion hecha por El. 

»Para profesar esta fe (Quae fides ut praebeatur) es necesaria la gracia de Dios, que 
previene y ayuda, y con los auxilios internos del Espiritu Santo (opus est praeveniente et 
adiuvante gratia Dei et internis Spiritus Sancti auxiliis), el cual mueve el corazon y lo con- 
vierte a Dios, abre los ojos de la mente y da “a todos la suavidad en el aceptar y creer la 
verdad” (Conc. Araus. Il, can.7: D 180 (377); Conc. Vat. |, |. c.: D 1791 [3010]). Y para que la 
inteligencia de la revelacién sea mas profunda, el mismo Espiritu Santo perfecciona (per- 
ficit) constantemente la fe por medio de sus dones». 

El texto esta estructurado en dos partes que versan sobre las siguientes cuestiones: 
la naturaleza de la fe y su necesidad; y la fe como don sobrenatural y como realidad viva 
llamada a perfeccionarse constantemente con la ayuda de Dios. 

a) Naturaleza y necesidad de la fe. El primer parrafo habla de la fe como obediencia 
y abandono en Dios, al mismo tiempo que como asentimiento a la revelacion divina. La 
redaccion trasluce el esfuerzo de los padres conciliares por ofrecer una descripcidn de la 
fe mas biblica y personalista, acorde con la exposicidn sobre la revelaci6n contenida en los 
numeros anteriores. La primera frase —Deo revelanti praestanda est oboeditio fidei- fue in- 
troducida para reforzar este aspecto. El documento parte del concepto paulino de la «obe- 
diencia de la fe» para sintetizar la actitud que debe tomar el hombre ante la manifestacién 
de Dios. El resto del numero no hara mas que explicitar este concepto neotestamentario 
de «obediencia de la fe». Esta primera frase acentua el caracter teologal de la fe tanto en 
referencia a su «objeto material» —el objeto de la fe es ante todo el mismo Dios que revela, 
mas bien que las verdades reveladas por El-, como al «motivo formal» por el que se cree 
(la autoridad del mismo Dios que se revela). 
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Por su parte, el inciso qua homo se totum libere Deo committit -introducido a pro- 
puesta del card. Dopfner (Gil Hellin, 533)-— subraya que, en su sentido pleno, la fe implica 
en el hombre una entrega total para aceptar a Dios en todos los érdenes de su existencia, 
y no solo en el orden intelectual. Este sentido pleno de la fe viva encaja adecuadamente 
con la finalidad prevalentemente pastoral del concilio. En la misma clave cabe interpretar 
la expresion plenum obsequium, insertada para subrayar el caracter vivo de la fe. Y también 
la formula voluntarie assentiendo, que conjuga el sentido escolastico del asentimiento (as- 
sensus) de la fe con la dimension personalista de cunho agustiniano (cf. Fisichella, Atto di 
fede, 120). 

b) Tras definir la fe, el concilio pasa a considerar los elementos que la posibilitan. 
El parrafo se centra en aquellas ayudas de orden personal que, por un lado, posibilitan al 
hombre el acto de fe y, por otro lado, le permiten profundizar en la inteligencia de la reve- 
lacidn una vez acogida por la fe. Creer es algo superior a las posibilidades humanas. La fe 
es un don gratuito de Dios. El hombre necesita la ayuda divina para romper las fuerzas del 
propio egoismo, salir de si mismo y entregarse a Dios que se manifiesta. 

Con clara sensibilidad ecuménica, y a sugerencia de los padres conciliares de len- 
gua alemana y la conferencia episcopal escandinava (Gil Hellin, 416), el concilio siente la 
necesidad de explicitar la necesidad primaria (ut praebeatur) de la gracia en el acto de fe. 
Una precision posterior sefala que la gracia y los auxilios internos del Espiritu Santo inter- 
vienen tanto en el origen de la fe (praeveniente) como durante su movimiento (adiuvante), 
moviendo suavemente el interior del hombre a aceptar libremente la revelacion. 

La formula adoptada se inspira principalmente en el can. 7 del concilio Il de Orange 
(529) -recogida también por el Vaticano | en el capitulo 3 de Dei Filius (DS 3010), y con pre- 
cedentes en el decreto tridentino sobre la justificacion, c.6 (DS 1526)-, que sefald que es 
imposible aceptar la predicacién evangélica «sin la iluminacion o inspiracion del Espiritu 
Santo, que da a todos suavidad en el consentir y creer a la verdad» (DS 377). Fiel al enfo- 
que biblico y personalista que se habia propuesto, el concilio emplea aqui dos palabras 
de gran riqueza y resonancia biblica: «corazon» (kdrdia) y «conversién» (metdnoia), para 
indicar la accién del Espiritu Santo que primero «mueve el corazdn» de quien escucha la 
Palabra y después lo «convierte a Dios». 

Varios padres, como mons. P. Philippe (AS IlI/III 938-939), eran partidarios de que, 
antes de mencionar la necesidad de la gracia para la fe, se mencionasen aquellos «signos 
exteriores» que permiten creer con una fe razonable, segun habia recogido el Vaticano | 
en la Dei Filius. Prevalecid, sin embargo, la opinién de no hacer aqui esa mencidn, por dos 
razones. En primer lugar, para evitar dar la impresi6n de que no era posible una fe auténti- 
ca basada en signos subjetivos que careciesen de certeza objetiva. En segundo lugar, para 
que este numero se limitara a tratar solamente de la fe y no de los signos que la preceden 
objetivamente; a éstos ya se habia referido el anterior n.4 (Gil Hellin, 519-520). 

Cabria preguntarse por qué al inicio del parrafo que analizamos hay una referencia a 
«la gracia de Dios», que previene y ayuda, y a los auxilios internos del Espiritu Santo. ;No 
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se trata de una reduplicacién? Algunos padres, de hecho, pidieron sustituir en la formula 
la conjuncién copulativa et, que vincula la gratia Dei con los auxilia Spiritus Sanctus, por 
la conjuncién disyuntiva seu; e incluso otros padres plantearon suprimir la mencidn a los 
auxilia Dei por considerarla superflua (cf. AS III/II, 923s; III/III 187). La comision justifico la 
permanencia del texto en su estado actual alegando que bajo la expresion gratia Dei se in- 
cluian también ciertas ayudas exteriores -como milagros, predicacidn, etc.-, de las que no 
se podia prescindir al hablar del acto de fe. Con su actual formulacion, el parrafo conjuga 
ademas una terminologia procedente de las formulas escolasticas, mas caracteristicas de 
Trento, con otra de tono mas personalista proveniente del concilio de Orange (de Lubac, 
307). 

En la ultima frase de este parrafo se menciona la accién del Espiritu Santo en el alma 
del creyente una vez que éste ha acogido la revelacién. La fe no se reduce a un puro y sim- 
ple asentimiento a la revelacidn divina, sino que se va perfeccionando poco a poco por el 
Espiritu Santo que otorga una inteligencia mas profunda de la fe. Esta honda inteligencia 
y progreso de la fe no depende del nivel cultural del creyente, por pertenecer mas al orden 
espiritual que al de la profundizacion teoldgica, al desarrollo dogmatico o al crecimiento 
de la tradicidn, cuestiones ésas de las que tratara Dei Verbum en su capitulo segundo (de 
Lubac, 313). La accion del Espiritu Santo para perfeccionar la fe de los creyentes se descri- 
be mas ampliamente, segun veremos luego, en Lumen gentium 12. 

Una mirada de conjunto sobre las pocas lineas del n.5 lleva a reconocer al texto 
como «la obra de un verdadero maestro» (Fisichella, Atto di fede, 124), por haber logrado 
una rica sintesis de la doctrina propia de la fe y de las diversas instancias teolégicas que 
confluian en el concilio como resultado de una verdadera renovacion. Dei Verbum 5 apa- 
rece como «un texto bello y dificil. Su ligamen con la nueva perspectiva en la cual es vista 
la revelacion, lo determina como novedoso; pero el lenguaje aun inevitablemente técnico, 
que reenvia a conceptos teoldgicos particulares, hace de él un texto dificil» (ibid). 


b) Libertad del acto de fe: Dignitatis humanae n.10/a 


En sintonia con las ensefhanzas del Vaticano | y de la tradicion teoldgica, el concilio se 
refiere ala fe como un acto libre del hombre. Este rasgo de la fe aparece con claridad en 
el primer parrafo de DV 5 con las palabras /ibere y voluntarie, segun se ha visto antes, para 
describir la Unica actitud valida con la que el hombre puede acoger la revelacién. Pero 
esto se evidencia aun mas explicitamente en la declaracién Dignitatis humanae, sobre la 
libertad religiosa. En el n.10 se recoge el texto clave: «Es uno de los mas importantes prin- 
cipios de la doctrina catdlica, contenido en la palabra de Dios y ensehado constantemente 
por los Padres, que el hombre, al creer, debe responder voluntariamente a Dios, y que, 
por tanto, nadie debe ser forzado a abrazar la fe contra su voluntad. Porque el acto de fe 
es voluntario por su propia naturaleza, ya que el hombre, redimido por Cristo Salvador y 
llamado por Jesucristo a la filiaci6n adoptiva, no puede adherirse a Dios que se revela a si 
mismo, a menos que, atraido por el Padre, rinda a Dios el obsequio racional y libre de la fe». 
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La originalidad respecto al Vaticano | en referencia a la libertad del acto de fe, estriba 
en el hecho de que el Vaticano II subraya con fuerza que la libertad interna del acto de fe 
exige respetar y fomentar la libertad externa. La fe no puede ser impuesta por la fuerza. 
«Esta por consiguiente en total acuerdo con la indole de la fe que quede excluido cual- 
quier género de imposicién por parte de los hombres en materia religiosa. Por consiguien- 
te, un régimen de libertad religiosa contribuye no poco a favorecer aquel estado de cosas 
en que los hombres puedan ser invitados facilmente a la fe cristiana, a abrazarla por su 
propia determinaci6n y a profesarla activamente en toda la ordenaci6n de la vida» (n.10). 

La Declaraci6én indica también que el fundamento de la libertad religiosa esta en la 
naturaleza misma de la persona: «el derecho a la libertad religiosa esta realmente fundado 
en la dignidad misma de la persona humana, tal como se la conoce por la palabra revelada 
de Dios y por la misma razén natural» (n.2). Por ese motivo, «este derecho de la persona 
humana a la libertad religiosa ha de ser reconocido en el ordenamiento juridico de la so- 
ciedad, de tal manera que llegue a convertirse en un derecho civil» (ibid.). 

Prolongando una idea del Vaticano | (cf. DS 3010; 3035), Dignitatis humanae se refie- 
re en su inicio al deber de buscar la fe verdadera: «Por su parte, todos los hombres estan 
obligados a buscar la verdad, sobre todo en lo que se refiere a Dios y a su Iglesia, y, una vez 
conocida, a abrazarla y practicarla» (n.1). La libertad religiosa no puede ser invocada para 
escoger por antojo cualquier alternativa religiosa. 

También en la Declaracién Nostra aetate, el concilio muestra el caracter libre del acto 
de fe al reprobar como ajena al espiritu de Cristo «cualquier discriminacién o vejacion 
realizada por motivos de raza o color, de condicién o religidn» (n.5), y al sehalar que la 
Iglesia «exhorta a sus hijos a que, con prudencia y caridad, mediante el didlogo y colabo- 
racidn con los adeptos de otras religiones, dando testimonio de fe y vida cristiana, reco- 
nozcan, guarden y promuevan aquellos bienes espirituales y morales, asi como los valores 
socio-culturales que en ellos existen» (n.2). 


c) Vida de fe 


Son numerosas las referencias de los textos conciliares a la relacién entre fe y vida 
cristiana, muchas de ellas contenidas en la const. past. Gaudium et spes sobre la Iglesia 
en el mundo actual. La principal ensefnanza de GS sobre esta cuestidn -y que de alguna 
manera esta en la base de todas las demas- es que «la fe todo lo ilumina con nueva luz y 
manifiesta el plan divino sobre la entera vocacién del hombre» (n.11; en el mismo sentido, 
LG 48: «por la fe somos instruidos también acerca del sentido de nuestra vida temporal»). 
La fe orienta a los cristianos en la edificaci6n de un mundo mas humano, ofreciéndole 
estimulos y ayudas para cumplir esa mision (n.57). 

Gaudium et spes se propone juzgar a la luz de la fe los valores y las realidades huma- 
nas para que se ajusten mejor a la dignidad del hombre y favorezcan un mayor arraigo de 
la fraternidad universal (n.90). El concilio se dirige a todos los hombres con el deseo de 
mostrar su manera de entender las grandes cuestiones del mundo actual (n.2): la dignidad 
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de la persona humana (parte | c.1), la actividad humana en el mundo (parte | c.3), el miste- 
rio de la muerte (n.18), el matrimonio y la familia (parte Il c.1), el progreso cultural (parte Il 
c.2), la vida econdmica-social (parte II c.3), la vida en la comunidad politica (parte II c.4), el 
fomento de la paz y la comunién entre los pueblos (parte Il c.5), etc. 

Advierte el concilio que el «el divorcio entre la fe y la vida diaria de muchos debe 
ser considerado como uno de los mas graves errores de nuestra época» (n.43). Por este 
motivo, exhorta a los cristianos a guiarse por el espiritu del evangelio en medio de sus 
deberes temporales, y les anima a rechazar dos posibles actitudes erréneas: por un lado, 
la de quienes descuidan las tareas temporales bajo el pretexto de que no tenemos aqui 
ciudad permanente; por otro lado, la de quienes piensan que pueden entregarse a las 
actividades terrenas como si fueran totalmente extrafas a la vida religiosa, pensando que 
ésta se reduce a meros actos de culto y a determinadas obligaciones morales (cf. n.43). 

Asimismo, GS afronta de una manera nueva y original el problema de la increencia en 
sus diversas manifestaciones (n.19-21), considerandolo como «uno de los fenémenos mas 
graves de nuestro tiempo» (n.19). El remedio contra el ateismo contemporaneo -senala el 
concilio-, hay que buscarlo en «la exposici6n adecuada de la doctrina y en la integridad 
de vida de la Iglesia y de sus miembros». Todo ello requiere «el testimonio de una fe viva y 
adulta, educada para poder percibir con lucidez las dificultades y poderlas vencer» (n.21). 

Por su parte, el n.13 del Decreto Ad gentes ensenia la eficacia salvifica de la fe, por la 
cual quien se convierte entra a participar del Misterio Pascual y se transforma en un hom- 
bre nuevo segun Cristo. El texto subraya la necesidad de «anunciar al Dios vivo y a Jesucris- 
to enviado por El para salvar a todos, a fin de que los no cristianos abriéndoles el corazon 
el Espiritu Santo, creyendo se conviertan libremente al Sefior y se unan a El con sinceridad, 
quien por ser “camino, verdad y vida" satisface todas sus exigencias espirituales, mas aun, 
las colma hasta el infinito». 

También indica los pasos esenciales del itinerario personal de conversién que ex- 
perimenta quien acoge la fe cristiana: «Esta conversién hay que considerarla ciertamente 
inicial, pero suficiente para que el hombre perciba que, arrancado del pecado, entra en el 
misterio del amor de Dios, que lo llama a iniciar una comunicacidn personal consigo mis- 
mo en Cristo. Puesto que, por la gracia de Dios, el nuevo convertido emprende un camino 
espiritual por el que, participando ya por la fe del misterio de la Muerte y de la Resurrec- 
cidén, pasa del hombre viejo al nuevo hombre perfecto segun Cristo. Trayendo consigo 
este transito un cambio progresivo de sentimientos y de costumbres, debe manifestar- 
se con sus consecuencias sociales y desarrollarse poco a poco durante el catecumenado. 
Siendo el Senor, al que se confia, blanco de contradiccion, el nuevo convertido sentira con 
frecuencia rupturas y separaciones, pero también gozos que Dios concede sin medida» 
(n.13). Y finalmente -en sintonia con DH 10, pero aplicado en esta ocasién al espiritu que 
ha de marcar la actividad misionera-, el texto menciona el espiritu de libertad y de respeto 
a las conciencias que ha de presidir cualquier opcidn en materia religiosa: «La Iglesia pro- 
hibe severamente que a nadie se obligue, o se induzca o se atraiga por medios indiscretos 
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a abrazar la fe, lo mismo que vindica enérgicamente el derecho a que nadie sea apartado 
de ella con vejaciones inicuas» (n.13). 

Hablando del deber misionero de todo el Pueblo de Dios, Ad gentes exhorta a los 
creyentes a tener viva la conciencia de su responsabilidad en la obra de la evangelizaci6n, 
y les recuerda que, no obstante ese deber, «su primera y principal obligacién por la difu- 
sion de la fe es vivir profundamente la vida cristiana. Pues su fervor en el servicio de Dios 
y su caridad para con los demas aportaran nuevo aliento espiritual a toda la Iglesia, que 
aparecera como estandarte levantado entre las naciones (cf. Is 11,12) “luz del mundo” (Mt 
5,14) y “sal de la tierra” (Mt 5,13). Este testimonio de la vida producira mas facilmente su 
efecto si se da juntamente con otros grupos cristianos segun las normas del decreto sobre 
el ecumenismo>» (n.36). 

En este contexto, es también necesario senalar la especial novedad y trascendencia 
de la ensefanza conciliar sobre el testimonio de fe de los laicos. Estos, en efecto, partici- 
pan del oficio profético de Cristo quien les «constituye en testigos y les dota del sentido 
de la fe y de la gracia de la palabra (cf. Hch 2,17-18; Ap 19,10) para que la virtud del Evan- 
gelio brille en la vida diaria, familiar y social. Se manifiestan como hijos de la promesa en 
la medida en que, fuertes en la fe y en la esperanza, aprovechan el tiempo presente (Ef 
5,16; Col 4,5) y esperan con paciencia la gloria futura (cf. Rom 8,25) [...]. Al igual que los 
sacramentos de la Nueva Ley, con los que se alimenta la vida y el apostolado de los fieles, 
prefiguran el cielo nuevo y la tierra nueva (cf. Ap 21,1), asi los laicos quedan constituidos 
en poderosos pregoneros de la fe en la cosas que esperamos (cf. Heb 11,1) cuando, sin va- 
cilacidn, unen a la vida segun la fe la profesion de esa fe» (LG 35). De este modo, anuncian 
a Cristo a través de su testimonio de la vida y de su palabra en medio de las condiciones 
comunes del mundo y de sus circunstancias personales ordinarias. 

Otra de las novedades del concilio es la de explicitar las maneras concretas de ali- 
mentar la fe para la vida cristiana. Entre éstas ocupa un lugar principal la Sagrada Escritu- 
ra que constituye «apoyo y vigor de la Iglesia, y fortaleza de la fe para sus hijos, alimento 
del alma, fuente pura y perenne de la vida espiritual» (DV 21). No puede olvidarse que 
«la fe procede de la palabra y de ella se nutre» (PO 4). También ocupa un lugar destaca- 
do la liturgia que, aunque sea principalmente culto a Dios, también «contiene una gran 
instrucci6n para el pueblo fiel»: en ella «Dios habla a su pueblo; Cristo sigue anunciando 
el Evangelio» (SC 33). Al mismo tiempo, el concilio recuerda el importante papel de los 
sacramentos, los cuales «no sdlo suponen la fe, sino que, a la vez, la alimentan, la robus- 
tecen y la expresan por medio de palabras y de cosas; por esto se llaman sacramentos de 
la “fe”» (SC 59). 

Por ultimo, puede mencionarse el capitulo VIII de Lumen gentium donde se dedica 
un amplio espacio a la Virgen Maria como ejemplo concreto y sublime de la vida de fe. 
Ella avanzo «en la peregrinacién de la fe, y mantuvo fielmente su unidn con el Hijo hasta 
la cruz» (n.58). Por la fe engendré al Hijo sin conocer varén (n.63) y cooperé a la obra del 
Salvador (n.61). Citando a san Ireneo, se recuerda que «lo atado por la virgen Eva con su 
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incredulidad, fue desatado por la virgen Maria mediante su fe» (1n.56; cf. s. lreneo Ad. haer. 
Ill, 22, 4). ¥Y mencionando a san Ambrosio sefala que la Madre de Dios «es tipo de la Iglesia 
en el orden de la fe» (n.63; cf. s. Ambrosio, Expos. Lc. Il 7; cf. 53). 


d) Dimension eclesial: fe, magisterio, teologia 


La dimension eclesial de la fe cristiana aparece reflejada en un nutrido grupo de tex- 
tos de los documentos conciliares. La principal referencia es, posiblemente, la contenida 
en el capitulo II de la const. Lumen gentium, donde se describe a la Iglesia como Pueblo de 
Dios y, mas concretamente, como la convocaci6n de «quienes creen en Cristo», que han 
renacido mediante la palabra de Dios vivo (cf. 1 Pe 1,23) (cf. LG 9; y n.2). 

El conjunto de los fieles participa de la funcién profética de Jesucristo y son asistidos 
por el Espiritu Santo para que sean una comunidad en la verdad y no se equivoquen en 
las cuestiones de fe. Para reafirmar esta verdad, el concilio introduce el concepto de sensus 
fidei, frecuentemente usado en la teologia desde que fuera introducido por san Vicente 
de Lerins en els. v: «La totalidad de los fieles, que tienen la uncidn del Santo (cf. 1 Jn 2,20 
y 27), no puede equivocarse cuando cree, y esta prerrogativa peculiar suya la manifiesta 
mediante el sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo cuando “desde los Obispos 
hasta los ultimos fieles laicos” (cf. s. Agustin, De praed. sanct., 14, 27: PL 44, 980) presta su 
consentimiento universal en las cosas de fe y costumbres. Con este sentido de la fe, que el 
Espiritu de verdad suscita y mantiene, el Pueblo de Dios se adhiere indefectiblemente “a 
la fe confiada de una vez para siempre a los santos” (Jds 3), penetra mas profundamente 
en ella con juicio certero y le da mas plena aplicacion en la vida, guiado en todo por el 
sagrado Magisterio, sometiéndose al cual no acepta ya una palabra de hombres, sino la 
verdadera palabra de Dios (cf. 1 Tes 2,13)» (LG 12). Cabe hablar, por tanto, de una infallibili- 
tas in credendo (infalibilidad en el creer) de la que goza el conjunto de los fieles. 

El Decreto Unitatis redintegratio recoge también una referencia a la dimensién ecle- 
sial y comunitaria de la fe. Alli se ratifica que la unidad en la fe de los cristianos forma parte 
de la misidn que Jesucristo ha encomendado a su Iglesia: «Una vez que el Senor Jesus 
fue exaltado en la cruz y glorificado, derramé el Espiritu que habia prometido, por el cual 
llam6 y congreg6 en unidad de fe, de esperanza y de caridad al pueblo del Nuevo Testa- 
mento, que es la Iglesia, como ensefa el Apostol: “Un solo cuerpo y un solo Espiritu, como 
habéis sido llamados en una esperanza, la de vuestra vocacion. Un solo Sefor, una sola 
fe, un solo Bautismo” (Ef 4,4-5)» (UR 2). El principio de la unidad de la Iglesia es el Espiritu 
Santo que habita en los creyentes y gobierna la Iglesia. El es quien realiza la union entre 
los fieles y los congrega profundamente en Cristo (cf. ibid., y LG 15). 

En esta misma linea, el documento sehala que una exigencia fundamental de la 
practica del ecumenismo es la exposicién clara y completa de la doctrina catdlica, lo cual 
no debe suponer en ningun caso un obstaculo para el didlogo: «Nada es tan ajeno al ecu- 
menismo como el falso irenismo, que pretendiera desvirtuar la pureza de la doctrina cat6- 
lica y obscurecer su genuino y verdadero sentido» (n.11). El Decreto invita a los tedlogos 
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catdlicos que participan en el didlogo ecuménico a tener en cuenta la existencia de un 
orden o «jerarquia de verdades» en la doctrina catdlica, segun su conexidn con el funda- 
mento de la fe cristiana (cf. ibid.). 

El binomio fe-Iglesia aparece con fuerza en el Decreto Ad gentes en el contexto de la 
actividad misionera. Aun reconociendo que Dios puede conducir alos hombres a la fe por 
caminos extraordinarios, la Iglesia manifiesta su conciencia de ser necesaria para la salva- 
cidn. Citando un texto de LG 14, el documento sefala: «Porque Cristo mismo, “inculcando 
expresamente por su palabra la necesidad de la fe y del Bautismo (cf. Mc 16,16; Jn 3,5), 
confirmé, al mismo tiempo, la necesidad de la Iglesia, en la que entran los hombres por la 
puerta del Bautismo. Por lo cual no podrian salvarse aquellos que, no ignorando que Dios 
fund, por medio de Jesucristo, la Iglesia Catdlica como necesaria, con todo no hayan que- 
rido entrar o perseverar en ella” (LG 14)» (AG 7). Por tanto, «la Iglesia tiene el deber, a la par 
que el derecho sagrado de evangelizar, y, por tanto, la actividad misional conserva integra, 
hoy como siempre, su eficacia y su necesidad>» (ibid.). Es lo que hicieron los Apdéstoles, que 
«predicaron la palabra de Dios confiando plenamente en la fuerza divina de esta palabra 
para destruir los poderes enemigos de Dios y llevar a los hombres a la fe y al acatamiento 
de Cristo» (DH 11; cf. también DV 17). 

La predicacién del Evangelio para suscitar la fe y la conversidn, tanto en los no cre- 
yentes como en los creyentes, constituye una importante actividad de la Iglesia que pre- 
cede a la Liturgia, segun recuerda la const. Sacrosanctum Concilium n.9: «La sagrada Litur- 
gia no agota toda la actividad de la Iglesia, pues para que los hombres puedan llegar ala 
Liturgia es necesario que antes sean Ilamados a la fe y a la conversion: “;Cémo invocaran 
a Aquel en quien no han creido? ;O como creeran en El sin haber ofdo de El? ;Y como 
oiran si nadie les predica? ;Y cémo predicaran si no son enviados?” (Rom 10,14-15). Por 
eso, a los no creyentes la Iglesia proclama el mensaje de salvacién para que todos los 
hombres conozcan al unico Dios verdadero y a su enviado Jesucristo, y se conviertan de 
sus caminos haciendo penitencia. Y a los creyentes les debe predicar continuamente la fe 
y la penitencia, y debe prepararlos, ademas, para los Sacramentos, ensefharles a cumplir 
todo cuanto mand6 Cristo y estimularlos a toda clase de obras de caridad, piedad y apos- 
tolado, para que se ponga de manifiesto que los fieles, sin ser de este mundo, son la luz 
del mundo y dan gloria al Padre delante de los hombres». 

Finalmente, conviene ahadir algunas ensefhanzas conciliares sobre la relacién entre 
fe, teologia y magisterio. El concilio sehala que las dificultades para conciliar la cultura con- 
tempordanea con el cristianismo, y los nuevos hallazgos de las ciencias, de la historia y de 
la filosofia, pueden estimular la reflexidn teoldgica hacia una mas profunda y exacta inteli- 
gencia de la misma fe cristiana (cf. GS 62). Ademas, invita a los tedlogos a buscar vias mas 
apropiadas de comunicaci6n de la doctrina a los hombres de su época, ya que «una cosa 
es el depdsito mismo de la fe, 0 sea, sus verdades, y otra cosa es el modo de formularlas 
conservando el mismo sentido y el mismo significado» (ibid., cf. también UR 6). También 
anade que la misidn de la teologia es investigar «a la luz de la fe toda la verdad contenida 
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en el misterio de Cristo» (DV 24), y que «las disciplinas teoldgicas han de ensenarse a la luz 
de la fe y bajo la guia del magisterio de la Iglesia» (OT 16). 


3. Claves y valoraci6n de la ensenanza conciliar 


Una evaluacién de los textos del concilio nos permite destacar los siguientes rasgos 
de la doctrina conciliar sobre la fe. 

a) Continuidad y novedad respecto a ensenanzas anteriores. Con una claridad que 
no se encuentra en ningun otro pasaje conciliar, Dei Verbum sefala explicitamente su vo- 
luntad de seguir las huellas de los concilios de Trento y de Vaticano | (cf. n.1), lo cual se 
pone de manifiesto en las frecuentes citas literales de los textos de esos concilios. Es evi- 
dente, sin embargo, que la nocion de fe ofrecida por el Vaticano II completa y enriquece 
las ensenanzas anteriores con una perspectiva renovada, tanto en referencia al contenido 
de la fe, como a la actividad del sujeto creyente, como a los motivos de credibilidad. 

En este cambio de perspectivas influyeron los fermentos de renovacidn teoldgica 
(biblica, patristica, liturgica, etc.) surgidos a lo largo de la primera mitad del s. xx, que 
contribuyeron a forjar una nueva teologia de la revelacién y de la fe. De modo particu- 
lar, el pensamiento de autores como John Henry Newman (1801-1890), Maurice Blondel 
(1861-1949) y Pierre Rousselot (1878-1915) favorecieron el surgimiento de una apolo- 
gética renovada, mas atenta al sujeto concreto llamado a creer. Esto no significaba pos- 
tergar el objeto de la fe -lo que podria acarrear el consiguiente peligro de relativismo o 
de fideismo- sino renunciar a una consideracidn del objeto de modo aislado, es decir, 
descuidando el destinatario de la revelacién y la consiguiente importancia del aspecto 
interior del sujeto en la génesis y en el desarrollo de la fe. En este sentido, mientras el 
concilio de Trento subraya las verdades y promesas divinas de la revelaci6on, y el Vaticano 
| hace hincapié en las verdades reveladas, el Vaticano II centra mas su atencidn en el Dios 
que se revela en Cristo y que sale a encuentro del hombre. Desde esta perspectiva dialo- 
gal, la fe, mas que como una aceptacidn de verdades sobre Dios, es comprendida como 
un encuentro con el Dios vivo, una adhesion total al Dios que se revela, un compromiso 
de toda la existencia. 

El concilio Vaticano II se desarrolla en un contexto no polémico, a diferencia de Tren- 
to y Vaticano |. Si el concilio de Trento tuvo que hacer frente a los presupuestos teoldgicos 
de la reforma luterana, el Vaticano | tomo un enfoque doctrinal y apologético para respon- 
der al liberalismo racionalista y al fideismo. Por su parte, la teologia de la fe del Vaticano II 
es consecuencia de un interés fundamentalmente teoldgico —la presentacidn de la reve- 
lacid6n como un encuentro vivo entre el hombre y Dios que se revela en Cristo-, y no esta 
condicionada por una discusién previa o por un adversario al que responder. Al interés 
teoldgico hay que sumar también una preocupaci6n pastoral: en un mundo marcado por 
el fendmeno de la descristianizacion y la increencia, el Vaticano II asume una orientacion 
prevalentemente pastoral, situando la revelacidn y la fe en su contexto histdrico salvifico, 
y en una perspectiva personalista y existencial. 
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b) Dimensidn personal de la fe. Un cierto temor a los peligros del subjetivismo y 
del libre examen habia ido forjando con los siglos una tendencia a presentar la fe como la 
aceptacion intelectual de una verdad y como el sometimiento a una autoridad, mas que 
como un acto de acogida personal a Dios que se revela. El Vaticano II especialmente en 
Dei Verbum-, supone un cambio de tendencia al poner de relieve que la fe es fruto de un 
encuentro del hombre con Dios revelado en Cristo, que le habla como a un amigo y le invi- 
taa participar en la intimidad trinitaria, subrayando asi la dimension existencial y personal 
de la fe. Cuando el hombre acepta como verdad el contenido sobrenatural y salvifico de 
la fe, queda introducido en una relaci6n profundamente personal con Dios. Por tanto, sin 
contradecir la tradici6n magisterial anterior, el Vaticano Il presenta una perspectiva mas 
personalista de la fe. Correlativamente al caracter personal de la revelacién, destacado en 
DV 2-4, aparece también esta dimensi6n aplicada a la fe. 

c) Caracter total e integral de la fe cristiana. Después de que el concilio Vaticano 
| asentara la verdad sobre la naturaleza cognoscitiva de la fe, el Vaticano II encontr6 el 
terreno preparado para afirmar que el acto de fe no sdlo pone en juego a la inteligencia 
sino que afecta a la integra existencia del creyente. Dei Verbum 5 consigue una articulacion 
armonica entre los dos aspectos complementarios y esenciales del acto de fe, objetivo y 
subjetivo, que en terminologia clasica son conocidos respectivamente como fides quae y 
fides qua. La fe es la entrega a Dios de toda la persona, respuesta del hombre entero en la 
que intervienen todas sus dimensiones. No le fue sencillo al concilio alcanzar ese equili- 
brio que exigid moderar, por un lado, las adherencias intelectualistas de la teologia de la 
fe anterior, eintegrar, por otro lado, los elementos positivos de un enfoque mas personal y 
existencial de la fe. De hecho, en la redaccidn de este numero 5, surgieron objeciones a la 
descripcidn de la fe como «obsequio del entendimiento», pues algunos padres conciliares 
veian en ella una formula con excesivo sabor escolastico y abstracto, distante en su opi- 
nidn del tono general del capitulo | de DV. Tras las explicaciones de la Comisién prevalecié 
la opinién de que era necesario seguir subrayando el aspecto intelectual de la fe. Como 
se ha sefhalado, el concilio «logr6é superar una problematica antigua, de cuatro siglos de 
existencia, que, en su afan de combatir la fe-confianza de Lutero o el sentimiento religioso 
del modernismo, se aferraba con excesiva exclusividad al aspecto cognoscitivo de la fe» 
(Manaranche, 5). Manteniéndose fiel a la Escritura, el concilio articula dos concepciones de 
la fe que aisladamente serian incompletas: la de una «fe-homenaje», desprovista de con- 
tenido objetivo, y la de una «fe-asentimiento», plena de doctrina pero despersonalizada. 
La fe cristiana es, al mismo tiempo, entrega y asentimiento (Latourelle, La révélation et sa 
transmission, 22). 

d) Dimensidn eclesial de la fe. Seguin se deduce del analisis de DV 5, la presentacién 
que hace el texto de la fe como una relacidn personal del hombre con Dios, acentua los ca- 
racteres teologal -especialmente cristol6gico y pneumatoldgico- y personal de la fe, pero 
no su dimension eclesial. Esta ausencia de la Iglesia en la definicién de fe del Vaticano II 
no ha pasado desapercibida a los comentadores conciliares. Por ejemplo, de Lubac cita la 
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malograda sugerencia que formulé durante los trabajos conciliares el entonces arzobispo 
de Zagreb y mas tarde cardenal, Franjo Seper: «Al describir la fe no dejen de destacar su 
aspecto de comuni6on o comunidad de la fe» (cit. en de Lubac, 305; cf. ASS III/IIl 498). Esa 
ausencia en DV 5, no permite sin embargo hablar de una laguna conciliar sobre el aspecto 
eclesial de la fe. La no mencién aqui de la mediacidn de la Iglesia en el acto de fe, deberia 
mas bien interpretarse como un hecho intencionado para presentar la fe -tanto en su 
contenido como en su motivaciédn- como un acto esencialmente teologal: sdlo Dios es el 
motivo, el objeto y el fin de la fe. 

En todo caso, el lugar de la Iglesia en la fe queda reflejado de alguna manera en el 
proemio de la constituci6n Dei Verbum, asi como en otros lugares que tratan sobre su 
funcidén en la confesion y en el testimonio de la fe. Segun se expondra mas adelante, el 
Catecismo de la Iglesia Catdlica quiso explicitar esta cuesti6n dedicando algunos numeros 
al papel de la Iglesia en el origen y en el desarrollo de la fe con objeto de subrayar que la 
fe es un acto personal pero no un acto aislado (n.166). 

e) Nuevo enfoque de la credibilidad. A diferencia del concilio Vaticano |, el Vaticano 
Il no desarrolla explicitamente el tema de las relaciones entre fe y razén, aunque cierta- 
mente aporta algunas ideas aisladas sobre los vinculos entre fe, razon y cultura: la misién 
de las Facultades y universidades catdlicas de mostrar cada vez con mas exactitud «c6mo 
la fe y la razon van armonicamente encaminadas a la verdad, que es una» (GE 10, GS 59); 
la no oposicidn entre la investigacidn cientifica y la fe cristiana (GS 36); el papel de la fe 
en la promocion de la cultura (GS 57) o las aportaciones del arte en favor de la fe (SC 122, 
123). 

El concilio no hace un tratamiento especifico de la credibilidad de la revelacion, 
pero aporta algunos elementos importantes que permiten plantearla de manera rica y 
original, en conformidad con el nuevo enfoque de la credibilidad surgido en la teologia 
de la primera mitad del s. xx. Se ha sehalado con acierto que en la reflexién teoldgica 
que transcurre entre los concilios Vaticano | y Il, se produjo un desplazamiento desde los 
motivos de credibilidad externos a los motivos de credibilidad internos (H. J. Pottmeyer, 
Handbuch der Fundamentaltheologie (Herder, Freiburg i.B. 1988] t.4, 386). Si el Vaticano |, 
en sintonia con la teologia de su época, habia acentuado el valor de los motivos objetivos 
de credibilidad -destacando los milagros como «signos certisimos y acomodados a la 
inteligencia de todos, de la revelacién divina» (DS 3009)-, el Vaticano II evit6 mencionar 
los signos externos que hacen creible a la revelaci6n, rechazando asi la propuesta de al- 
gunos padres durante la elaboracién de Dei Verbum (cf. de Lubac, 305-306). El Vaticano II 
prefiere referirse a los diversos signos que atestiguan y mueven hacia la fe tomando una 
triple direccion. 

Por un lado, se mencionan los signos que Dios realiza en la historia de la salvaci6n, 
los cuales manifiestan y confirman la doctrina y los hechos significados por las palabras 
(cf. DV 2), entre los que destacan «las sefnales y milagros» de Jesus (cf. DV 4). En continui- 
dad con el Vaticano |, se recuerda también la capacidad natural que el hombre tiene de 
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conocer a Dios, de modo que implicitamente se afirma la posibilidad de reconocer a Dios 
a través de los signos, que son las obras creadas (cf. DV 6). 

Por otro lado, el concilio apunta al testimonio vivo y firme de Cristo que el conjunto 
del Pueblo de Dios debe dar en el mundo, «para convertirse en signo brillante de la salva- 
cién, que nos vino a través de El» (AG 21; cf. 15. 37; LG 12). El testimonio personal de una 
vida santa de todos en la Iglesia (cf. GS 43; LG 20. 31. 35, 41; AG 11-12) yla coherencia entre 
profesion de fe y vida (cf. AG, 36; GS 21; LG 35), hace de los cristianos pregoneros de la fe 
y atraen a los hombres hacia Cristo (cf. AA 4. 6.13). Por este camino, el Vaticano Il asume 
una nueva orientacidn apologética, abriendo asi la puerta a una compresion de la credibi- 
lidad como significatividad. Esto equivale a afirmar que la credibilidad de la revelaci6n no 
se comprende ni alcanza sdlo intelectualmente por medio de la demostracién de signos 
externos, sino que se relaciona sobre todo con un testimonio de vida que da sentido a la 
propia existencia (cf. Fisichella, Credibilidad, 215). 

Por ultimo, y en continuidad con lo anterior, el concilio ensefha que la revelacion divi- 
na es un misterio que encierra su propia significatividad. Por tanto, el signo fundamental 
de credibilidad es el mismo Cristo (signum Christi, LG 15). Esta idea viene reflejada expre- 
samente en un fragmento de DV 4: «Jesucristo —-ver al cual es ver al Padre-, con su total 
presencia y manifestacién personal, con sus palabras y obras, signos y milagros, y, sobre 
todo, con su muerte y resurreccidn gloriosa de entre los muertos; finalmente, con el envio 
del Espiritu de verdad, completa la revelacién y confirma con el testimonio divino que 
vive en Dios con nosotros para librarnos de las tinieblas del pecado y de la muerte y resu- 
citarnos a la vida eterna». Este nuevo planteamiento de los signos de credibilidad supera 
un enfoque anclado en una razon general y abstracta, y alcanza un plano personal en el 
que se tienen en cuenta el encuentro con Cristo del hombre concreto. Los «signos» de 
credibilidad conducen al «Signo», que es la presencia personal de Jesucristo (cf. Latourelle, 
Cristo y Ia Iglesia). 


4, Las ensenanzas sobre la fe en el magisterio postconciliar 


a) Catecismo de la Iglesia Catolica 


El Catecismo de la Iglesia Catdlica (1994) -«auténtico fruto del concilio Vaticano Il», 
segun Benedicto XVI (carta Porta fidei 4)- sigue de cerca las ensefanzas conciliares sobre 
la revelacion y la fe, en muchos casos citando literalmente o sintetizando textos del conci- 
lio (cf. Izquierdo, Revelacién y fe). 

Entre el concilio y el catecismo se aprecia sin embargo una diferencia significativa en 
el orden de exposicién de los temas. Mientras que el Vaticano II en Dei Verbum sigue un 
orden teoldgico al tratar de la fe después de la revelacidn y antes de su transmision en la 
Iglesia, el catecismo opta por un orden catequético y situa a la Iglesia (n.74-100) después 
de la revelacidn (50-73) pero antes de la fe (142-184), para subrayar asi que es ella quien 
ha recibido la misién de conservar la revelacion y el encargo de transmitirla a todas las 
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generaciones. De este modo, el catecismo explicita mas claramente el caracter eclesial 
de la fe. La fe con la que se acepta la revelacién no es sdlo la fe del individuo sino a la vez 
la fe de la Iglesia. La respuesta de la fe es «creo» y «creemos». La Iglesia es la primera que 
cree, la que primeramente pronuncia el «creo», y asi conduce, alimenta y sostiene la fe del 
creyente individual: con ella y en ella somos impulsados y llevados a confesar también: 
«creo, creemos» (cf. n.168). 

Las ensefnanzas sobre la fe en el catecismo se encuadran en la seccion primera de la 
primera parte, que tiene por titulo «Creo-Creemos». Consta de tres capitulos: el primero, 
«El hombre es capaz de Dios», expone los presupuestos histdrico-filosdficos implicados en 
el hecho de la revelacion; el segundo capitulo, «Dios al encuentro el hombre», trata de la 
revelacion divina; finalmente, el capitulo tercero, «La respuesta del hombre a Dios», tiene 
como objeto la naturaleza de la fe como respuesta a la revelacidn de Dios. 

El catecismo ofrece una sintesis muy valiosa de la naturaleza del acto de fe en sus 
aspectos complementarios: como adhesin personal del hombre entero a Dios que se re- 
vela (150.176); como acto que comprende una adhesién de la inteligencia y de la voluntad 
(143.176); como aceptacion de una verdad por confianza en la persona que la atestigua 
(150.177); como realidad con sentido trinitario en cuanto aceptacidn del Dios Padre, Hijo 
y Espiritu Santo (150-152.179); como don sobrenatural de Dios que requiere en el hombre 
los auxilios interiores del Espiritu Santo (153.179); como acto humano, consciente y libre, 
conforme a la dignidad de la persona humana (154-160.180); como acto eclesial, puesto 
que «la fe de la Iglesia precede, engendra, conduce y alimenta nuestra fe. La Iglesia es la 
Madre de todos los creyentes» (181); como requisito necesario para la salvacion (161.183); 
como don gratuito que Dios hace al hombre, que hay que alimentar con la Palabra, que 
hay que pedir al Sefor que nos aumente y que debe actuarse por la caridad (162); como 
comienzo de la bienaventuranza de la vida futura (163-165.184). 

De un modo significativo, el catecismo enmarca su exposicidn sobre la fe con el 
ejemplo de los dos personajes de la historia de la salvaci6n que mas han destacado por 
la obediencia de su fe: Abraham y la Virgen Maria: «Obedecer (ob-audire) en la fe es so- 
meterse libremente a la palabra escuchada, porque su verdad esta garantizada por Dios, 
la Verdad misma. De esta obediencia, Abrahan es el modelo que nos propone la Sagrada 
Escritura. La Virgen Maria es la realizaci6n mas perfecta de la misma» (n.144; cf. también 
n.145-149). 

En resumen, treinta ahos después del Vaticano Il, el catecismo acoge y expone de 
modo claro y novedoso el desarrollo doctrinal sobre la revelacin y la fe, plasmado en los 
textos conciliares, especialmente en Dei Verbum. 


b) San Juan Pablo II 


El magisterio de Juan Pablo II sobre la naturaleza de la fe esta en plena sintonia con el 
Vaticano Il y el Catecismo de la Iglesia Catdlica, donde se encuentran sus principales fuen- 
tes de inspiracién. Una vez asentado lo anterior, es necesario mencionar la originalidad 
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de sus ensenanzas contenidas en la Carta enciclica Fides et ratio (FR, 1998), donde el Papa 
polaco aborda explicita y ampliamente la cuestidn de las relaciones entre la fe y la razon, 
que son «como las dos alas con las cuales el espiritu humano se eleva hacia la contempla- 
cidn de la verdad». 

En este documento la fe es considerada sobre todo desde el punto de vista de la 
verdad, y del sentido profundo de la existencia humana. La enciclica invita a la aventura 
de buscar la verdad y a liberarse de aquellos planteamientos filosdficos o existenciales 
incapaces de abrirse a los horizontes de la verdad sobre Dios, el hombre y el mundo y, por 
tanto, también a la revelacién y a la fe. Juan Pablo Il recuerda importantes ensehanzas de 
los concilios vaticanos sobre la fe (cf. n.7-12). Son también significativas las indicaciones 
sobre la naturaleza de la fe, contenidas en los n.13-15. La fe es presentada como respuesta 
de obediencia a Dios; como realidad interpersonal; como eleccién fundamental en la cual 
esta implicada toda la persona; como acto que no sdlo exige libertad sino que permite a 
cada uno expresarla de la mejor forma posible; como conocimiento que no anula el mis- 
terio sino que lo hace mas evidente y lo manifiesta como hecho esencial para la vida del 
hombre; como terreno fecundo de encuentro entre filosofia y teologia en la indagacién 
sobre el fin ultimo de la existencia personal y de la historia humana. En resumen, «la per- 
sona al creer lleva a cabo el acto mas significativo de la propia existencia; en él, en efecto, 
la libertad alcanza la certeza de la verdad y decide vivir en la misma» (n.13). También indica 
las pautas que mejor describen la relacién entre la fe y la razon, sehalando que cada una 
de ellas posee su propio espacio de realizaci6n (n.17). 

En suma, Fides et ratio manifiesta la valentia de Juan Pablo II al afrontar la tarea de res- 
tituir la cuestidn de la verdad en una cultura marcada por el relativismo a todos los niveles. 
La enciclica pretende sencillamente impulsar nuevamente la aventura de la busqueda de 
la verdad. Como el buen samaritano que atiende al hombre herido en el camino y no pasa 
de largo, asi también la fe cristiana sale al encuentro de la razon herida para exaltar la dig- 
nidad de la razén humana. Lo hace ofreciendo una visién optimista y esperanzada. Y con 
la conviccion de que la cuestidn de la verdad es la cuestidn esencial de la fe cristiana, y, por 
tanto, la fe tiene que ver inevitablemente con la filosofia (cf. Ratzinger, Fe, verdad y cultura). 

Durante el pontificado de Juan Pablo II cabe igualmente senalar la distincién entre la 
«fe» teologal y la «creencia» en otras religiones recogida en la Declaraci6n Dominus lesus 
(n.7) de la Congregacion para la Doctrina de la Fe. Esta distincidn debe ser «firmemente re- 
tenida», sefala el texto. «Sila fe es la acogida en la gracia de la verdad revelada», que «per- 
mite penetrar en el misterio, favoreciendo su comprensidn coherente» (FR 13), la creencia 
en las otras religiones es esa totalidad de experiencia y pensamiento que constituyen los 
tesoros humanos de sabiduria y religiosidad, que el hombre, en su busqueda de la verdad, 
ha ideado y creado en su referencia a lo Divino y al Absoluto (cf. FR 31-32)». La Declaraci6n 
reconoce que la reflexi6n actual no siempre tiene en cuenta esta importante distincidn, 
con el consiguiente peligro de reducir e incluso anular las diferencias entre el cristianismo 
y las otras religiones. 
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Finalmente, pueden mencionarse también las numerosas referencias de Juan Pablo 
Il a la Virgen Maria como realizacién mas perfecta de la fe, especialmente en la enciclica 
Redemptoris Mater (1987). 


c) Benedicto XVI 


El pontificado de Benedicto XVI contiene ensefhanzas interesantes sobre la grandeza 
de la fe cristiana y la naturaleza del acto de creer, en armonia con la doctrina del Vaticano Il 
y del Catecismo de la Iglesia Catélica. El Romano Pontifice desea devolver a la fe el estatuto 
epistemoldgico que le corresponde, numerosas veces oscurecido 0 negado en el arduo 
contexto cultural de cambio de siglo, influido por el relativismo cada vez mas extendido, 
por el materialismo hedonista ciego para lo espiritual, y por los brotes secularistas y laicis- 
tas surgidos en el mundo occidental. Aunque esta doctrina esta diseminada entre un gran 
numero de sus escritos y alocuciones -constituyendo como una musica de fondo de todo 
su pontificado-, se encuentra expresada de forma mas explicita en algunas intervencio- 
nes especificas. 

En la Enc. Spe salvi, Benedicto XVI clarifica el frecuente prejuicio moderno de consi- 
derar a la fe como opuesta al progreso y enemiga de la modernidad. Por su parte, algunos 
de sus grandes discursos en instituciones internacionales le han hecho merecer el titulo 
de «Papa de la razon», en referencia a sus esfuerzos por recuperar la armoniosa relacién 
entre la fe y la razon, relaci6n fragmentada y herida a causa de las diversas ilustraciones 
que han marcado a la cultura occidental (cf. Discurso en la Universidad de Ratisbona, 12- 
IX-2006; Discurso preparado para el encuentro con la Universidad de Roma “La Sapienza’, 
17-l-2008, discurso no pronunciado; Discurso en el encuentro con el mundo de !a cultura, 
College des Bernardins, Paris, 12-IX-2008; Discurso en el Parlamento federal alemdn, Berlin, 
22-IX-2011; Discurso en el encuentro con representantes de la sociedad britdnica, Westmins- 
ter Hall, 17-IX-2012). 

En la carta apost. Porta fidei (11-X-2011), con la que se convocé un Ano de la Fe para 
toda la Iglesia, Benedicto XVI traza un itinerario de accién pastoral que se podria sintetizar 
en un triple ejercicio: redescubrir la fe, cultivarla, testimoniarla. El Papa propone «intensi- 
ficar la reflexi6n sobre la fe para ayudar a todos los creyentes en Cristo a que su adhesion 
al Evangelio sea mas consciente y vigorosa, sobre todo en un momento de profundo cam- 
bio como el que la humanidad esta viviendo» (n.8). Usando un lenguaje personalista, en 
sintonia con el que emplea el concilio en Dei Verbum, el Papa se refiere a la fe en varias 
ocasiones como un «encuentro con Cristo» o términos equivalentes. 

También deben mencionarse algunas de las intervenciones de Benedicto XVI perte- 
necientes al ciclo de catequesis que tuvo lugar en el Afo de la Fe. Las mas relevantes para 
nuestro tema son las siguientes: ;Qué es la fe? (24-X-2012), La fe de la Iglesia (31-X-2012), El 
deseo de Dios (7-X|-2012), Los caminos que conducen al conocimiento de Dios (14-XI-2012), 
La razonabilidad de la fe (21-X|-2012), ;C6mo hablar de Dios? (28-X|-2012), La fe de Maria 
(19-XII-2012). 
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Como resumen, cabria subrayar tres lineas-fuerza del magisterio de Benedicto XVI 
sobre la fe. 

En primer lugar, la fe es un didlogo amoroso entre Dios y el hombre, segun se pone 
de manifiesto al inicio de su primera enciclica, Deus caritas est: «Hemos creido en el amor 
de Dios: asi puede expresar el cristiano la opcién fundamental de su vida. No se comienza 
a ser cristiano por una decision ética o una gran idea, sino por el encuentro con un aconte- 
cimiento, con una Persona, que da un nuevo horizonte a la vida y, con ello, una orientacion 
decisiva» (n.1). La fe cristiana nace y se desarrolla a partir de ese encuentro personalisimo 
-don divino y respuesta humana- que humaniza al hombre y le hace mejor. Rebatiendo 
la falsa imagen, bastante difundida, de que el cristianismo es cansado y aburrido, enemigo 
de la libertad y contrario a la felicidad de los hombres, Benedicto XVI insiste en que la fe es 
un gran «si» a la vida, una apertura hacia la Verdad, la Vida y el Bien (Homilia en la Fiesta del 
Bautismo del Senor, 8-X-2006). 

En segundo lugar, la fe es un acto de la persona entera, y no algo meramente intelec- 
tual, voluntarista o sentimental. «La verdadera fe implica a toda la persona: pensamientos, 
afectos, intenciones, relaciones, corporeidad, actividad, trabajo diario» (Audiencia general, 
31-V-2006). Todos los aspectos personales se ponen en accion para lograr la plena adhe- 
sion a Dios que se revela en Cristo. Este principio fundamenta otros aspectos del creer que 
aparecen con frecuencia en las ensehanzas de Benedicto XVI: el caracter cognoscitivo de 
la fe, su dimension existencial y experiencial, y su proyeccidn escatoldgica. 

Finalmente, la fe cristiana posee una sustancial dimensi6n eclesial y comunitaria. Es 
éste un tema recurrente en las ensehanzas de Benedicto XVI desde el inicio de su pon- 
tificado: «Es del todo incompatible con la intencién de Cristo un eslogan que estuvo de 
moda hace algunos ahos: Jesus si, Iglesia no”. Este Jesus individualista elegido es un Jesus 
de fantasia. No podemos tener a Jesus prescindiendo de la realidad que El ha creado y en 
la cual se comunica» (Audiencia general, 15-|ll-2006). La Iglesia es el lugar de la fe: en ella 
nace y se desarrolla la fe del creyente, pues ella constituye la comunidad de los creyentes. 
Una consecuencia de ello es que el creyente no esta solo: «Quien cree, nunca esta solo; 
no lo esta en la vida ni tampoco en la muerte». Lo subray6é Benedicto XVI en la memora- 
ble homilia de la misa de inicio de su ministerio petrino (24-IV-2005). Y otra importante 
consecuencia es que la fe es un don para ser compartido. La fe que se profesa con la boca 
debe anunciarse con el testimonio y el compromiso publico. Lo remarca el Papa en la carta 
Porta fidei: «El cristiano no puede pensar nunca que creer es un hecho privado. La fe es 
decidirse a estar con el Sefior para vivir con El. Y este “estar con El” nos lleva a comprender 
las razones por las que se cree. La fe, precisamente porque es un acto de la libertad, exige 
también la responsabilidad social de lo que se cree. La Iglesia en el dia de Pentecostés 
muestra con toda evidencia esta dimension publica del creer y del anunciar a todos sin 
temor la propia fe. Es el don del Espiritu Santo el que capacita para la misién y fortale- 
ce nuestro testimonio, haciéndolo franco y valeroso» (Porta fidei, 10). Benedicto XVI ha 
mencionado a menudo que la verdadera apologia de la fe cristiana, la demostraci6n mas 
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convincente y creible de su verdad, se realiza a través de dos vias indispensables: la vida de 
los santos y la belleza que la fe genera (cf. Encuentro con el clero y seminaristas de la didcesis 
de Bolzano-Bressanone, 6-VIII-2008). 


d) Francisco 


La primera enciclica del papa Francisco, Lumen fidei (29-VI-2013), esta dedicada inte- 
gramente a la fe. Seguin revela el papa Francisco, las ensehanzas de la enciclica siguen la 
estela del magisterio anterior de la Iglesia y pretenden sumarse a lo que el papa Benedicto 
XVI escribid en sus enciclicas sobre la caridad y la esperanza. Al mismo tiempo, reconoce 
haber recibido de Benedicto XVI una primera redaccién practicamente completa, y que ha 
asumido ese trabajo ahadiendo al texto algunas aportaciones (cf. n.7). 

Lumen fidei constituye posiblemente el documento magisterial de la historia de la 
Iglesia que ha tratado con mayor amplitud y profundidad las cuestiones fundamentales 
de la teologia de la fe, aunque sin pretender hacerlo de manera completa ni sistematica. 
El enfoque que adopta responde al contexto cultural actual en el que la fe es vista con no 
poca frecuencia como una luz ilusoria, mas ligada a la oscuridad que a la luz, considerada 
como un salto ciego en el vacio, y aceptada si acaso «como una luz subjetiva, capaz quiza 
de enardecer el coraz6n, de dar consuelo privado, pero que no se puede proponer a los 
demas como luz objetiva y comun para alumbrar el camino» (n.3). En sintonia con las pre- 
ocupaciones de los ultimos pontificados, con las necesidades de la nueva evangelizacién 
y con los objetivos propuestos para el Afo de la Fe de 2012-2013, Lumen fidei se propone 
mostrar la ruta que la fe nos descubre y el origen de su luz poderosa que permite iluminar 
el camino de una vida lograda y fecunda (cf. n.7). 

La enciclica consta de cuatro capitulos, precedidos por una presentacion del status 
quaestionis y del contexto cultural al que la enciclica desea responder (cf. n.1-7). En el pri- 
mero de ellos («Hemos creido en el amor»), de tipo introductorio y de caracter fundamen- 
talmente biblico, la fe es presentada en el contexto de la historia de la salvaci6n como la 
respuesta a la llamada personal del amor de Dios al hombre. El andlisis de la fe de Abrahan 
(n.8-11) y de la respuesta del Pueblo de Israel (n.12-14), tantas veces infiel al amor de Dios, 
abre paso a la presentacion de la plenitud de la fe cristiana (n.15-18) que tiene lugar con 
la encarnacion de Jesucristo, revelacién del amor incondicionado de Dios por los hom- 
bres: «La nueva ldgica de la fe esta centrada en Cristo» (n.20). Este «cristocentrismo» de 
la fe nos asegura la presencia concreta y la accién de Dios en el mundo, frente a la idea 
extendida de que Dios sdlo se encontraria «mas alla, en otro nivel de realidad, separado 
de nuestras relaciones concretas» (n.17). La fe cristiana es una fe que salva (n.19-21). Y es 
una fe con una configuracion necesariamente eclesial: «se confiesa dentro del cuerpo de 
Cristo, como comuni6n real de los creyentes. Desde este ambito eclesial, abre al cristiano 
individual a todos los hombres» (n.22). 

Partiendo también de la rica nocién biblica de fe, el segundo capitulo pone en re- 
lacion a la fe con la verdad y con el amor. «La fe, sin verdad, no salva, no da seguridad a 
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nuestros pasos» (n.24). Sin relacidn a la verdad, la fe se queda en una bella fabula, o en un 
puro sentimiento dependiente de los estados de animo o de las circunstancias, incapaz de 
iluminar la vida de los hombres. Ademas, la fe esta abierta al amor, de modo que la interac- 
cidn entre ambas permite «comprender el tipo de conocimiento propio de la fe, su fuerza 
de conviccién, su capacidad de iluminar nuestros pasos» (n.26). Asi las cosas, la luz de la 
fe nos permite alcanzar en profundidad los fundamentos de la realidad y los interrogan- 
tes de nuestro tiempo. Esta visidn auténtica de la fe desbarata las incomprensiones a las 
que la fe es sometida frecuentemente en la sociedad moderna, al ser acusada de violenta, 
arrogante o intransigente, o al ser confinada al ambito privado o reducida a la intimidad 
subjetiva del individuo (cf. n.34). Al mismo tiempo, la fe ilumina el mundo material, y des- 
pierta el sentido critico que es necesario a la ciencia para su propio progreso. «Invitando a 
maravillarse ante el misterio de la creacién, la fe ensancha los horizontes de la raz6n para 
iluminar mejor el mundo que se presenta a los estudios de la ciencia» (n.34). 

El capitulo tercero se ocupa de la transmision de la fe (“Transmito lo que he recibi- 
do, cf. 1 Cor 15,3”). La enciclica analiza «los cuatro elementos que contienen el tesoro de 
memoria que la Iglesia transmite: la confesidn de fe, la celebracidn de los sacramentos, el 
camino del decadlogo, la oracidn» (n.46). Y dedica también un espacio al tema de la unidad 
de la fe y a su transmision integra en la Iglesia, con una referencia al don de la sucesién 
apostolica. 

El ultimo capitulo pone en relacidn la fe y el bien comun, subrayando que la fe no 
es solo un camino sino una edificaci6n del bien comun al servicio concreto de la justicia, 
del derecho y de la paz. La fe no aparta del mundo ni es ajena a los nobles afanes de los 
hombres de nuestro tiempo. «Las manos de la fe se alzan al cielo, pero ala vez edifican, en 
la caridad, una ciudad construida sobre relaciones que tienen como fundamento el amor 
de Dios» (n.51). La familia, las relaciones sociales, la dignidad de cada hombre, el respeto a 
la naturaleza, el sufrimiento y las debilidades humanas, son todos ellos ambitos sobre los 
que la fe proyecta su luz luminosa. En resonancia con LG 58, la enciclica termina con una 
referencia ala peregrinacion de la fe realizada por Santa Maria que hacen de ella madre de 
la Iglesia y madre de nuestra fe (n.58-60). 

Por su parte, la Exh. apost. Evangelii gaudium comparte en gran medida los mismos 
retos evangelizadores que Lumen fidei, aunque planteados ahora como una propuesta 
pastoral programatica del nuevo pontificado, expresados en un lenguaje mas directo e 
interpelante, y con una finalidad fundamentalmente practica y concreta. El Papa Francisco 
desea dirigirse a los fieles cristianos para invitarles a una nueva etapa evangelizadora que 
ha de estar marcada por la alegria de la fe, asi como sefalar algunas vias para la marcha de 
la Iglesia (EG 1). Aunque el documento no trata especificamente cuestiones de teologia 
de la fe, si analiza los fundamentos de la necesaria transformacion misionera de la Iglesia 
en la actualidad (c.1), exponiendo el contexto y los desafios de la transmision de la fe en la 
Iglesia y de su anuncio en el mundo (c.2 y 3), y mostrando sus repercusiones comunitarias 
y sociales (c.4). 
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EI concilio Vaticano Il marca un punto de inflexi6n en la ensefhanza catélica oficial 
acerca de la fe (Dulles, 139). Hemos visto como el Vaticano II no trata expresa y sistemati- 
camente sobre la fe, pero si ofrece una concepcidn renovada y suficientemente armoénica 
de sus ejes fundamentales: su raigambre teologal (especialmente cristoldgica y pneuma- 
toldgica), su caracter eclesial y su horizonte existencial. El concilio ha mostrado que la 
fe es inseparablemente un don divino y un acto humano, y ha explicitado sus aspectos 
esenciales: conocimiento de un evento salvifico, confianza en la palabra divina, obediente 
sumision y personal autodonacidn del hombre, comunion de vida y seguimiento de Jesu- 
cristo y aspiracion ala union plena con Dios mas alla de la muerte. Dimensiones todas ellas 
cuya inteligibilidad -como ha sefalado J. Alfaro- se percibe en la medida en que todas 
estan unidas entre si (Alfaro, Naturaleza de Ia fe). 

Como sefala el papa Francisco en Lumen fidei, «el concilio Vaticano II ha hecho que 
la fe brille dentro de la experiencia humana, recorriendo asi los caminos del hombre con- 
temporaneo. De este modo, se ha visto cémo la fe enriquece la existencia humana en 
todas sus dimensiones» (n.6). En este sentido, sus ensenanzas sobre la fe no son solo un 
punto de llegada sino un punto de partida para que la teologia, la pastoral y la catequesis 
las prolonguen y las proyecten en el horizonte contemporaneo. 
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Formacion sacerdotal 


SuMARIO.—Introduccion. 1. Las lineas maestras de Optatam Totius. 2. El recorrido historico del 
decreto sobre la formacién. 3. Las vocaciones sacerdotales. 4. El seminario mayor. 5. El cultivo 
intenso de la formacion espiritual. 6. La formacién intelectual: revision de los estudios. 7. La 
formacion pastoral. 8. Después del concilio. Bibliografia. 


Introduccién 


La formacion sacerdotal, tanto de los candidatos al sacerdocio como de los ya sacer- 
dotes, es una realidad muy sensible para la vitalidad de la Iglesia. De hecho, si el concilio 
ha sido principalmente una reflexion sobre el misterio de la Iglesia y de su misién hacia 
dentro (los bautizados), y hacia fuera (el mundo), la figura sacerdotal representa uno de 
los ejes de su reflexion y de su puesta en practica. Asi lo estimaba K. Wojtyla: «Podriamos 
de alguna manera decir que la doctrina del sacerdocio de Cristo y la participacién en él, 
es el mismo corazon de las ensefanzas del ultimo concilio, y que en ella se encierra de 
algun modo cuanto el concilio queria decir acerca de la Iglesia y del mundo» (La renova- 
cién, 182). En este sentido, un primer paso era clarificar la teologia del sacerdocio, que 
es el contenido del decreto Presbyterorum Ordinis. Una vez definido el ser del sacerdote, 
se deberia pensar la seleccidn y educacidn de los sacerdotes, que es el contenido del 
Decreto Optatam Totius. 
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1. Las lineas maestras de Optatam Totius 


El decreto resulta un texto sencillo y claro, de contenido profundo, con un total de 22 
numeros divididos en siete apartados: la vocacion sacerdotal; el seminario menor como 
semillero de vocaciones; el seminario mayor como mejor instrumento para la buena for- 
macion; la importancia de la formacidn espiritual; la necesidad de la formaci6n intelectual 
renovada; el aspecto pastoral de la formacidn; la formacion continua. 

La renovacidn de la Iglesia que pretende el concilio tiene un apoyo fundamental en 
el ministerio de los sacerdotes. De ahi se colige la importancia de la formacién sacerdotal. 
«Conociendo muy bien el Santo concilio que la anhelada renovacién de toda la Iglesia 
depende en gran parte del ministerio de los sacerdotes, animado por el espiritu de Cristo, 
proclama la grandisima importancia de la formacién sacerdotal y declara algunos princi- 
pios fundamentales de la misma, con los que se confirmen las leyes ya experimentadas 
durante siglos, ala vez que se introduzcan en ellas las innovaciones que responden a las 
Constituciones y Decretos de este Santo concilio, y a las renovadas circunstancias de los 
tiempos» (OT, proemio). 

Con estas palabras nos situamos en la ldgica del decreto sobre la formacién sacer- 
dotal. La renovacién implica una doble afirmacién. De un lado se confirma la tradicién, 
y de otro lado se procura la adaptaci6n a las circunstancias de los tiempos. En nuestro 
asunto, esto significaba que la tradicion tridentina debia adaptarse a la situacién actual. 
El concilio ratifica la instituci6n del Seminario, pero modifica la formacién que se imparte 
en él en funcidn de los grandes principios desarrollados a lo largo de los debates conci- 
liares. 

Antes apuntabamos que la formacién sacerdotal depende de la teologia sobre el 
sacerdocio. En este sentido, cabria pensar que OT esta intimamente relacionado con PO. 
Nos parece que en el contenido de fondo si, puesto que ambos dependen esencialmente 
de Lumen gentium, pero quiza en lo inmediato, no resulta tan evidente esa relacion. Asi lo 
afirma Alberigo, no sin cierta razon. «El vinculo entre ambos es menos intimo que el que 
cada uno de ellos posee con el esquema que constituye su raiz: el esquema De ecclesia» 
(Historia del concilio Vaticano II, vol.IV [Sigueme, Salamanca 2007] 320). En parte esto res- 
ponde ala historia de la redaccién del Decreto. Como veremos mas adelante, OT fue muy 
bien recibido desde el principio, y no sufrid grandes debates, mientras que PO fue muy 
discutido en el aula conciliar. El hecho es que los grandes temas como la unién entre con- 
sagracién y mision, o la santidad en el ejercicio del ministerio, no se recogen en OT. Esta el 
contenido de fondo, pero no las nuevas formulaciones. 

Las nociones estructurales sobre la Iglesia y sobre el hombre de Lumen gentium y 
de Gaudium et spes, que llevan a una comprensién mas profunda del sacerdocio y del 
sacerdote, estan muy presentes. Toda la formacidn sacerdotal se inspira en el misterio de 
Cristo Sacerdote, y Cristo revela la antropologia cristiana, el ser de la Iglesia y su misién en 
el mundo. Esta profunda vision del misterio de Jesucristo que explica la identidad del sa- 
cerdote, y de su mision en la Iglesia y en el mundo, hace posible las dos ideas transversales 
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que recorren el Decreto: la consideracién del sacerdote como pastor, y la unidad de los 
distintos aspectos de la formacion. 

De una parte, el sacerdocio se define desde la misidn de los apdstoles (cf. PO 2) y en 
este sentido, la formacidn sacerdotal se comprende desde la perspectiva de formar pasto- 
res (cf. OT 4 y 19). El sacerdote se forma para realizar la misidn que le corresponde. La forma- 
cidn pastoral ocupa un lugar principal. Como afirma el texto del Decreto en su n.4, «toda la 
educaci6n recibida en el seminario mayor debe tender a formar sobre el modelo de Cristo, 
maestro, sacerdote y pastor, verdaderos pastores de almas» (cf. también Brunon, 91-92). 

De otra parte, la adaptacidn de la formacidn a los tiempos actuales requiere la inte- 
gracion de la formacién humana, doctrinal-intelectual, espiritual y pastoral en la unidad 
dela persona (n.8). De hecho, el decreto trata conjuntamente la formacién humana y espi- 
ritual (n.8-12); la formacion espiritual debe desarrollarse en funcidn de la mision pastoral; 
la formacidn intelectual tiene como finalidad la mejor comprension y vivencia espiritual 
de la fe, para hacer realidad la labor pastoral (n.14-16); y la conciencia pastoral debe ani- 
mar al progreso de la vida espiritual y a la necesidad del trabajo intelectual. 


2. El recorrido histdrico del decreto sobre la formacion 


Desde que se comienza a trabajar hasta la aprobacion definitiva del texto pasaron 
cinco anos. El primer proyecto fue elaborado por la Comisién preparatoria entre septiem- 
bre de 1960 y julio de 1962. El fruto fue el esquema De sacrorum alumnis formandis, un 
opusculo extenso de 71 paginas que recogia en realidad cinco borradores: sobre las vo- 
caciones, la formacidn espiritual, los seminarios y la disciplina, los estudios y la formacion 
pastoral. 

Como es sabido, una vez iniciado el concilio, los documentos de la Comisién pre- 
paratoria sufrieron notables cambios, para reducir su numero. El 30-I-1963 la Comisién 
coordinadora elaboré unas normas para la redaccién del nuevo esquema en que se trata, 
primero, de la doctrina sobre la vocacién; luego, de los principios generales acerca de la 
formacion espiritual, disciplinar, intelectual y pastoral; en tercer lugar, de la importancia 
de las virtudes sobrenaturales y humanas; después, de la necesidad de la disciplina y la 
dignidad de los estudios, asi como de la preparacion para la vida apostodlica. De esta ma- 
nera se llega a un segundo proyecto en marzo de 1963 que consta de 27 parrafos, con la 
siguiente estructura: la vocacién de los eclesiasticos, el fin pastoral de la formacion y la 
disciplina de los seminarios, la formaci6n espiritual, los estudios y la formacién continua. 
El texto sera trabajado también durante los meses de la segunda sesidn del concilio. 

En enero de 1964 la Comisidn coordinadora eman6 nuevas directrices para reducir 
y condensar el texto. Este nuevo esquema, que consta de un proemio y 19 proposiciones, 
fue aprobado en abril por la Comisién coordinadora, y se envid a los padres. Como con- 
secuencia de las aportaciones de los padres, la Comisi6n conciliar correspondiente reela- 
bor6 el texto, ampliando algunos temas hasta llegar a 22 proposiciones. Este sera el texto 
que se someta a la aprobacidn de la asamblea. 
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Los principios que dirigian el texto eran el sentido pastoral de la formacién sacer- 
dotal; la adaptacion a las necesidades de nuestro tiempo, a los diversos paises y gentes, 
aunque teniendo en cuenta la dimensién esencial del sacerdocio; la renovacién practica 
de la vida de los futuros sacerdotes en conformidad con la situaci6n actual de la Iglesia y 
las orientaciones del concilio. Seguin Frisque (p.188), el reconocimiento de la competencia 
de las Conferencias episcopales para la formacidén sacerdotal (cf. OT 1) facilit6 mucho la 
aprobacion del texto. De hecho no hubo grandes oposiciones a ningUn tema. La acogi- 
da inicial fue muy buena y enseguida paso la aprobacién preliminar (Alberigo, cit., vol. 
IV, 330-338). En la votacién hubo alguna discusién sobre «la necesidad de los Seminarios 
mayores» y sobre el celibato sacerdotal, pero no fue recogida porque muy pocos la respal- 
daban (Idem, vol. V, 185-191). 

Una vez aprobado este esquema con amplia mayoria, se pasd a la redaccién defini- 
tiva en la que se ampliaron algunos conceptos, siguiendo las sugerencias de los padres. El 
texto completo definitivo se votd los dias 11, 12 y 13 de octubre de 1965, y finalmente, se 
aprobo ante el Papa en la sesidn del 28 de octubre. (Para un resumen de las discusiones, 
enmiendas y votaciones, vid. Martil, Los seminarios, 61-78). 


3. Las vocaciones sacerdotales 


No hemos titulado «la vocacién», porque aunque el texto empieza hablando de esta 
nocidn, no entra en el debate teoldgico sobre la vocacién sacerdotal. Se limita a dar algu- 
nas pinceladas: la gracia y la libertad, la intervencidn de la Iglesia. La idea que subraya es 
la necesidad de vocaciones para la misi6n de la Iglesia y, por tanto, el papel de todos los 
fieles en relacidn con las vocaciones: «El deber de fomentar las vocaciones pertenece a 
toda la comunidad de los fieles» (n.2), empezando por las familias. 

La escasez de vocaciones siempre ha sido una preocupacion en la Iglesia. Aunque 
quiza la cuestidn mayor sea cultivar esas vocaciones para que Ileguen a término y sean 
fieles a los dones recibidos. Aqui es donde se plantea la necesidad de la formacidn. 

Sobre los agentes de la vocacién sacerdotal se mencionan, de un lado, a los sacerdo- 
tes mismos. Sin duda, son estos los principales agentes para la promoci6n de vocaciones, 
junto con el obispo. Pero sobre todo destaca, de otro lado, la mencidn a la familia. La 
formacién de la personalidad depende en gran medida de la familia. La educaci6n en 
las virtudes morales y en las virtudes teologales (la fe y la caridad, la vida de oraci6n y la 
piedad) descansa en la formacidn que los hijos reciben de sus padres y hermanos. Sobre 
esa base, el desarrollo de la formacién cristiana en el joven puede asentarse de manera 
estable y segura. Sin esa base, es mas complicado. 

En la experiencia de la Iglesia un buen instrumento para la promocidn de las voca- 
ciones han sido los Seminarios menores (cf. n.3). El concilio se fija en ellos y da algunas 
ideas practicas. Solo algunos padres se opusieron ala mencidn de los seminarios menores. 
Separar desde pequenos a posibles candidatos de su ambiente natural, en la familia o en 
el colegio, para proporcionarles una formacién mas especifica, ¢es adecuado, 0 a la larga 
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es contraproducente? El problema residia en la madurez humana de los posibles candida- 
tos al sacerdocio. El concilio confirmé su utilidad, pero ofrece una serie de orientaciones 
hacia la renovacién de estas instituciones, y dejando la puerta abierta a otras posibilida- 
des. La idea principal apunta a que se dé una formacién académica equiparada a los de- 
mas jovenes, y que se cuide mas la formaci6n espiritual y doctrinal. «Los alumnos se han 
de preparar por una formaci6n religiosa peculiar, sobre todo por una direccidn espiritual 
conveniente» (n.3). Para la educacién de los jévenes en la vida y la vocaci6n cristiana es 
fundamental la coordinacion de la familia con el colegio/profesores y el parroco/sacer- 
dote, como también el ambiente de amistades. Sea en seminarios menores o con otras 
formulas, ahi estan los aspectos que se deben tener en cuenta. 


4, El seminario mayor 


En cualquier caso, la instituci6n necesaria para la formacion sacerdotal —ratifica el 
concilio— es el seminario mayor. La continuidad con la tradici6n tridentina no deja lugar 
a dudas: «Los Seminarios Mayores son necesarios para la formacién sacerdotal» (n.4). La 
semilla de la vocacién debe cultivarse con esmero y crecer de tal manera que, como el sa- 
cerdocio, permanezca para siempre. Este es el cometido esencial de la formacién: la fideli- 
dad del sacerdote dia a dia y por siempre. Para ello se precisa un ambiente de formacién: 
el seminario; y unos contenidos: la formacion espiritual, intelectual y pastoral. 

Como deciamos al inicio, la novedad conciliar radica en la renovacién de la forma- 
cidn que se ofrece en los seminarios, desde la perspectiva general («toda la educacion de 
los alumnos en ellos debe tender a que se formen verdaderos pastores de almas a ejemplo 
de Nuestro Senor Jesucristo, Maestro, Sacerdote y Pastor»), hasta la manera de llevarla a 
cabo («todos los aspectos de la formaci6n, el espiritual, el intelectual y el disciplinar, han 
de ordenarse conjuntamente a esta accidn pastoral», ibid.). 

En este aspecto se ve con claridad la dependencia de Lumen gentium. No solo por 
la relaci6n esencial entre vocacién y misién, sino también por la relacién con Cristo y la 
consideracion del sacerdocio como ministerio de la palabra, del culto y de la caridad. Asi 
lo recogera también PO 4-6. En OT aparece cuando afirma el concilio que los seminaristas 
deben prepararse «para el ministerio de la palabra: que entiendan cada vez mejor la pala- 
bra revelada de Dios, que la posean con la meditacién y la expresen en su lenguaje y sus 
costumbres; para el ministerio del culto y de la santificacidn: que, orando y celebrando las 
funciones litUrgicas, ejerzan la obra de salvacioén por medio del Sacrificio Eucaristico y los 
sacramentos; para el ministerio pastoral: que sepan representar delante de los hombres 
a Cristo, que, “no vino a ser servido, sino a servir y dar su vida para redenci6n de muchos” 
(Mc 10,45; cf. Jn 13,12-17), y que, hechos siervos de todos, ganen a muchos (cf. 1 Cor 9,19)» 
(OT 4). 

Una de las normas mas importantes en relaci6n con los seminarios, hace referencia 
«a la preparaciOn necesaria de los educadores, superiores y maestros» (Dezza, 16). En el 
seminario, como en la familia, la unidad es pieza clave: unidad de proyecto y de ideales. 
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Esta unidad debe encarnarse en las personas del ambito de vida del seminario. Superiores 
y profesores, «han de prepararse diligentemente con doctrina sdlida, conveniente expe- 
riencia pastoral y una formaci6n espiritual y pedagdgica singular» (n.5). 

Pocas instituciones pueden hacer un proceso de seleccién y formacidn como el que 
hace la Iglesia para elegir a los ministros. También es cierto que no hay una tarea humana 
tan necesaria, digna y sensible, como el ministerio sacerdotal. Por eso, el concilio pide alos 
responsables una verdadera «firmeza de animo» para promover 0 no al sacerdocio a los 
candidatos, habida cuenta de «la rectitud de intencidn y libertad, la idoneidad espiritual, 
moral e intelectual, y la conveniente salud fisica y psiquica» para cumplir las cargas sacer- 
dotales y para ejercer los deberes pastorales (n.6). 

Como la formacién debe ser adecuada, se prevé la union de fuerzas si no hay sufi- 
cientes alumnos, profesores y medios en seminarios comunes para varias didcesis. A la 
vez, como se busca una formacidén personalizada, si hay muchos alumnos se aconseja la 
distribucion en secciones menores (cf. n.7). 


5. El cultivo intenso de la formacion espiritual 


Una vez fijadas estas disposiciones sobre los seminarios, el texto aborda su nucleo 
central: la renovacién de la formacidén que se imparte en los seminarios. Para ello el decre- 
to se detiene en tres aspectos: formacidn espiritual (n.8-12), intelectual (n.13-18) y pastoral 
(n.19-21). El ministerio sacerdotal es un triple ministerio de ensefhanza, de santificacién 
y de pastoral, en unidad inseparable. Por eso, los tres ejes del decreto son la formacién 
espiritual, la formacién intelectual y la formacidn pastoral, pero vistas en unidad interrela- 
cionada (cf. Brunon, 89-90). 

Uno de los debates fuertes sobre el texto fue determinar si la renovacién debe cen- 
trarse principalmente en la vida interior de relacién con Dios 0 en la accién pastoral, y a 
qué polo otorgar la primacia. El resultado nitido fue subrayar la profunda unidad entre los 
distintos aspectos de la formaci6n: «la formacién espiritual ha de ir intimamente unida 
con la doctrinal y la pastoral» (n.8). En el fondo era un reflejo del debate sobre la relacién 
entre consagracion y misidn en el sacerdocio, aunque no aparezca bajo esta terminologia. 
Si el ministerio sacerdotal recibe su configuracién a partir del ministerio de los apdsto- 
les (cf. PO 2), entonces para comprender el sacerdocio y la formacidén sacerdotal resulta 
esencial la perspectiva pastoral. Pero, al mismo tiempo, la misién sacerdotal, el servicio 
peculiar propio de los sacerdotes a la Iglesia, depende de su consagracion sacramental, y 
derivadamente de su formaci6n espiritual. 

La formacién, en efecto, debe ser en primer lugar formacion espiritual (cf. Martil, Los 
seminarios, 123-151). Por la sagrada ordenaci6n los ministros se configuran con Cristo Sa- 
cerdote, deben unirse a El en intimo consorcio de vida, y aprender a vivir en continua co- 
municaci6n con el Padre por su Hijo en el Espiritu Santo. Esto supone buscar a Cristo en la 
meditaci6n de la Palabra, en la Eucaristia y en el oficio divino, en el obispo que los envia y 
en los hombres a los que son enviados, especialmente en los pobres, en los nifos y en los 
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enfermos, en los pecadores y en los incrédulos. En definitiva, la formacién sacerdotal debe 
fundamentarse en la vida teologal: en la fe, la esperanza y la caridad. A partir de ahi, sobre 
ese fundamento, deben asentarse los ejercicios de piedad, el espiritu de oracidn, la solidez 
de las demas virtudes y el celo de ganar a todos los hombres para Cristo. 

Analizando este n.8, observamos una nota comun a los textos conciliares. Las refe- 
rencias tradicionales a la vida espiritual estan presentes, pero se muestran como conse- 
cuencia de la verdad teoldgica previa que las sustenta. La realidad espiritual y ascética se 
deriva de la verdad dogmatica. Como sefala Brunon (p.90), para la formacidn espiritual se 
confirman los elementos tradicionales: vida trinitaria y vida sacramental, Sagrada Escritura 
y devocion a la Virgen, amor al recogimiento y entrega gozosa en el celibato, aceptacién 
de la pobreza y obediencia a la autoridad, la direccién espiritual, etc. Pero a la vez, resalta 
principalmente la perspectiva cristocéntrica de todo el entramado: el modelo a buscar 
es Jesucristo. Y de ahi, la importancia del misterio pascual de Cristo y por tanto de la vida 
eucaristica. En este sentido, debe quedar clara la unidad entre la busqueda de la santidad 
y el ejercicio del ministerio sacerdotal. 

Otro detalle de interés. El texto del decreto, antes de exponer todo este plantea- 
miento teoldgico y espiritual de la formacién, afirma que esa labor debe realizarse «con la 
cooperaci6n, sobre todo, del director espiritual» (n.8). De ese modo, se subraya la impor- 
tancia de la direccidn espiritual para conseguir la integracidn de los distintos aspectos de 
la formacion (cf. Sauvage, 204). 

Como dijimos, OT es deudor de toda la reflexi6n conciliar. En concreto, de la vision 
de la Iglesia, y del hombre ante el mundo a partir del misterio de Cristo, Dios y hombre 
perfecto. Este hecho lleva a que las referencias a la formacio6n humana se incluyan en este 
apartado sobre la formacion espiritual. Por una razon muy convincente: la formacién espi- 
ritual se construye sobre la madurez humana de la persona, y la madurez personal radica 
en las virtudes. El decreto en los numeros siguientes se referira a las mas significativas para 
la vida del sacerdote. No es aqui el lugar de recoger la doctrina clasica sobre las virtudes. 
Pero si debe subrayarse la riqueza antropoldgica de esta ensenanza, capaz de sustentar un 
programa formativo personal también en la actualidad. 

EI sacerdocio forma parte del misterio de la Iglesia, en cuyo seno los sacerdotes son 
servidores de Dios y de los hombres. En este sentido, deben educarse especialmente en 
la caridad humilde y filial al obispo —que les lleve a dar testimonio de la unidad en Cristo-, 
en la obediencia sacerdotal y en el ambiente de una vida pobre y de abnegacion, para 
asemejarse a Cristo crucificado (cf. n.9). 

Un punto esencial es la educacién para la castidad sacerdotal, y en el rito latino para 
el celibato, que es un don de Dios, una joya de la Iglesia, una afirmacién de amor. Esta 
unido a la caridad, como amor indiviso a Cristo, testimonio de la Resurrecci6n, y expresion 
de caridad pastoral hacia los hombres. Es preciso reconocer la dignidad del matrimonio 
cristiano, pero también la mayor excelencia objetiva de la virginidad en Cristo (cf. n.10). 
Esta comprensién necesita unas bases sdlidas en la educacién sexual y afectiva. Como 
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eleccién de amor, el celibato contribuye ala maduraci6n de la personalidad. En este senti- 
do, debe apoyarse en la virtud de la castidad, que ordena la afectividad y realiza la armo- 
nia de los tres niveles —bioldgico, psicoldgico y espiritual- de la sexualidad humana. Los 
afectos del corazén deben encauzarse de manera equilibrada en el trato con Dios y con 
todas las personas. Es preciso educarse especialmente en la ciencia de la amistad y de la 
sociabilidad. Para ello, la vida en comun del seminario, pero también el trato natural con la 
familia, amigos, conocidos, etc., tanto varones como mujeres, es la escuela diaria para este 
necesario aprendizaje. La caridad y la castidad son los canales para conducir los afectos de 
cada persona al amor a Dios y a todos los hombres, especialmente los mas necesitados. 

De todas formas, se necesita la practica de todas las virtudes, que forman como un 
organismo unitario dentro de la persona. Entre ellas, las virtudes que mas se estiman entre 
los hombres: «la sinceridad de alma, la preocupacion constante por la justicia, la fidelidad 
en las promesas, la urbanidad en el obrar, la modestia unida a la caridad en el hablar» 
(n.11). 

La disciplina del seminario es un elemento necesario de toda formacidn, para ad- 
quirir el dominio de si mismo y procurar una sdlida madurez. Con su ejercicio se acepta 
la autoridad de los superiores por conviccidn interna o en conciencia, y por motivos so- 
brenaturales. Ademas, se aprende a usar prudentemente de la libertad, a obrar seguin la 
propia iniciativa y responsabilidad, y a colaborar con los demas. Toda la vida del seminario 
ha de ordenarse de modo que constituya una iniciacién en la vida que luego ha de llevar 
el sacerdote (cf. ibid.). 

Finalmente, el texto se refiere a la adecuacion a la vida del mundo. Puede suceder 
que los candidatos al sacerdocio no hayan alcanzado una madurez suficiente y adapta- 
cidn al mundo civil. Por ello se prevé la posibilidad de unos tiempos de separacién del 
seminario: un intervalo para la formacion espiritual mas intensa, o intervalos pastorales, o 
un tiempo de diaconado (cf. n.12). 


6. La formacion intelectual: revision de los estudios 


Como es conocido, uno de los elementos importantes de la renovacion de la for- 
macion de los candidatos al sacerdocio fue la reforma de los estudios eclesiasticos (cf. 
n.13-18). 

La unidad de todos los aspectos de la vida que se pide al discipulo de Cristo necesita 
de una inteligencia integradora de la verdad sobre Dios, del significado del mundo y de la 
historia, y el sentido de la propia vida, que sdlo puede unificar el misterio de Jesucristo. De 
aqui la necesidad y la congruencia de una revisi6n de la formacion intelectual, que busque 
una nueva inteligencia cristiana para el sacerdote. En los distintos puntos de la reforma se 
acoge esta directriz de fondo: unidad de la formaci6n intelectual, pastoral y espiritual. Por 
ejemplo: «propdngase el misterio de la salvacién, de forma que los alumnos se percaten 
del sentido y del orden de los estudios eclesiasticos, y de su fin pastoral, y se vean ayuda- 
dos, al propio tiempo, a fundamentar y penetrar toda su vida de fe, y se confirmen en abra- 
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zar la vocaci6n con entrega personal y alegria del alma» (n.14); que con el conocimiento 
de la filosofia «se preparen oportunamente para el didlogo con los hombres de su tiempo» 
(n.15); y con la teologia, «penetren en ella proftundamente, la conviertan en alimento de la 
propia vida espiritual, y puedan en su ministerio sacerdotal anunciarla» (n.16). 

El cambio tiene que ver con la profundizacién en el misterio de Cristo que domina la 
historia de la Iglesia y del mundo. La teologia debe recuperar la unidad de sus disciplinas 
a partir de este misterio. Ademas, para llegar al misterio, es preciso servirse de la Escritura 
que lo acoge; de la ensefhanza de los Padres de la Iglesia y los maestros de teologia que lo 
muestran, y de la liturgia que lo celebra (cf. Brunon, 90-91). 

Las disposiciones conciliares responden a numerosas instancias tedricas y practicas 
que desde diferentes puntos de la vida de la Iglesia han reflexionado mucho sobre estos 
temas. En este sentido, las ideas principales estimulan «la vitalidad, unidad y organicidad 
de la formacion orientada a la preparacidon del pastor de almas, la superacion de una en- 
sehanza meramente erudita, pasiva, poco abierta a los problemas de nuestro tiempo y 
a las necesidades de los jévenes, la promoci6n del trabajo personal y la reduccidn de las 
disciplinas y de la materia en favor de una formacion intelectual mas profunda y unitaria, 
una nueva coordinacidn entre filosofia y teologia, la importancia de un curso introducto- 
rio centrado en el misterio de la salvacion en Cristo, una nueva estructura de los tratados 
dogmiaticos y la renovacidn de todas las disciplinas teoldgicas por medio de la esperada 
integracidn del aspecto biblico, patristico, liturgico, espiritual y pastoral, asi como la imple- 
mentacion de la ensenanza con experiencias practicas pastorales apropiadas». Asi conclu- 
ye una resena bibliografica sobre la renovacién de los estudios filosdficos y teoldgicos en 
los seminarios, después de recoger los estudios y propuestas mas acertados de aquellos 
anos (cf. Mayer-Baldanza, 145). 

De nuevo, el principio que sostiene las distintas disposiciones es la unidad del miste- 
rio cristiano, la unidad vital de la relacidn con Dios y del pensamiento intelectual. De aqui 
deriva la preocupacion por realizar una mejor coordinacidn de los estudios, especialmen- 
te entre la filosofia y la teologia, poniendo como centro «el misterio de Cristo, que afecta a 
toda la historia del género humano, influye constantemente en la Iglesia y actua mediante 
el ministerio sacerdotal» (n.14). 

Las disciplinas filosdficas deben llevar a un conocimiento sdlido y coherente del 
hombre, del mundo y de Dios. Este apoyo en el patrimonio filosdfico y en el progreso 
reciente de las ciencias contribuye a que se preparen para el didlogo con los hombres de 
su tiempo. El modo de ensenar infunde en los alumnos el amor a investigar la verdad con 
todo rigor, atendiendo especialmente a las relaciones entre la filosofia y los verdaderos 
problemas de la vida, entre los argumentos filosdficos y los misterios de la salvacion (cf. 
n.15). 

Por su parte, el estudio de la teologia debe conducir a penetrar en el contenido de 
la Revelacién, convertirlo en alimento de la vida espiritual y anunciarlo a través del minis- 
terio sacerdotal. La perspectiva es siempre la unidad de la teologia a partir del misterio de 
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Jesucristo y la historia de la salvacion. De ahi el papel primordial del estudio de la sagrada 
Escritura y de la sagrada Liturgia. Logicamente, se subrayan algunos temas especialmente 
presentes en el concilio, como son el tratado sobre la Iglesia —a partir de Lumen gentium-, 
la importancia del estudio de los Padres, la necesidad de conocer bien el ecumenismo y 
también las otras religiones presentes en cada region (cf. n.16). De nuevo estas ultimas 
referencias subrayan la idea de que la formacidn intelectual debe adaptarse al Ambito 
humano y cultural de las personas. La teologia debe ayudar al sacerdote a encarnar el 
cristianismo en la cultura propia. Es un equilibrio dificil pero necesario, porque la revela- 
cidn divina es una y la misma para todos, pero sus expresiones humanas pueden ser muy 
variadas (cf. Dezza, 23). 

Uno de los temas mas discutidos fue la mencidn de las ensefhanzas de santo Tomas 
de Aquino como medio para profundizar en los misterios de la salvacion (cf. Frisque, 188). 
Dezza explica (/p.21-22) a este respecto que la filosofia debe estudiarse con seriedad, pero 
en relacidn con la teologia. De ahi que sea necesaria una filosofia abierta a la teologia. 
Numerosos documentos del magisterio han sefalado la conveniencia de la filosofia de 
santo Tomas, como una filosofia verdadera que sirve y prepara para el estudio de la teolo- 
gia. Pero, qué significa en este contexto «filosofia de santo Tomas»? Cabe hablar de dos 
nociones distintas, amplia y estricta. En sentido amplio, seria la filosofia elaborada por los 
grandes maestros y doctores de la Iglesia, y de manera particular por santo Tomas, que 
armoniza perfectamente con la revelacidn cristiana, y que por ello algunos denominaron 
«filosofia cristiana». En sentido estricto, haria referencia al sistema filosofico de Tomas en 
contraposicién al de otros grandes maestros de la escolastica. El concilio se refiere al sen- 
tido mas abarcante. 


7. La formaci6n pastoral 


Optatam Totius refleja la visién del misterio de la Iglesia de Lumen gentium y de la 
relaci6n con el mundo de Gaudium et spes. El ser sacerdotal, consagracion, es misidn de 
servicio ala Iglesia y alos hombres. Este sagrado ministerio implica el servicio de la Palabra 
(la catequesis y la predicacion), de la Eucaristia (el culto liturgico y la administracion de los 
sacramentos) y de la caridad (obras de caridad, atender a los que no creen, y los demas 
deberes pastorales). 

Como la consagracion es para la misién, en la Iglesia y en el mundo, el enfoque de 
la formacion en el seminario, como hemos sefalado, es eminentemente pastoral: «el afan 
pastoral debe informar enteramente la educacion de los alumnos» (n.19). El sacerdote 
debe aprender principalmente a dialogar con todos los bautizados para ayudarles a llevar 
una vida cristiana consciente y apostdlica en el cumplimiento de los deberes de su estado; 
con los religiosos y religiosas, para que perseveren en la gracia de su propia vocacién; 
con todos los hombres para escucharles y abrir el alma con espiritu de caridad ante las 
variadas circunstancias de las relaciones humanas. Por eso, el concilio subraya expresa- 
mente la necesidad de instruirles «cuidadosamente en el arte de dirigir las almas» (ibid.). 
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El sacerdote esta especialmente llamado a realizar un servicio personal y cercano, hasta 
llegar ala conciencia. Quiza aqui es donde mas se deja ver la inseparabilidad entre forma- 
cidn espiritual y formacién pastoral. El arte de dirigir almas se apoya en la propia ciencia y 
experiencia de vida cristiana del pastor. 

Aunque toda la formacion se realice en esa amplia perspectiva pastoral, eso no im- 
pide que se reciba una formacidn estrictamente pastoral. Esta concepcidn implica que los 
alumnos aprendan a ejercitar el arte del apostolado no sdlo en la teoria, sino también en 
la practica, durante el curso y en las vacaciones, metddicamente y bajo la direccién de ex- 
pertos (n.21). Las practicas deberian ser las clasicas: catequesis, predicacion, liturgia, obras 
de caridad. El ejercicio del apostolado estimula a rezar y a estudiar mas y mejor. 

El ultimo numero (cf. 22) del decreto habla de la formacién después del seminario. 
Especialmente se ve necesaria la ayuda a los sacerdotes j6venes durante los primeros ahos 
de su ministerio. De nuevo, corresponde a las Conferencias episcopales estudiar los deta- 
lles sobre el tiempo y el modo de esta formacién continuada. La formacién permanente 
no es algo secundario, sino una necesidad para todos; con una profunda sintonia entre 
la formacion para la ordenacién y su continuacidn posterior, puesto que la finalidad con- 
fluye en el mismo objetivo. Las directrices del magisterio postconciliar seran claras a este 
respecto. 


8. Después del concilio 


Como es sabido, los avatares de la vida sacerdotal en el inmediato postconcilio fue- 
ron intensos y dramaticos en no pocos casos. La teologia del sacerdocio, el papel del sa- 
cerdote en la Iglesia y en el mundo, las vocaciones sacerdotales, etc., van a emerger al 
primer plano de la accion y la reflexion de la Iglesia y de la teologia. Lo recuerda Pastores 
dabo vobis refiriéndose especialmente a los Sinodos de los obispos de 1967, 1971 y 1990. 
Afirma «que en los afos postconciliares no ha habido ninguna intervencién magisterial 
que, en alguna medida, no se haya referido, de modo explicito o implicito, al significado 
de la presencia de los sacerdotes» (n.3). El contexto para la aplicaci6n de Optatam Totius 
no fue el mas sereno, ante la magnitud de la crisis sacerdotal y de los seminarios en los 
anos inmediatos al concilio (cf. Aguirre). 

El magisterio siguid de cerca la tematica sacerdotal. El primer asunto que se presentd 
fue el auspiciado por una de las medidas mas alabadas durante el concilio, a saber, la asun- 
cidn por las Conferencias episcopales de las directrices en torno a la formacion sacerdotal 
(cf. OT 1). Ante las dificultades para cumplir este importante cometido, se vio necesario 
elaborar un marco comun (cf. Rypar). Asi aparecié la Ratio fundamentalis institutionis sacer- 
dotalis o Normas fundamentales de la formacidn sacerdotal del 6-I-1970 (posteriormente 
revisadas por la Congregacion para la Educacién catélica, Ratio Fundamentalis Institutionis 
Sacerdotalis del 19-Ill-1985, para incluir la referencia a los can.273-289.232-264.1008-1054 
del nuevo CIC). Es un documento extenso —consta de 101 numeros- «preparado con la 
intencidn permanente y el sincero deseo de recoger fielmente el genuino espiritu y la 
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orientacion pastoral del concilio Vaticano Il». El texto desgrana todos los temas de Opta- 
tam Totius, con referencias continuas al magisterio conciliar. Dada la proximidad temporal 
con el concilio era un complemento necesario para interpretar y aplicar su ensefanza. La 
colaboracién entre las Congregaciones vaticanas y las Conferencias episcopales fue una 
realidad fructifera (cf. Martil, Los presupuestos). 

Otro momento importante en el itinerario postconciliar fue la enciclica Sacerdotalis 
caelibatus de Pablo VI de 24-VI-1967. Los debates surgidos en el concilio, radicalizados en 
los aos siguientes, llevaron a la necesidad de una reflexi6n profunda sobre el celibato 
sacerdotal. La posicién del concilio queda sustanciada por la reflexi6n papal. Tanto el ma- 
gisterio como la teologia de estos afos han ayudado a iluminar la historia, vida y teologia 
del celibato sacerdotal en la Iglesia. 

Indudablemente el documento esencial para la comprensién y desarrollo de la 
ensenanza conciliar es la Exh. apost. postsinodal Pastores dabo vobis (25-lll-1992) sobre 
la «formacion de los sacerdotes» en la situacién actual, «con la intencién, después de 
veinticinco ahos de la clausura del concilio, de poner en practica la doctrina conciliar 
sobre este tema y hacerla mas actual e incisiva en las circunstancias actuales» (n.2). No 
podemos analizar en detalle su contenido. Baste subrayar su continuidad con el concilio, 
actualizando las lineas principales sobre la formacién sacerdotal para la evangelizacién 
contempordanea. 

Hay que mencionar también las numerosas intervenciones de san Juan Pablo II en 
sus Cartas a los Sacerdotes con ocasion del Jueves Santo, y en las Catequesis sobre los pres- 
biteros durante las audiencias generales del 31 de marzo al 22 de septiembre de 1993. 
También Benedicto XVI se dirigid en muchas ocasiones, aunque cabria destacar sobre 
todo su convocatoria en junio de 2009 de un Ano Sacerdotal. 

Las Congregaciones vaticanas, especialmente la de Educacién Catdlica, han emana- 
do numerosos documentos sobre distintos aspectos de la formacién sacerdotal. Para un 
elenco completo y otras referencias, vid. Esquerda. En perspectiva general cabe destacar 
el Directorio Dives Ecclesiae para el Ministerio y la Vida de los Presbiteros (31-III-1994), re- 
novado el 11-II-2013. Sobre un aspecto particular pero sensible en la misién pastoral, vid. 
El sacerdote, confesor y director espiritual: Ministro de la misericordia divina (9-Ill-2011), de la 
Congregaci6n para el Clero. 

Desde el concilio han pasado no pocas cosas en estas décadas. La vida de los semi- 
narios y de los sacerdotes, y la reflexi6n teoldgica que necesariamente la acompana, ha 
sido tan rica como agitada. Ademas, ha cambiado el contexto social y religioso que exis- 
tia en la época del concilio. El magisterio postconciliar levanta acta de este hecho, pero 
ha confirmado la validez del documento conciliar para rescatar sus grandes principios de 
plena vigencia, para recuperar el contenido y el espiritu que anima las disposiciones con- 
ciliares, llenas de la sabiduria y de la experiencia secular de la Iglesia. Hoy pocas teorias 
sobre la formacion de la personalidad pueden competir en profundidad antropoldgica 
con la sabiduria cristiana ala hora de preguntarnos qué es formar un sacerdote-pastor y 
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cémo hacerlo. Unos pastores que sean, con palabras de san Juan Pablo II, «heraldos del 
Evangelio expertos en humanidad, que conozcan a fondo el corazon del hombre de hoy, 
participen de sus gozos y esperanzas, de sus angustias y tristezas, y al mismo tiempo 
sean contemplativos, enamorados de Dios» (Discurso al Simposio de obispos europeos, 
11-X-1985). Pastores que sirvan a la nueva evangelizacién de la sociedad en el tercer 
milenio. 
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Hierarchia veritatum 


SuMaARIO.—Introduccién. 1. Historia de la «jerarquia de verdades». 2. Precedentes de la «jerar- 
quia de verdades». 3. La jerarquia de verdades en los documentos postconciliares. 4. La recep- 


cion de la «jerarquia de verdades» en la teologia. 5. Reflexion sistematica. Bibliografia. 


Introduccién 


La expresion «jerarquia de verdades» (hierarchia veritatum) se encuentra en UR 11, 
tercer parrafo: «En el didlogo ecuménico los tedlogos catdlicos, bien imbuidos de la doc- 
trina de la Iglesia, al tratar con los hermanos separados de investigar los divinos misterios, 
deben proceder con amor a la verdad, con caridad y con humildad. Al confrontar las doc- 
trinas no olviden que hay un orden o “jerarquia” de las verdades en la doctrina catdlica, 
por ser diversa su conexion con el fundamento de la fe cristiana» (In comparandis doctrinis 
meminerint existere ordinem seu «hierarchiam» veritatum doctrinae catholicae, cum diversus 
sit earum nexus cum fundamento fidei christianae). 

Se debe subrayar el contexto ecuménico en que se encuentra. Se trata de que el dia- 
logo ecuménico se vea favorecido al tener en cuenta el principio de la jerarquia de verda- 
des. Sin embargo, como veremos, la jerarquia de verdades adquirid pronto un significado 
que trascendia el Ambito ecuménico hasta alcanzar una funcién hermenéutica general, lo 
cual ha dado lugar a diversas tomas de postura. Ya en 1965, O. Cullmann afirmaba que este 
pasaje del Vaticano Il es «el mas revolucionario no solamente del schema de Oecumenismo, 
sino de todos los esquemas del actual concilio» («Comments on the Decree of Ecume- 
nism»: Ecumenical Review 17 [1965] 93-94). Unos afhos mas tarde, en 1985, opinaba mas 
moderadamente: «Es grande el alcance ecuménico de este texto, lo considero uno de los 
aspectos importantes para el didlogo entre los cristianos. Me parece, de hecho, destinado 
a atenuar la vehemencia del conflicto doctrinal». 


1. Historia de la «jerarquia de verdades» 


iCémo aparecié la expresidn «jerarquia de verdades» en el texto conciliar? UR fue 
aprobado el 21 de noviembre de 1964. En la version provisional del esquema presentado 
alos padres conciliares unas semanas antes (el 23 de septiembre), el parrafo 3 del numero 
11 no contenia aun la frase que nos ocupa. La razon por la que fue introducida después 
de esa fecha la explicaba la Comision el 11 de noviembre de 1964: «En efecto, parece de la 
mas grande importancia para el didlogo ecuménico que, tanto las verdades sobre las que 
los cristianos convergen como aquellas en las que difieren, sean mas bien ponderadas 
que enumeradas. Aunque sin ninguna duda todas las verdades reveladas deben ser teni- 
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das con la misma fe divina, su importancia y su peso difieren en razon de su vinculo con la 
historia de la salvaci6n y con el misterio de Cristo» (AS III/VIII, 419). 

Esta explicacion era literalmente el texto del modus presentado por el cardenal K6- 
nig el 6-X-1964: Post «debent» addatur nova phrasis: «In comparandis doctrinis meminerint 
existere ordinem seu “hierarchiam” veritatum doctrinae catholicae, cum diversas sit earum 
nexus cum fundamento fidei christianae». Maximi momenti enim esse videtur pro dialogo oe- 
cumenico, ut tum veritates in quibus christiani conveniunt, tum illae, in quibus differunt, potius 
ponderentur quam numerentur. Quamvis procul dubio omnes veritates revelatae eadem fide 
divina tenendae sint, momentum et «pondus» earum differt pro nexu earum cum historia sa- 
lutis et mysterio Christi. R. Accipitur modus (Gil Hellin, 97). 

La expresi6n hierarchia veritatum habia aparecido previamente en el discurso de 
mons. Andrea Pangrazio, obispo de Gorizia, el 25-XII-1963. En su intervencién en el aula 
conciliar, mons. Pangrazio dijo, entre otras cosas: 

«Mi segunda observacion concierne a la descripcidn de las comunidades cristianas 
no catdlicas que se presenta en este esquema. Ciertamente el esquema enumera muy 
bien los numerosos elementos eclesiales que por la gracia de Dios se conservan en esas 
comunidades y producen efectos saludables. Pero debo reconocer sinceramente que 
toda esa enumeracidon, hecha con la mejor intencién, me parece demasiado “cuantitati- 
va" y, por decirlo asi, me parece una simple yuxtaposicidn. Pienso que falta el vinculo que 
une esos elementos singulares. Habria que indicar el Centro al que todos esos elementos 
se refieren y sin el cual no se pueden explicar. Este vinculo y este centro unificador es el 
mismo Cristo, al que todos los cristianos confiesan como Senor de la Iglesia [...]. En tercer 
lugar, me parece de gran importancia, para discernir exactamente la unidad ya presente 
entre cristianos y la diversidad que hay a la vez entre ellos, estar muy atentos al orden 
jerarquico que existe entre las verdades reveladas, por las cuales se expresa el misterio 
de Cristo y los elementos constitutivos de la Iglesia. Aunque todas las verdades deben 
ser creidas con una fe igualmente divina, y todos los elementos constitutivos de la Iglesia 
mantenidos con una misma fidelidad, sin embargo no todos tienen derecho a ocupar el 
mismo lugar». 

Asi pues, el seguimiento terminoldgico de la expresién «jerarquia de verdades» nos 
lleva a dos intervenciones decisivas de padres conciliares: al discurso de Pangrazio en 
1963; posteriormente al modus de K6nig que al ser aceptado, entrd a formar parte del 
texto de UR. Esto significa que no hubo lugar a una discusién propiamente dicha de una 
expresion llamada a tener un hondo significado y provocar un intenso debate en el post- 
concilio. 

El examen terminoldgico debe ser completado con el ideoldgico o conceptual. La je- 
rarquia de verdades significa una negacion y a la vez una afirmacion. La negacidn se refie- 
re ala identidad, ala igualdad y al desorden entre las verdades. La afirmaci6n, por su parte, 
afecta a algun tipo de diversidad; a distintos grados de importancia entre las verdades, no 
en cuanto verdades, sino por otros motivos; y al orden que deriva de lo anterior. Tratando- 
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se del ambiente ecuménico, en el que es fundamental conducir las diferencias doctrinales 
y de otro tipo a la unidad, se entiende que en el aula conciliar los temas relacionados con 
la jerarquia de verdades, aunque no la expresi6n misma, ya habian aparecido de una ma- 
nera u otra en las intervenciones de los padres con otras expresiones diferentes. Es lo que 
veremos a continuacion. 

1. En la fase antepreparatoria, los obispos, organismos de la curia romana y las ins- 
tituciones académicas catdlicas enviaron sus vota proponiendo cuestiones y formas de 
abordar y exponer la doctrina de la fe. No se halla en todo ese material la referencia a la je- 
rarquia de verdades. Se encuentran sin embargo ideas, inquietudes y sugerencias referen- 
tes ala manera de exponer la fe catdlica. Se esperaba que el concilio expusiera la sustancia 
dela doctrina catdlica, dejando en libertad a los «disidentes» sobre cuestiones disputadas. 
Incluso en una propuesta se invita a fijar un programa minimo que pudieran admitir los 
no-catdlicos (ADA II/A2, 656-658, n.45.60). Este programa podria estar constituido por la 
confesion de la Trinidad, de Cristo Hijo de Dios y Redentor, y de la Iglesia. De ese modo se 
podria levantar una muralla fuerte contra el ateismo (ADA II/A2, 658-663, n.58.92). En otros 
casos se proponia posponer aspectos «complementarios» del dogma, como la mediacién 
de la Virgen o de los santos en relacién con la Unica mediacién de Cristo (ADA II/A2, 653- 
658, n.28.57). 

Las ideas que se contienen en los vota citados, junto a otras no recogidas aqui, co- 
menzaron a formar un clima que invitaba a un modo de exponer la doctrina de la fe que 
resultara respetuosa con los hermanos separados y ofreciera puntos de convergencia en 
el didlogo ecuménico. Este clima encontraria voces en la fase preparatoria y en el desarro- 
Ilo del propio concilio. 

2. En la fase preparatoria, la comision para las Iglesias orientales elabord el borrador 
Ut omnes unum sint sobre la unidad de la Iglesia. A ese texto se unié posteriormente el 
texto sobre el ecumenismo preparado por el Secretariado para la union de los cristianos, 
y el c.XI del primer esquema de la constitucidn sobre la Iglesia (De oecumenismo). Poste- 
riormente, los capitulos IV y V del schema original Ut omnes unum sint fueron remitidos 
primero al apéndice del decreto, y acabaron constituyendo las declaraciones Nostra aetate 
y Dignitatis humanae, respectivamente. 

En los tres borradores aludidos se pueden apreciar algunas ideas en la misma linea 
que en la fase antepreparatoria. Por un lado, el texto Ut omnes unum sint avisa a los ted- 
logos para que no caigan en un falso irenismo 0 acomodamiento de la doctrina catdlica 
a la de los «disidentes» de manera que vaya en detrimento de su pureza, o resulte oscu- 
recida (ADP II/4, 441, n.22). La alusi6n al falso irenismo se repetira en textos posteriores y 
acabara apareciendo en UR 11. El mismo borrador afirma que la unidad de la Iglesia no es 
uniformidad, y se deben conservar las tradiciones y costumbres legitimas de cada regién. 
A propésito de la unitas in necessariis, el schema afirma que solo se debe exigir a los herma- 
nos separados lo necesario para que retornen a la Iglesia una, santa, catdlica y apostdlica 
de Cristo. A quienes quieran volver a la Iglesia catdlica les basta con hacer una profesién 
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de fe en las «verdades principales y necesarias» de la fe, especialmente en aquellas que se 
refieren a la unidad de la Iglesia (ADP II/4, 444, 447-448). 

El texto del borrador del Secretariado para la unidad de los cristianos tampoco con- 
tiene elementos definitivos para la jerarquia de verdades. Se puede subrayar, sin embargo, 
que al tratar de la unidad de la Iglesia, subraya que su fundamento mas profundo se en- 
cuentra en el misterio trinitario. 

3. La fase conciliar. Entre el 18 y el 29 de noviembre de1963 tuvo lugar la discusi6n 
del primer schema De oecumenismo elaborado a partir de los borradores Ut omnes unum 
sint, del preparado por el Secretariado para la unidn de los cristianos y del que redact6 la 
Comisién teoldgica. En el n.10 del nuevo texto se trataba de la exposicidn de la fe. A este 
respecto hubo tres intervenciones significativas de los padres. La mas importante para 
nuestro tema es la de mons. Pangrazio a la que ya nos hemos referido. Pero unos dias an- 
tes, mons. Ferraz y mons. Morcillo intervinieron en lo que era sin duda un acercamiento a 
la jerarquia de verdades (cf. Escobedo). 

Mons. Salom6n Ferraz, obispo titular de Eleuterno, no pudo pronunciar su discurso 
en el Aula, pero lo entreg6 para su distribucién. Su intervencién venia avalada por su pro- 
pia experiencia de haber sido miembro de la Iglesia bautista, de la que paso a la Iglesia 
episcopaliana en la que fue ordenado didcono, presbitero y obispo. Habiendo ingresado 
en la Iglesia Catdlica se reconocié la validez de su ordenaci6on y fue nombrado obispo au- 
xiliar de Sao Paulo. En su discurso, mons. Ferraz senalaba que para lograr la unidn con los 
protestantes era necesaria la oraci6n asidua tanto individual como colectiva, y junto a ella, 
observar en todo la «jerarquia de los valores cristianos», que desglosaba mas o menos del 
siguiente modo: 

«En primer lugar: debe ser procurada la unidad en la fe en Cristo Salvador Nuestro, 
Hijo del Dios Vivo, que es la Segunda Persona de la Santisima Trinidad, y por cuya precio- 
sisima Sangre hemos sido redimidos, justificados y salvados. A partir de este dogma fun- 
damental, facilmente pueden ser deducidos los demas dogmas, y asi ser aceptados por 
los hermanos separados; con tal que distingamos verdaderamente lo suficiente para una 
fe sencilla de lo que es una comprensi6n de la fe mas amplia y mas profunda, la cual debe 
ser adquirida progresivamente, tal como ocurre con los mismos catdlicos» (AS II/5, 890s). 
Como se puede apreciar, al aludir a los valores cristianos mons. Ferraz se esta refiriendo a 
las verdades de fe del cristianismo. La sugerencia que se deriv de este discurso la recogi6 
la Comisidn redactora del siguiente modo: «Introducir con respecto al método ecuménico 
que se debe observar el recto orden de los valores cristianos, segun el cual no todas las 
verdades de la fe ocupan el mismo lugar en la vida cristiana» (AS II/5, 444). 

La intervencién de mons. Morcillo -generalmente desconocida por los comentaris- 
tas— tuvo lugar el 20-XI-1963, es decir, cinco dias antes de la de mons. Pangrazio. En ella, 
el arzobispo de Zaragoza abordé las condiciones del didlogo con los demas cristianos y 
propuso no equiparar las doctrinas de la fe con el fin de lograr un mayor entendimiento 
entre las diversas comunidades cristianas. Afirmaba: «A este propésito, surge una nueva 
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cuestion en esta hora del concilio que prepara los caminos de la unidad: ;Es posible enta- 
blar verdadero didlogo que conduzca progresivamente a la verdad observando cada uno 
de los interlocutores fielmente lo suyo sin que se dé un “no” aprioristico que lo eche todo a 
rodar? Yo creo que si, que es posible un verdadero didlogo sin que se traicione al dogma y 
sin que se equiparen todas las doctrinas. Es mas: considero que el concilio Vaticano Il, por 
ser ello posible y en consonancia con sus estatutos, debe asumir esta tarea. Establecidas 
estas relaciones fraternas que no equiparan los dogmas puede surgir cada dia un conoci- 
miento mutuo mas perfecto, la supresion de prejuicios y una colaboracién mas estrecha» 
(AS II/5, 607). 

Mons. Morcillo crea ver dos condiciones para llevar a cabo el didlogo: «a) prime- 
ra: el respeto a la verdad, que no es nuestra, sino de Cristo, del Evangelio, de la Iglesia; 
b) segunda: el respeto maximo al interlocutor, que nos permite mantenernos adheridos 
integramente a nuestro dogma sin condenarlos. A nuestra vez esto nos exige reconocer 
en nuestros hermanos una sincera conciencia eclesial» (ibid.). Mons. Morcillo utiliz6 la ex- 
presion «jerarquia de valores» en otra intervencion conciliar a propdsito de la libertad re- 
ligiosa (AS III/3, 717). 


2. Precedentes de la «jerarquia de verdades» 


En la expresi6n «jerarquia de verdades» convergian ideas y principios que estaban 
presentes en la reflexion cristiana practicamente desde el principio, y cuyo fundamento se 
encontraba en el Nuevo Testamento (cf. Henn, 742). En ultimo término tenia que ver con 
la expresi6n multiple de la verdad simple de Dios en la revelacion y en la reflexi6n sobre 
ella que hace la teologja. Ya en la regula fidei (kanon tes pisteos) de san lreneo esta presente 
el principio de que hay un nucleo fundamental que se debe custodiar que es el principio 
regulador de otras expresiones de fe. lreneo exhortaba a los cristianos a que contempla- 
ran las verdades de la fe «en su propio orden» y en el contexto del «cuerpo de la verdad»; 
asi se conserva la regla de la verdad. Lo que Ireneo entendia por «cuerpo de la verdad» se 
deduce de varios pasajes: lo que es ensefhado en todas las regiones y esta fundado en el 
testimonio de las Escrituras, de los profetas, de los Apdstoles y sus sucesores y de todos 
los discipulos; lo que esta de acuerdo con la tradicion de la Iglesia y lo que es integro, con 
adecuacion de sus miembros y libre de distorsiones. 

La existencia de una jerarquia de verdades se concluia también sensu contrario de 
la «jeraquia de errores» que se encuentra en ensenanzas antiguas. Asi, por ej., el concilio 
de Nicea (325) distinguia entre la diversa gravedad de errores que condenaba: algunos 
errores eran, segun el concilio, causa de excomuni6on, mientras que otros no, porque no 
son igualmente graves para la fe o para la unidad de la Iglesia (Congar, 192). La idea de 
jerarquia de errores encuentra ecos en san Agustin. 

Autores como Valeske, Tavard y Congar han mostrado que la gran Escolastica conte- 
nia antecedentes o equivalentes de la nocidn de jerarquia de verdades. Tomas de Aquino, 
por ejemplo, distingue dos categorias entre las verdades de fe, que son el objeto primero 
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de la revelacién: las verdades de fe directe per se, en razon de su contenido; y las verdades 
de fe indirecte, in ordine ad alia, que son verdades por la relaci6n que tienen con las ante- 
riores. Las primeras son, sobre todo, el misterio de Dios y la Encarnacion; las segundas, lo 
implicito en los misterios fundamentales. 

En los ss. xvi y xvi, los luteranos elaboraron la doctrina de los «articulos fundamenta- 
les» para establecer una base comun de entendimiento entre las diversas comunidades 
resultantes de la Reforma (luteranos, calvinistas, zwinglianos, etc). Segun P. Jurieu (1633- 
1713), los articulos fundamentales se pueden deducir -ya que la Escritura no lo dice ex- 
plicitamente- por los siguientes criterios: que estas verdades sean reveladas, que sean de 
peso y de importancia y, finalmente, que digan relacidn con los fines de la religién, que 
son la gloria de Dios y la beatitud del hombre. A su vez, los puntos no fundamentales son 
verdades no esenciales, pero que contribuyen a la pureza de la fe: las consecuencias que 
se derivan de los puntos fundamentales, las explicaciones de los puntos fundamentales 
que dan los sabios y los tedlogos, y otras verdades que no tienen una relacién necesaria 
con los principios fundamentales, pero que son verdades de la religidn y pueden ser crei- 
das por los cristianos. Tras la evolucién de los puntos fundamentales en los anglicanos y 
en los mismos protestantes, se consideraba que los articulos fundamentales son los cua- 
tro siguientes: 1) Las sagradas escrituras del AT y del NT por cuanto contienen todas las 
cosas necesarias para la salvacion, y constituyen la regla y norma ultima de fe; 2) el Credo 
de los Apostoles, como el Simbolo bautismal y el Credo Niceno, como suficiente declara- 
cidn de la fe cristiana; 3) los dos sacramentos instituidos por Cristo mismo -el Bautismo y 
la Cena- administrados con el uso exacto de las palabras del Sefor en la institucidn, y con 
los elementos ordenados por El; 4) el episcopado histérico, localmente adaptado en los 
métodos de administracion a las diversas necesidades de las naciones y pueblos lIlamados 
por Dios ala unidad de su Iglesia. 

Tanto los tedlogos ortodoxos como los catélicos criticaron la distincién entre articu- 
los fundamentales y no fundamentales. Seguin Franzelin, la distincidn carece de sentido 
porque no establece ninguna precision entre lo que es necesario, lo que es innecesario y 
lo que es indiferente. El papa Pio XI se refirid en la enciclica Mortalium animos (6-|-1928) 
a lo que llamaba puntos fundamentales: «Por lo que se refiere a las verdades que deben 
ser creidas, no es licito introducir la llamada distincién entre “puntos fundamentales’ y “no 
fundamentales’, como si los unos debieran ser recibidos por todos y los otros, en cambio, 
pudieran ser dejados al libre asentimiento de los fieles; la virtud sobrenatural de la fe, en 
efecto, tiene por causa formal la autoridad de Dios que revela; y esta causa no admite tal 
distinci6n» (DS 3683). La idea de que los articulos fundamentales pudieran formar parte 
de un proyecto de «pancristianismo» los hacia inaceptables. Por ello, la distinci6n qued6 
recluida en el campo protestante y anglicano, como método de distinciédn de posturas 
y doctrinas. El ambiente de controversia acab6 contaminando ideas que, correctamente 
conducidas, hubieran podido considerarse plenamente catoélicas. Congar escribia en 1948 
-sin contradecir a Mortalium animos- que era posible dar un sentido correcto, bajo otro 
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aspecto, ala nocion de «articulos fundamentales» («Articles fondamentaux», en Catholicis- 
me, t.| col.882), un sentido que anunciara la futura nocién de jerarquia de verdades. 
Examinadas las cosas desde la formula conciliar, se aprecian algunos acercamien- 
tos 0 preparaciones mas 0 menos remotas a la jerarquia de verdades en la teologia de 
los ss. xix y xx: Newman, Scheeben, Gilson, Maritain, los personalistas subrayan la idea de 
jerarquia y orden en los valores, saberes, doctrinas. Ya en el s. xx, autores como Congar y 
Dumont se acercaron mas a la formula y nocidn de jerarquia de verdades, en un contexto 
ecuménico. C.-J. Dumont publicé en 1954 la obra Les voies de I’unité chrétienne (Cerf, Paris 
1954). En ella compara, por ejemplo, algunas verdades fundamentales como los dogmas 
de la Trinidad y de la Encarnacion, con otras secundarias, como la eficacia sobrenatural del 
sacramento de la Confirmacién. Concluye: «Que existe una jerarquia de las verdades de 
fe si se atiende a su importancia relativa, es una cuestidn de simple sentido comun sobre 
la que no es necesario insistir» (148). Pero es tan grave negar —seguia diciendo- la mas 
pequena de esas verdades como rechazar uno de los dogmas fundamentales. No esta en 
juego, por tanto, la cuestion de la igual obligatoriedad de creer en las diversas verdades. 


3. La jerarquia de verdades en los documentos postconciliares 


Después del Vaticano Il, la jerarquia de verdades ha aparecido, con una presencia 
mas o menos sustancial, en documentos oficiales de la Santa Sede como los que aparecen 
en la siguiente relaci6n. 

«Reflexiones y sugerencias concernientes al didlogo ecuménico», del Secretariado 
para la unidad de los cristianos (18 de septiembre de 1970). En este documento se en- 
cuentra el primer uso que se hizo de la nocidn de jerarquia de verdades después del con- 
cilio Vaticano Il: «Se debe recordar “que existe un orden o jerarquia de las verdades de la 
doctrina catdlica basada en su diferente relacién al fundamento de la fe cristiana”. No todo 
se presenta en el mismo plano tanto en la vida de toda la Iglesia como en su ensenanza; 
ciertamente todas las verdades reveladas exigen la misma adhesién al fundamento del 
misterio revelado, estan en diversa situaci6n unas respecto a las otras y en relaciones di- 
ferentes entre si» (IV,4: L'Osservatore Romano, ed. cast. 20-IX-1970, 9). Conviene resaltar 
la referencia explicita que hace el documento en el mismo parrafo al dogma de la Inma- 
culada Concepcidn: «Por ejemplo, el dogma de la Inmaculada Concepcidn de Maria no 
debe ser aislado de lo que el concilio de Efeso establecié acerca de Maria, Madre de Dios, 
que presupone el dogma de la gracia, el cual esta ligado y necesariamente basado en el 
de la encarnacion redentora de la Palabra». Esta ultima frase iba dirigida, sin duda, a las 
aplicaciones reductivas que se estaban haciendo de la jerarquia de verdades en el campo 
marioldgico. 

EI mismo Secretariado para la unidad publicé en 1967 y 1970 el «Directorio para la 
aplicacion de los principios y normas sobre el ecumenismo», y en 1993 la edicién actual- 
mente vigente -publicada ya bajo el nombre de Consejo pontificio para la promocién de 
la unidad de los cristianos. En él se menciona explicitamente la conveniencia de una ca- 
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tequesis para la ensehanza y para «un auténtico comportamiento ecuménico». Para esto, 
enuncia seis directrices. La primera dice que «la catequesis debe exponer con claridad, 
con caridad y con la firmeza requerida toda la doctrina de la Iglesia catélica, respetando 
especialmente el orden y la jerarquia de las verdades y evitando las expresiones o formas 
de exponer la doctrina que obstaculizarian el didlogo». Vuelve a mencionar la expresién 
en el capitulo V, titulado: «La colaboraci6n ecuménica, el didlogo y el testimonio comun» 
(n.171 y 181), donde recomienda que se debe seguir en el didlogo ecuménico los princi- 
pios enunciados por Unitatis Redintegratio. 

Posteriormente, el Pontificio Consejo para la Promocidn de la unidad de los cristia- 
nos concret6 mas algunos principios del Directorio en el documento titulado «La dimen- 
sion ecuménica en la formacién de quienes trabajan en el ministerio pastoral» (1995). En 
su n.10 afirma que «los elementos clave sugeridos por el Directorio deben ser estudiados 
e integrados en cada tema ensenado, con el fin de garantizar la necesaria dimensi6n ecu- 
ménica. Estos elementos son: 1. la hermenéutica; 2. la jerarquia de verdades; 3. los frutos 
de los didlogos ecuménicos». En el n.12 explica que «[la jerarquia de verdades] puede asu- 
mirse como criterio para la formacion doctrinal en la Iglesia y ser aplicado en distintos 
campos tales como la vida espiritual y las devociones populares». 

Por su parte, la Congregaci6on para la doctrina de fe, en la Declaraci6n Mysterium 
Ecclesiae (24 de junio de 1973), n.4, afirmaba: «Ciertamente existe un orden y como una 
jerarquia de los dogmas de la Iglesia, siendo como es diverso su nexo con el fundamento 
de la fe (UR 11). Esta jerarquia significa que unos dogmas se apoyan en otros como mas 
principales y reciben luz de ellos. Sin embargo, todos los dogmas, por el hecho de haber 
sido revelados, han de ser creidos con la misma fe divina». Antes afirmaba en el n.3: «Se- 
gun la doctrina catodlica, la infalibilidad del Magisterio de la Iglesia no sdlo se extiende al 
depésito de la fe, sino también a todo aquello sin lo cual tal depdsito no puede ser custo- 
diado ni expuesto adecuadamente». Como se puede apreciar, la Declaracién sustituye el 
término «verdades» por «dogmas», y ahade que unos dogmas se apoyan en otros como 
mas principales, recibiendo luz de ellos. De esa forma, la jerarquia de verdades aparece en 
un contexto mas amplio que el del ecumenismo al referirse a la teologia en general. 

Con todo, el ambito ecuménico es donde se ha trabajado este tema con mayor 
atencién. El documento «La noci6on de jerarquia de verdades» (1990) fue el resultado del 
trabajo conjunto de los delegados del Consejo ecuménico de las Iglesias y del Consejo 
pontificio para la promocidn de la unidad de los cristianos. Este grupo surgid con ocasién 
de la visita de Juan Pablo II al Consejo ecuménico de las Iglesias en 1984. El pastor Willem 
Visser’t Hooft propuso al Papa realizar un estudio comun de la jerarquia de verdades, y 
Juan Pablo II aceptd. El documento presenta el sentido en que la jerarquia de verdades 
es aceptada por todos. Esta comprensién comtn es ilustrada con algunos ejemplos. En la 
Escritura, que es toda ella inspirada, algunos pasajes dan mas directamente testimonio del 
cumplimiento de la promesa de Dios. Hay un orden entre el AT y el NT. Entre los concilios, 
se reconoce a menudo una prioridad a los siete primeros. El Credo niceno-constantinopo- 
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litano y el Simbolo de los Apéstoles tienen un lugar propio entre las profesiones de fe. 
Entre los sacramentos, tienen primacia el Bautismo y la Eucaristia. El afo liturgico tiene su 
centro en la muerte y resurrecci6n de Cristo. En materia de doctrina hay en primer lugar 
un orden entre las proposiciones doctrinales y las realidades expresadas por estas propo- 
siciones. Ademas, existe una cierta gradacién segun la relacidn mas o menos prdéxima de 
cada proposicidn con la base del misterio revelado, es decir, con el misterio de Cristo y la 
historia salutis. Finalmente, el didlogo ecuménico debe tener en cuenta la forma como las 
diferentes proposiciones se situan unas en relaci6n a las otras en los diferentes sistemas 
teoldgicos. Junto a estos ejemplos, el documento menciona la igual obligacién de creer 
lo que esta revelado: «Cuando alguien responde plenamente en la fe a la autorrevelacién 
de Dios, acepta esta revelacidn como un todo. No se trata de seleccionar o elegir entre lo 
que Dios ha revelado [...] Por consiguiente, no hay grados en la obligacidn de creer todo 
lo que Dios ha revelado» (Joint Working Group, 20). 

Segun el documento «La interpretacién de los dogmas» de la Comisién teoldgica 
internacional (1990), la jerarquia de verdades es uno de los dos principios claves para la 
interpretacidn de los dogmas. Se confirma, por tanto, que el alcance de la jerarquia de ver- 
dades supera el plano ecuménico y tiene un significado metodoldgico y epistemoldgico/ 
hermenéutico. Dice el documento: «Integracién de los dogmas concretos en la totalidad 
de todos los dogmas. Ellos son inteligibles sdlo a partir de su conexidn (nexus mysteriorum) 
y en su estructura de conjunto. Ademas hay que atender al orden o “jerarquia de las ver- 
dades” en la doctrina catdlica, que se sigue de su diverso modo de conexidén con el funda- 
mento cristoldgico de la fe cristiana. Aunque, sin duda, hay que mantener todas las ver- 
dades reveladas con la misma fe divina, su importancia y su peso se diferencian seguin su 
relacion al misterio de Cristo» (B.III,3). En el mismo texto se presentan los diversos grados 
de autoridad en la ensehanza del magisterio y de la obligatoriedad de la doctrina. 

El «Catecismo de la Iglesia Catdlica» ensena que los dogmas vienen a la Iglesia con 
la autoridad misma de Cristo que los ha transmitido a la Iglesia y por esta razon exigen la 
adhesion de fe (n.88). Pero entre los dogmas hay una jerarquia: «Los vinculos mutuos y la 
coherencia de los dogmas pueden ser hallados en el conjunto de la Revelacién del Miste- 
rio de Cristo (cf. concilio Vaticano |: DS 3016: mysteriorum nexus; LG 25). Conviene recordar 
que existe un orden o “jerarquia” de las verdades de la doctrina catélica, puesto que es 
diversa su conexion con el fundamento de la fe cristiana (UR 11)» (n.90). 

Un sintoma del cambio de contexto de la jerarquia de verdades del ecumenismo al 
de una interpretacién teolégica mas amplia se encuentra en la enciclica Ut unum sint, de 
Juan Pablo II. Aunque la enciclica recoge en el n.37 el texto de UR 11, lo hace sin ningun 
comentario ulterior, sin darle especial importancia como aportacion fecunda para el ecu- 
menismo. 

La Congregacion para el Clero aplicé la jerarquia de verdades al campo de la cate- 
quesis en el «Directorio General para la catequesis», de 1971 (n.27 y 43). En el nuevo Direc- 
torio de 1997 se vuelve a invitar a tener en cuenta la jerarquia de verdades. Refiriéndose a 
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«los criterios para la presentacidn del mensaje» evangélico dice el n.97: «es necesariamen- 
te un mensaje organico, con su jerarquia de verdades». El n.114 explica que el mensaje 
catequético tiene «un caracter organico y jerarquizado»: se organiza en torno al misterio 
de la Santisima Trinidad, en perspectiva cristocéntrica; la armonia del conjunto del men- 
saje requiere de una jerarquia de verdades; esta jerarquia no significa que unas verdades 
pertenezcan ala fe menos que otras, sino que algunas verdades se apoyan en otras como 
mas principales y son iluminadas por ellas. Eln.115 sefhala que todos los aspectos y dimen- 
siones del mensaje cristiano participan de esta «organicidad jerarquizada»: la historia de la 
salvacion, el Simbolo apostélico, los sacramentos, la moral cristiana y la oracion. 


4, Larecepcion de la jerarquia de verdades en la teologia 


La jerarquia de verdades interes6 desde el principio a los tedlogos, quienes desde 
perspectivas histdricas, ecuménicas y epistemoldgicas, analizaron las implicaciones de la 
expresion y de los principios que se podian extraer a partir de ella. Siguen a continuaci6n 
algunos de los escritos mas significativos sobre el tema. 

G. Thils, que participd6 activamente en la elaboracién de UR, insistid -en un primer 
comentario al decreto (1965)- en la necesidad de distinguir entre las verdades de fe, las 
verdades teoldgicas ciertas, las hipdtesis teoldgicas y las especulaciones de filosofia reli- 
giosa. Sin restar valor alas verdades que no son las verdades de fe, es necesario sin embar- 
go ordenar las doctrinas teniendo en cuenta su relacion con el fundamento de la doctrina 
cristiana. Thils se refiere en todo caso a una jerarquia de los valores. Posteriormente ofre- 
cid un balance de las publicaciones sobre la jerarquia de verdades (Revue Théologique de 
Louvain 10 [1979]), donde se refiere a algunos autores que, ya antes del concilio, habian 
evocado la idea de un «orden de verdades de la fe»: Congar, Dumont, Rahner, Schmaus. 

H. Muhlen («Die Lehre des Vatikanum II Uber die hierarchia veritatum und ihre Bedeu- 
tung flr den 6kumenischen Dialog»: Theologie und Glaube 56 [1966] 303-335), parte de 
que el centro de la revelacion, el misterio originario es Cristo y la Trinidad. A partir de ahi 
reflexiona sobre la certeza de las verdades de fe, sobre su calificacién teoldgica y sobre su 
«peso» e importancia salvifica. La jerarquia de los articulos de fe en su mutua relacién es 
el aspecto intelectual de la cuestién, mientras que el acto de fe no es sdlo intelectual sino 
también voluntario y afectivo. Si hay una tension entre acto de fe y jerarquia de verdades 
se debe resolver distinguiendo una intensidad diferente del acto de fe dependiendo de 
que los articulos sean mas 0 menos importantes. Sugiere que a partir de esa doctrina se 
podria revisar nuestra concepcidn de la herejia, del cisma y de la excomunién cuando se 
refieren a verdades alejadas del centro. 

Piet Schoonenberg publicé «Historiciteit en interpretatie van het dogma» (Tijdschrift 
voor theologie 8 [1968] 278-311; versidn inglesa condensada en Theology Digest 18 [1970] 
132-143: «History and the Interpretation of Dogma»). En este trabajo presentaba ocho 
tesis sobre la historicidad de los dogmas. La sexta tesis (293-298) se referia a la jerarquia 
de verdades que, segun el autor, permite distinguir entre dogmas centrales y periféricos. 


490 HIERARCHIA VERITATUM 


La diferencia entre ellos esta en el contenido. Los dogmas centrales estan relacionados 
con Dios, la salvacién del y con el hombre, y la mutua relacién en Jesucristo. Los dogmas 
periféricos son de tres categorias: marioldgicos, eclesioldgicos y morales. En los dogmas 
centrales solamente la forma de expresion es histdricamente determinada, mientras que 
en los periféricos, también lo es el contenido. Schoonenberg extrae la muy discutible con- 
clusion de que el contenido de los dogmas periféricos es historicamente relativo. En con- 
secuencia, la jerarquia de verdades no tiene un uso ecuménico, sino sobre todo es una 
herramienta hermenéutica para reinterpretar toda la doctrina cristiana. 

EI luterano U. Valeske ofrecid el primer estudio detenido de la presencia de la jerar- 
quia de verdades en el Vaticano II y de sus precedentes en los Padres y en los tedlogos 
(Hierarchia veritatum. Theologiegeschichtliche Hintergrlinde und mdégliche Konsequenzen 
eines Hinweises im Okumenismusdekret des II Vaticanischen Konzils zum zwischenkirchlichen 
Gesprdch [Claudius Verlag, Munich 1968]). Valeske trata de acercar la jerarquia de verdades 
a los articulos fundamentales del protestantismo. Lo que deberia importar, afirma, es la 
concentraci6n en el aspecto soterioldgico. La Iglesia Catdlica tendria que dejar de lado los 
dogmas de 1854, 1870 y 1950 en el didlogo ecuménico. 

Segun G. Tavard («Hierarchia veritatum: a preliminary Investigation»: Theological Stu- 
dies 32 [1971] 278-289), el «centro» de la fe debe estar determinado ante todo no por el 
orden ontoldgico de las verdades, sino por su significaci6n en la revelaci6n; por ejemplo, la 
relacion creaci6n-redencién. Recuerda asimismo los precedentes de la jerarquia de verda- 
des: Ockham, M. Cano, el card. De Perron, Ch. Davenport, etc. Tavard ofrece cinco perspec- 
tivas abiertas por la hierarchia veritatum: el aspecto material y el formal de la doctrina, las 
doctrinas concernientes al fin y alos medios de salvaci6n, jerarquia vivida frente a jerarquia 
doctrinal de verdades, el caracter formalmente no definido de algunas doctrinas esencia- 
les, y la distincién entre el depdsito de la fe y su expresion histéricamente condicionada. 

E. Schlink («“Hierarchie der Wahrheiten” und die Einigung der Kirchen»: Kerygma und 
Dogma 21 [1975] 1-12) considera la expresion jerarquia de verdades como «un principio 
hermenéutico para la interpretacion de las diversas definiciones dogmaticas de la Iglesia 
catdlica romana» (p.2). Por lo que se refiere al ecumenismo, la unidad de la Iglesia es tam- 
bién diversidad, y no se requiere la identidad en todos los grados de forma que podria 
acoger divergencias dogmaticas -en la expresi6n- sobre la base de un acuerdo esencial 
en la realidad. 

En algunos casos, la jerarquia de verdades se ha visto como una justificaci6n para 
silenciar verdades de fe mas contrastantes en ambiente ecuménico, como los dogmas ma- 
rianos. Los dos dogmas marianos de 1854 y de 1950 deben considerarse a la luz de la je- 
rarquia de verdades, afirmaba el Grupo de Dombes en 1999. Dado que estos dogmas fue- 
ron definidos después de la separacion, la Iglesia catdlica no deberia exigir la aceptacién 
de estos dogmas como condicién para la plena comuni6n entre las iglesias. Sdlo deberia 
pedirse a quienes se dispongan para restablecer la unidad que respeten el contenido de 
esos dogmas ni los juzguen como contrarios al Evangelio 0 ala fe, sino que los consideren 
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como consecuencias libres y legitimas de una reflexidn de la conciencia catdlica sobre la 
coherencia de la fe (Groupe des Dombes, Marie dans le dessein de Dieu et la communion des 
saints [Bayard, Paris 1999]). 


5. Reflexion sistematica 


La jerarquia de verdades se abrid camino en el concilio en un contexto ecuménico, 
como principio a tener en cuenta en el didlogo con los demas cristianos. Pero muy pronto 
manifesté su potencialidad de cara a la hermenéutica teoldgica como tal, independiente- 
mente del ecumenismo. 

En cuanto principio ecuménico, la jerarquia de verdades conecta con propuestas de 
los reformadores sobre los articulos fundamentales, el acuerdo quinquesecular, etc., y ayu- 
da a identificar el grado de acuerdo y de diferencias entre la Iglesia catdlica y las demas 
Iglesias y confesiones cristianas. Si el acuerdo versara sobre verdades fundamentales como 
el misterio de Dios, la salvaci6én del hombre por Cristo, la Iglesia, etc., la base para el dialogo 
ecuménico seria sin duda amplia. Este didlogo, sin embargo, no avanzaria realmente si se 
hiciera presente cualquier forma de irenismo que llevara a un calculo de cesiones «acep- 
tables» por uno u otro lado. Sera eficaz, en cambio, si se profundiza en los elementos de fe 
compartidos, y a partir de ellos se avanza en la mejor comprensidn de las diferencias. Pare- 
ce claro, en todo caso, que un didalogo que comenzara por aspectos menos centrales o se- 
cundarios en los que las diferencias son mayores, no podria producir resultados positivos. 

Como principio hermenéutico valido para la teologia, la jerarquia de verdades es una 
formula feliz para designar un principio aplicado en la Iglesia permanentemente. Conecta 
con planteamientos clasicos sobre lo que es nuclear en el creer frente a otras afirmacio- 
nes (ejemplo de ello es la regula fidei de Ireneo); con la distincién entre las verdades de fe 
fundamentales como las que se refieren al misterio de Dios revelado, y las derivadas como 
son las relacionadas con la salvaci6n humana; con la diversa autoridad empenada en las 
ensenanzas magisteriales y, por tanto, con los grados de certeza. 

El problema que se ha planteado por algunos tedlogos es el de si es posible que haya 
grados en la verdad, es decir que haya verdades mas o menos verdaderas. Morerod la ha 
formulado como la compatibilidad entre la jerarquia de verdades y la idéntica obligacién 
de creer en todas ellas (Tradition et unité des chrétiens [Parole et silence, Paris 2005] 31). En 
el texto conciliar se insiste en que la jerarquia de verdades no tiene nada que ver con el ire- 
nismo, y en este sentido el diadlogo ecuménico no es una negociacidn sobre verdades que 
unos y otros pueden sacrificar para lograr acuerdos doctrinales. Pero entonces, jen qué 
consiste la jerarquia de las verdades? Si las verdades son igualmente verdaderas, parece 
que hablar de una jerarquia entre ellas no tiene alcance operativo alguno. 

Existen, sin embargo, vias para comprender la legitimidad y el sentido de una je- 
rarquia en las verdades. Una de ellas es distincidn entre el aspecto objetivo y subjetivo 
de la verdad. Cardona lo senald con claridad: si se entiende por verdad la adecuacién del 
entendimiento y lo real, no hay dentro de lo verdadero «mas verdad» 0 «menos verdad». 
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Pero si se considera el mismo ser de lo real, que es el fundamento de su verdad, lo que es 
mas real -lo que tiene una realidad mas rica— es también mas verdadero. En consecuencia, 
«tenemos tantas verdades que han de ser creidas cuantas verdades reveladas; y que si son 
todas igualmente verdaderas —-no admitiendo asi graduacidén, en cuanto todas conocidas 
con la misma certeza divina— desde el punto de vista de la subjetividad del conocimiento, 
sf aparecen en cambio esas verdades ordenadas objetivamente segun el propio grado de 
realidad que en si mismas las constituye, segun participan mas o menos del ser divino» 
(Cardona, 134). 

A lo anterior, afade alguna luz la aportaci6n de Congar. Desde un punto de vista 
noético —afirma-— todo enunciado verdadero es, en cuanto verdadero, un absoluto. En este 
sentido, no hay grados en la verdad de las diversas afirmaciones de fe. Pero la verdad es 
verdad de algo y es reconocida y profesada por alguien. En cuanto verdad «de alguna 
cosa», hay una jerarquia de verdades por relaci6n mas o menos inmediata 0 prdéxima a 
la raiz y término de la revelacidn que es Cristo. En cuanto «profesada por alguien», la per- 
cepcion y la expresion de la verdad sobrenatural estan sometidas a una historicidad que 
impone sus limites. Por esta razon pueden existir diferencias entre personas y tiempos en 
la percepcién y expresidn de la verdad. Teniendo en cuenta estas diferencias se puede 
hablar de jerarquia de verdades: no solo por la relacidn con el centro de la revelacion, 
sino también en cuanto a «las formas histdricas de la expresi6n dogmatica hecha por las 
Iglesias cristianas» (Congar, 191). 

A su vez, la distincidn de los dos elementos de la jerarquia de verdades permite una 
articulaci6n en el interior del principio. Como sefala Beinert, el termino «verdades» signi- 
fica las verdades de fe concretas como elementos de la doctrina cristiana, mientras que la 
«erarquia» indica las estructuras y matices de tal doctrina, en virtud de las cuales la fe cons- 
tituye una unidad objetiva, que se expresa en un lenguaje multiple y que, entre otras cosas, 
legitima también un pluralismo en la teologia. La imagen de jerarquia no significa tanto un 
ordenamiento por categorias cuanto un «entramado racional» que tiene un centro, nucleo 
o fundamento que sirve de apoyo. Por ello, el principio de la jerarquia de verdades es, sobre 
todo, un principio interpretativo basado en la idea de que todos los contenidos de fe acla- 
ran en definitiva la revelacidn de Dios, tal como se ha realizado en Jesucristo en el Espiritu 
Santo para la salvacién de los hombres. Seria un error entender la jerarquia de verdades 
como un modelo de reduccién o un principio de seleccién numérica del contenido de la fe. 
El centro de la fe cristiana es el dogma trinitario junto con el cristoldgico en una orientacién 
antropoldgica. El conocimiento de una jerarquia de verdades no sdlo se demuestra como 
un principio hermenéutico fecundo dentro de la dogmatica, sino también «como instru- 
mento de la proclamacién de la fe con una orientacién misionera y como regla dialdgica 
en las conversaciones ecuménicas, para diferenciar desde el evangelio los contenidos vin- 
culantes de las tradiciones legitimas pero sin una obligatoriedad universal» (Beinert, 383). 

La jerarquia de verdades debe evitar el irenismo, o la indiferencia dogmatica, y al 
mismo tiempo la igualdad absoluta en las afirmaciones de fe. La fe ciertamente es una y 
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las expresiones o formulaciones de la fe gozan del caracter de verdad y no sdlo de conve- 
niencia o de una validez practica. En ese sentido, no hay jerarquia de valor en las verdades 
de fe, y son igualmente verdaderas. Pero esa afirmacidn es solamente una forma de abor- 
dar el problema. Si enfocamos la cuestién desde el misterio de Dios al que se refieren los 
dogmas, concluiremos que la realidad misma del misterio excede a toda formula actual o 
posible. No hay ninguna formula creada que exprese de modo perfecto el ser y la accién 
de Dios. El misterio y los misterios de Dios se conocen, por revelacidn, en juicios que a 
su vez se formulan en palabras. La relacién entre realidad, juicio y formulacidn es estric- 
tamente verdadera, pero la realidad no se agota en la proposicién. La excedencia de la 
realidad del misterio en relacién con su expresi6n no relativiza su verdad, pero permite un 
crecimiento en la comprension de lo revelado. 

Por otro lado, es innegable que unas verdades son mas fundamentales que otras. 
Seguin santo Tomas, las verdades esenciales son dos: que Dios existe y que interviene en 
el mundo con su Providencia. Todas las demas verdades estan de algun modo contenidas 
en ellas. En consecuencia, quien profese esas dos verdades fundamentales cuenta con 
una base para poder comprender y admitir el resto de verdades reveladas; y viceversa, la 
exclusion de ellas es un impedimento radical para la aceptacidn de las otras. Con ello, el 
término «jerarquia», que el concilio no usa en sentido riguroso, muestra en primer lugar 
la idea de «orden». En este sentido, algunos autores se han referido a la ensehanza del 
Vaticano | acerca del modo en que alcanzamos una comprension limitada de los misterios 
a través de su interconexion, de forma que aparecen situados en un orden, o jerarquia. 
Desde otro punto de vista, el orden existencial en el que el creyente, guiado por la gracia, 
se encuentra con el Misterio conlleva una jerarquia subjetiva siempre cambiante de las 
verdades de fe. 

La aceptacion de un nucleo fundamental de verdades (las dos arriba mencionadas; 
ola Trinidad y la salvacion por Cristo) sehala que una y otra vez se ha de volver a ellas para 
comprender adecuadamente las demas. 

Como método para el didlogo ecuménico, la jerarquia de verdades indica que se ha 
de partir de lo esencial (Dios revelado, la persona y obra de Cristo) y de los puntos en los 
que el acuerdo tiene ya una base (la ensenanza de los concilios de los cinco primeros si- 
glos, por ejemplo). Al actuar de esa manera no se trata de ocultar o negar lo demas. Para un 
catélico, la idea de la jerarquia de verdades no puede ser una excusa para renunciar a cier- 
tas verdades de la fe. No se trata evidentemente de dar menos importancia al resto, sino de 
apuntar al nucleo en el que estan probablemente las raices de los acuerdos y desacuerdos 
posteriores. Como afirmaba el cardenal Ratzinger, «lo que el término “jerarquia de las ver- 
dades” pretende expresar es que la fe de la Iglesia no es una adicién continua de propo- 
siciones, algunas de las cuales podrian ponerse entre paréntesis ya que de otro modo el 
paquete podria resultar demasiado pesado. La fe es mas bien un conjunto organico en el 
que cada uno de los elementos adquiere su sentido al ser considerado en el lugar que ocu- 
pa dentro del conjunto. El principio de la jerarquia de las verdades pretende contrarrestar 
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la tendencia a aislar las cosas y separarlas; pone en relacién cada uno de los elementos con 
el conjunto del que estos toman el significado» (The Tablet [18-VIll-1968] 1055). 

Los frutos del didlogo sobre el nucleo fundamental ampliaran sin duda la base co- 
mun para abordar otras verdades que, por depender de las anteriores, son menos funda- 
mentales, aunque no por ello sean menos verdaderas. 
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César IZQUIERDO 


Hombre 


SuMARIO.— Introduccién. 1. Contexto histdrico-teolégico. a) La filosofia personalista. b) La re- 
novacion de la Teologia en el s. xx. 2. Gaudium et Spes: panorama general. 3. La dignidad de la 
persona. 4. El hombre, «imagen de Dios» (n.12). 5. El pecado (n.13). 6. Unidad del ser humano 
(n.14). a) La inteligencia humana (n.15). b) La conciencia moral (n.16). c) La libertad (n.17). 
d) La muerte (n.18). 7. Cristo, el Hombre nuevo (n.22). a) Cristo, «imagen de Dios», el hombre 
perfecto. b) La redencién en Cristo. c) La unica vocacién de la humanidad. 8. El magisterio 
posconciliar. a) La ensefianza antropoldgica de san Juan Pablo II. b) El Catecismo de la Iglesia 
Catolica. Bibliografia. 


Introduccién 


«El Vaticano II no ha dedicado expresamente ninguno de sus documentos al misterio 
del hombre. Pero la const. past. Gaudium et spes sobre la Iglesia en el mundo actual tiene 
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en realidad al hombre como objeto central de su preocupacién» (Ladaria, 705). En efec- 
to, Gaudium et spes declara en su n.3 que «el hombre, uno y entero, con cuerpo y alma, 
corazon y conciencia, mente y voluntad, sera el punto capital de nuestra exposicidn». La 
primera parte de Gaudium et spes es el texto principal donde encontrar la visién conciliar 
sobre el hombre. Gaudium et spes responde al propdsito general del concilio de poner 
término ala historia de enfrentamientos entre la Iglesia y el espiritu moderno, tocado cier- 
tamente de racionalismo, pero caracterizado también por legitimas aspiraciones que el 
concilio quiso discernir a la luz del Evangelio en didlogo con el mundo. 

Al poco de ser elegido Papa, en un discurso a la curia romana (22-XII-2005), Benedic- 
to XVI hizo un lucido andlisis del contexto histdrico y cultural en que se convocé el concilio, 
que vale la pena citar por extenso. El Papa decia asi: «En el gran debate sobre el hombre, 
que caracteriza el tiempo moderno, el concilio debia dedicarse de modo especial al tema 
de la antropologia. Debia interrogarse sobre la relacién entre la Iglesia y su fe, por una 
parte, y el hombre y el mundo actual [...], determinar de modo nuevo la relaci6n entre la 
Iglesia y la edad moderna». Las raices del desencuentro entre la fe religiosa y el espiritu 
moderno las remitia Benedicto XIV a las rupturas sucedidas en siglos recientes. «Esta rela- 
cidn tuvo un inicio muy problematico en el proceso a Galileo. Luego se rompidé totalmente 
cuando Kant definié la “religién dentro de la raz6n pura” y cuando, en la fase radical de la 
revoluci6n francesa, se difundiéd una imagen del Estado y del hombre que practicamente 
no queria conceder espacio alguno a la Iglesia y a la fe. El enfrentamiento de la Iglesia con 
un liberalismo radical y también con unas ciencias naturales que pretendian abarcar con 
sus conocimientos toda la realidad hasta sus confines, proponiéndose tercamente hacer 
superflua la “hipdtesis Dios’, habia provocado en el s. xix, bajo Pio IX, por parte de la Igle- 
sia, Asperas y radicales condenas de ese espiritu de la edad moderna [...], también eran 
drasticos los rechazos por parte de los que se sentian representantes de la edad moder- 
na». Pero las circunstancias habfan cambiado en els. xx. «Mientras tanto, laedad moderna 
habia evolucionado. La gente se daba cuenta de que la revolucién americana habia ofre- 
cido un modelo de Estado moderno diverso del que fomentaban las tendencias radicales 
surgidas en la segunda fase de la revoluci6n francesa. Las ciencias naturales comenzaban 
a reflexionar, cada vez mas claramente, sobre su propio limite, impuesto por su mismo 
método que, aunque realizaba cosas grandiosas, no era capaz de comprender la totalidad 
de la realidad. [...]. En el periodo entre las dos guerras mundiales, y mas ain después de 
la segunda guerra mundial, hombres de Estado catdlicos habian demostrado que puede 
existir un Estado moderno laico, que no es neutro con respecto a los valores, sino que vive 
tomando de las grandes fuentes éticas abiertas por el cristianismo. La doctrina social caté- 
lica, que se fue desarrollando progresivamente, se habia convertido en un modelo impor- 
tante entre el liberalismo radical y la teoria marxista del Estado». Cabe afadir que las dos 
guerras mundiales, con su destruccién sin precedentes, habia quebrado la confianza en la 
capacidad de las ideologias nacidas del espiritu ilustrado para garantizar la paz; y qued6 
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probado que el conocimiento cientifico podia usarse tanto para mejorar al ser humano 
como para destruirlo. 

En este estado de cosas, Juan XXIII convocé el concilio con la intencidn de renovar la 
Iglesia y relanzar el anuncio cristiano en unas circunstancias nuevas. En el discurso inau- 
gural del concilio (1 1-X-1962) decia el Papa: «La Iglesia iluminada por la luz de este concilio 
-tal es nuestra firme esperanza- acrecentara sus riquezas espirituales; sacando acopio de 
nuevas energias, mirara intrépida al porvenir. Ella, en efecto, con oportunas actualizacio- 
nes y con una sabia organizacion de la mutua colaboracién, hard que los hombres, las 
familias, los pueblos vuelvan realmente su espiritu a las cosas celestes» (n.7). En su discur- 
so de clausura (7-XIl-1965) decia Pablo VI: «No podemos omitir la observacién capital, en 
el examen del significado religioso de este concilio, de que ha tenido vivo interés por el 
estudio del mundo moderno. Tal vez nunca, como en esta ocasion, ha sentido la Iglesia la 
necesidad de conocer, de acercarse, de comprender, de penetrar, de servir, de evangelizar 
ala sociedad que la rodea [...]. Esta actitud, determinada por las distancias y las rupturas 
ocurridas en los ultimos siglos, en el siglo pasado y en éste particularmente, entre la Iglesia 
y la civilizaci6n profana, actitud inspirada siempre por la esencial misi6n salvadora de la 
Iglesia, ha estado obrando fuerte y continuamente en el concilio». 

EI concilio quiso responder a la pregunta: «Iglesia, ;qué dices al mundo?», y exponer 
la aportacién de la Iglesia sobre los grandes temas que eran objeto de preocupacién en 
una época marcada por grandes cambios sociales, culturales, econdmicos y politicos: la 
familia, la sociedad, la economia, la educacién y cultura, la politica, y las relaciones de 
solidaridad y paz entre las naciones. A estas cuestiones sdlo podia responder a partir de 
una visién del hombre y de la comunidad humana. El didlogo con el mundo debia funda- 
mentarse en la antropologia. El concilio vio necesario discernir las cuestiones particulares 
a partir de una exposicién previa de la antropologia cristiana, tal como aparece en lo que 
lleg6 a ser la primera parte de la const. past. Gaudium et spes. 


1. Contexto histdrico-teolégico 


Para situar la ensenanza conciliar sobre el hombre, conviene recordar algunos datos 
del contexto cultural, espiritual y teoldgico previo al concilio. 


a) La filosofia personalista 


Desde finales del s. xix, el trasfondo filosdfico de los planteamientos liberales y de los 
totalitarismos utdpicos socialistas habia planteado graves cuestionamientos sobre lo que 
es el hombre y su relacion con la sociedad. En este contexto, al inicio del s. xx un conjunto 
de pensadores cristianos indagaron una «tercera via» a partir de la idea cristiana de «per- 
sona». No se trataba de un movimiento homogéneo, sino de un conjunto de pensadores 
situados en condiciones similares entre la presidn de los totalitarismos colectivistas, y las 
sociedades burguesas de mentalidad liberal, critica con el cristianismo, de marcado sesgo 
individualista, que vivia al margen de las necesidades del mundo. Entre un totalitarismo 
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deshumanizante y un capitalismo decadente, estos pensadores, a partir de inspiraciones 
y métodos diversos, buscaron un camino «personalista». Cabe clasificarlos en tres orien- 
taciones. Los llamados «fildsofos del didlogo» (Ebner, Buber, luego Lévinas), inspirados en 
parte por la defensa del individuo que Kierkegaard hizo frente a Hegel; su idea es que la 
persona se constituye en la relacidn con Dios, y es un ser relacional por naturaleza, que 
necesita y se despliega en una relaci6n humana, hecha de palabras y de amor. Los Ila- 
mados «fildsofos franceses de la persona» (Marcel, Maritain, Mounier, Nédoncelle); estos 
pensadores ofrecian una descripcién del modo de ser personal, y su integracion en la so- 
ciedad, con gran variedad de analisis. Finalmente, el «Circulo de Gotinga», impulsado por 
Husserl y sus discipulos, aplicé el método fenomenoldgico a la antropologia, y permitid 
un acceso a la rica espiritualidad humana, dando lugar a obras de gran interés antropo- 
Idgico. Algunos de tales pensadores de orientaci6n cristiana (Scheler, von Hildebrand, E. 
Stein) establecieron un didlogo entre la fe y la filosofia. Esta reflexi6n personalista tuvo 
una fuerte influencia en la antropologia teoldgica, especialmente a través de tedlogos 
como Guardini y von Balthasar en el area de lengua alemana; en la Facultad de Teologia 
de Lovaina, y en el area de lengua francesa (J. Mouroux); y en la universidad de Lublin, en 
el area polaca, de la que surgira Karol Wojtyla. De manera que a la reflexidn sobre el alma 
y su espiritualidad, que se habia desarrollado en el s. xvi frente al materialismo, se unia 
ahora la reflexion sobre el valor de la persona, de su trabajo, de la familia y de la sociedad. 
Las filosofias personalistas pusieron de manifiesto la peculiaridad del ser humano, que se 
caracteriza por su capacidad de establecer relaciones y su apertura esencial a la relacion 
con Dios y con los demas. El tema conectaba con ideas teoldgicas; por ej., la nocién de 
«persona» en la teologia trinitaria como «relacién subsistente», y la idea de que el hombre 
ha sido hecho para el didlogo con Dios; 0 con la categoria biblica de «Alianza» y la idea de 
«comunidn», que esta en el centro del misterio de la Iglesia. 


b) Larenovacion de la Teologia en el s. xx 


Como es sabido, desde finales del s. xix, y sobre todo a partir de los anos treinta del s. 
xx, Se produjo un enriquecimiento de la teologia mediante un acercamiento a sus fuentes 
(Sagrada Escritura, Patristica, Historia del pensamiento cristiano, etc.), con repercusiones 
sobre la antropologja. La renovacidn de los estudios biblicos recuperdé categorias biblicas 
que enriquecian la teologia escolastica, mas dependiente de nociones filosdficas. Por ej., 
que el hombre ha sido hecho por Dios y para Dios, y que esta vocacion y eleccion estable- 
ce una relacién fundamental que se realiza hist6éricamente mediante la Alianza; la historia 
de la Alianza es la historia de la salvacion y el lugar teoldgico que permite entender la reve- 
lacién de Dios. También aparece con nuevas luces la idea de que el hombre es imagen de 
Dios y que Cristo es la imagen y modelo del hombre nuevo. La renovacidn de los estudios 
patristicos permitiéd conocer mejor la antropologia de los Padres, y recuperar los temas de 
la imagen de Dios, de la divinizacién y de la inhabitacidén del Espiritu Santo en el hombre. 
Otros temas teoldgicos fueron tratados con amplitud, como las categorias de «relacién 
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interpersonal» y de «comunidn», que se iluminaban mutuamente. Sobre todo, se imponia 
la necesidad de centrar la dogmatica cristiana en Cristo: el cristocentrismo de la teologia 
ofrecia un significado particular en la antropologia. Este cristocentrismo consciente debia 
mucho al libro de Romano Guardini, La esencia del Cristianismo, donde concluia que la 
esencia de la fe es una persona, Cristo; toda doctrina, moral o rito es cristiano en la medida 
en que esta centrada en El. Este cristocentrismo es evidente en la const. past. Gaudium et 
spes, Como veremos. 

Otro hito de la reflexi6n antropoldgica fue el llamado «debate del sobrenatural», que 
se inicid a partir de la interpretacid6n de unos textos de santo Tomas de Aquino sobre el 
deseo natural del hombre de ver de Dios, y que tuvo su momento algido con el libro de 
Henri de Lubac, Surnaturel (1946). Al concluir que todo hombre esta ordenado al fin so- 
brenatural, quedaba claro que sdlo en la revelaci6n se pueden encontrar las claves de la 
realizaci6n humana en sus anhelos de plenitud y felicidad, y en su lucha contra el mal y el 
pecado. (La cuestion afectaba, ademas, a la relacion de la Iglesia con el mundo, a la relacién 
entre la revelacion y la auttonomia de lo profano: se pueden separar Iglesia y Estado, pero 
no se puede separar al hombre de su fin en Cristo). La reflexi6n acerca del sobrenatural, 
provocé un cambio en la manera de plantear las relaciones entre naturaleza y gracia, que 
no pueden considerarse superpuestas, pues el fin de la vida humana es unico y se realiza 
en Jesucristo. Téngase en cuenta que la antropologia carecia durante siglos de un tratado 
unitario en la organizacién tradicional de las disciplinas teoldgicas. La visién cristiana del 
hombre estaba distribuida entre los tratados sobre Dios creador (Deo creante et elevante), 
sobre el pecado original (De peccato originali), sobre la gracia (De Gratia), sobre los fines 
ultimos (De Novissimis). Ademas, la aproximaci6n al hombre estaba marcada por la separa- 
cidn entre el orden natural y el orden sobrenatural, que tenia utilidad -todavia vigente- a 
efectos apologéticos; pero que, empleada de modo mecanico conllevaba un arriesgado 
dualismo: la separacién entre una idea puramente humana del hombre, con su fin natu- 
ral; y la vision cristiana del hombre, con su fin sobrenatural, que era considerada en un 
segundo momento, como algo afnadido. La dimensién sobrenatural vendria yuxtapuesta 
de modo accidental y extrinseco a una realidad humana clausurada y autosuficiente, que 
podria ser pensada al margen del designio salvifico revelado en Cristo, cuya referencia seria 
finalmente prescindible. Como es obvio, no era esa la conclusion de la Teologia, pero el 
riesgo que se corria era evidente; y, sobre todo, quedaba sin explicitar el modo en que el 
Verbo encarnado entra de algun modo en la definici6n del hombre, pues no cabe hablar 
del hombre de manera plena sin referencia a Cristo. Cristo mismo es la respuesta a la pre- 
gunta sobre el hombre. Precisamente en la referencia a Cristo se halla la principal novedad 
de la antropologia conciliar, que venia preparada por los estudios llevados a cabo en els. xx. 


2. Gaudium et Spes: panorama general 


Como se dijo, la const. past. Gaudium et spes ofrece los principales textos antropo- 
Idgicos en su Primera parte, cuyo titulo reza asi: «La Iglesia y la vocaci6n del hombre», y 
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abarca los n.11 a 42. Esta parte dedica sus cuatro capitulos ala persona y su dignidad, su 
naturaleza social, y su actividad (con especial atencidn al sentido del progreso), y final- 
mente la mision de la Iglesia en el mundo. 

La constituci6n comienza con un Prdlogo (n.1-3), y una Exposici6n preliminar sobre 
la condicién del hombre en el mundo contemporaneo (n.4-10). Seguin la opinidn comun, 
existe una cierta diversidad de planteamiento entre el Prdlogo y la Exposicién preliminar, 
y el resto de la constitucién, porque los textos iniciales emplean un analisis inductivo de la 
situaci6n actual del ser humano, mientras que en el resto de la constitucidn la considera- 
cidn de la naturaleza humana es principalmente deductiva. 

EI Prdlogo pone al hombre como objeto central de la constitucién pastoral: «Es, por 
consiguiente, el hombre; pero el hombre todo entero, cuerpo y alma, corazon y concien- 
cia, inteligencia y voluntad, quien sera el objeto central de las explicaciones que van a 
seguir. Al proclamar el concilio la altisima vocacién del hombre y la semilla divina que en 
éste se oculta, ofrece al género humano la sincera colaboracién de la Iglesia para lograr la 
fraternidad universal que responda a esa vocacién» (n.3). Asi pues, desde el inicio de sus 
consideraciones, el concilio propone una vision integral de todas las dimensiones cons- 
titutivas del ser humano, entre las que incluye no solo solidaridad fraterna, sino también 
«la altisima vocaci6n del hombre y la semilla divina que en éste se oculta». Por su parte, la 
Exposicion preliminar (n.4.10) describe los «rasgos fundamentales del mundo moderno», 
sus esperanzas y angustias (n.4), los cambios profundos (n.5) en el Ambito social (n.6) y en 
el Ambito psicolédgico, moral y religioso (n.7), sus desequilibrios (n.8), y las aspiraciones 
de la humanidad (n.9). Es un analisis fenomenoldgico de los «signos de los tiempos» que 
afectan ala humanidad. En esos primeros compases del texto esta ausente la referencia a 
Cristo, pues se resumen las experiencias comunes a creyentes y no creyentes con quienes 
el concilio desea dialogar. Sdlo finalmente, al tratar en el n.10 de los interrogantes mas 
profundos del hombre, el concilio anuncia la respuesta cristiana: «Cree la Iglesia que Cris- 
to, muerto y resucitado por todos, da al hombre su luz y su fuerza por el Espiritu Santo a 
fin de que pueda responder a su maxima vocaci6n y que no ha sido dado bajo el cielo a la 
humanidad otro nombre en el que sea necesario salvarse. Igualmente cree que la clave, el 
centro y el fin de toda la historia humana se halla en su Sehor y Maestro. Afirma ademas 
la Iglesia que bajo la superficie de lo cambiante hay muchas cosas permanentes, que tie- 
nen su ultimo fundamento en Cristo, quien existe ayer, hoy y para siempre. Bajo la luz de 
Cristo, imagen de Dios invisible, primogénito de toda la creacidn, el concilio habla a todos 
para esclarecer el misterio del hombre y para cooperar en el hallazgo de soluciones que 
respondan a los principales problemas de nuestra época». 

De ese modo, el concilio aspira no sdlo a dar respuesta a interrogantes tedricos, sino 
también a dar solucién «pastoral» a los problemas que afectan existencialmente al hom- 
bre, a veces de manera dramatica. Asi pues, el concilio declara su objetivo de tratar de los 
problemas humanos a la luz de Cristo: «Bajo la luz de Cristo [...] primogénito de toda la 
creacion, el Concilio habla a todos para esclarecer el misterio del hombre» (n.10). Indirec- 
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tamente el texto insinua que la suprema vocacién del hombre (todavia no explicitada) 
remite a Cristo, que es el centro y el fin de la historia. El texto atribuye a Cristo la imago Dei, 
no al hombre; o por decir mejor, el hombre es imago Dei en cuanto esta llamado a confi- 
gurarse a Cristo, «imagen de Dios invisible». 

El n.11 sirve de enlace con los capitulos posteriores. En él se dice que la fe permite 
reconocer y discernir los valores humanos, que son buenos porque proceden de Dios, 
pero ala vez necesitan purificaci6n, por la influencia del pecado. «La fe todo lo ilumina con 
nueva luz y manifiesta el plan divino sobre la entera vocacién del hombre. Por ello orienta 
la mente hacia soluciones plenamente humanas. El Concilio se propone, ante todo, juzgar 
bajo esta luz los valores que hoy disfrutan de maxima consideraci6n y enlazarlos de nue- 
vo con la fuente divina. Estos valores por proceder de la inteligencia que Dios ha dado al 
hombre, poseen una bondad extraordinaria; pero a causa de la corrupcidn del corazén 
humano, sufren con frecuencia desviaciones contrarias a su debida ordenacion. Por eso 
necesitan purificacidn» (n.11). 

En el mismo parrafo se enumeran las tres grandes cuestiones que aborda el concilio: 
«Qué piensa del hombre la Iglesia? ;Qué criterios fundamentales deben recomendarse 
para levantar el edificio de la sociedad actual? ;Qué sentido ultimo tiene la accidn humana 
en el universo? » (n.11). Los tres capitulos iniciales de esta parte primera quieren respon- 
der a tales interrogantes. 

En el capitulo 1, se afirma sobre la persona: «La razon mas alta de la dignidad huma- 
na consiste en la vocaci6n del hombre a la unidn con Dios. Desde su mismo nacimiento 
el hombre es invitado al didlogo con Dios. Existe pura y simplemente por el amor de Dios 
que lo cred y por el amor de Dios que lo conserva. Y solo se puede decir que vive en la ple- 
nitud de la verdad cuando reconoce libremente ese amor y se confia por entero a su crea- 
dor» (n.19). «Desde el principio los hizo hombre y mujer. Esta sociedad de hombre y mujer 
es la expresion primera de la comunién de personas humanas. El hombre es, en efecto, 
por su intima naturaleza, un ser social y no puede vivir ni desplegar sus cualidades sin 
relacionarse con los demas» (n.12). La conclusién es la siguiente: «El misterio del hombre 
solo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado [...] (Cristo) manifiesta plenamente 
el hombre al propio hombre y le descubre la grandeza de su vocacidn» (n.22). No olvida el 
concilio mencionar las rupturas del pecado: «Al negarse con frecuencia a reconocer a Dios 
como su principio, rompe el hombre la debida subordinaci6n a su fin ultimo y también 
toda su ordenacion, tanto por lo que toca a su propia persona como a las relaciones con 
los demas y con el resto de la creacién» (n.13). 

En el capitulo 2, sobre la comunidad humana, el concilio afirma que cuando Cristo 
pide que sus discipulos sean uno, «abriendo perspectivas cerradas a la raz6n humana, 
sugiere una cierta semejanza entre la union de las personas divinas y la union de los hijos 
de Dios en la verdad y en la caridad» (n.24). 

En el capitulo 3, sobre la actividad humana, se dice que «el hombre vale mas por lo 
que es que por lo que tiene»; la norma es que el trabajo «sea conforme al auténtico bien 
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del género humano y permita al hombre como individuo y como miembro de la sociedad 
cultivar y realizar plenamente su vocacién». Destaca que «la ley fundamental de la perfec- 
cidn humana y por tanto de la transformacién del mundo es el mandamiento nuevo del 
amor» (n.38). Y juzga el sentido del progreso: «hay que distinguir cuidadosamente pro- 
greso temporal y crecimiento del reino de Dios», sabiendo que «los bienes de la dignidad 
humana, la union fraterna y la libertad [...], todos los frutos excelentes de la naturaleza y 
de nuestro esfuerzo [...] volveremos a encontrarlos limpios de toda mancha, iluminados y 
transfigurados cuando Cristo entregue al Padre el reino» (n.39). 

El capitulo 4 hace un balance de lo que la Iglesia ofrece al mundo en cada una de 
las tres cuestiones antes tratadas, y lo que recibe de él. La Iglesia conoce «la verdad mas 
profunda del ser humano» y por eso puede «rescatar la dignidad humana del incesante 
cambio de opiniones» (n.41). En cuanto a la vida social, «la promocidn de la unidad con- 
cuerda con la misi6n intima de la Iglesia, ya que ella es en Cristo como sacramento, 0 sea, 
signo e instrumento de la union intima con Dios y de la unidad de todo el género huma- 
no» (n.42). En cuanto a la actividad humana y el progreso, «a la conciencia bien formada 
del seglar toca que la ley divina quede grabada en la ciudad terrena» (n.43) y «todo el bien 
que el Pueblo de Dios puede dar a la familia humana deriva del hecho de que la Iglesia es 
sacramento universal de salvacién que manifiesta y, al mismo tiempo realiza el misterio 
del amor de Dios al hombre» (n.45). 


3. La dignidad de la persona 


Los n.12-22 abordan la cuestidn planteada en el n.11: «;Qué piensa del hombre la 
Iglesia?». Ahora la respuesta del concilio no deriva de la experiencia humana o de la re- 
flexion filosdfica, sino de la Revelacion: «La Biblia nos ensena que el hombre ha sido crea- 
do“a imagen de Dios’, con capacidad para conocer y amar a su Creador, y que por Dios ha 
sido constituido senor de la entera creacion visible para gobernarla y usarla glorificando 
a Dios» (n.12). Sorprende que, para afirmar la doble relacién del hombre con Dios y con 
la creacion, la referencia se limite al Antiguo Testamento sin alusion a Cristo, bien sea en 
su funcidn en la creacion, bien sea como «imagen del Dios invisible», antes mencionada. 
En realidad, una rapida mirada a los numeros siguientes confirma esta escasa referencia 
a Cristo al tratar sobre el pecado (n.13), la unidad de alma y cuerpo (n.14), la inteligencia 
y al sabiduria (n.15), la conciencia moral (n.16), la libertad (n.17), el misterio de la muerte 
(n.18), y el ateismo (n.19.21). Sdlo en el n.18 se hace una breve referencia a la victoria 
de Cristo sobre la muerte; y en el n.17 reaparece el tema imago Dei (la libertad como 
eximium divinae imaginis in homine signum); y se cita la gratia Dei adiuvante en general, 
sin referencia a Cristo. Hay que esperar hasta el ultimo parrafo del capitulo: «Cristo, el 
Hombre nuevo» (n.22), para descubrir la religacién con Cristo de todo lo previamente ex- 
puesto por el concilio. La explicacién de este modo de proceder estriba en que el concilio 
emplea un método inductivo para dialogar con el mundo desde la experiencia humana, 
y solo al final responde desde la fe; pero no se acaba de ver el motivo por el cual, cuando 
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el concilio responde explicitamente desde la fe, deja para el final la referencia a Cristo (cf. 
Ladaria, 707). 


4. El hombre, «imagen de Dios» (n.12) 


«jQué es el hombre? Muchas son las opiniones que el hombre se ha dado y se da 
sobre si mismo». El concilio evoca asi la variedad de respuestas de la reflexion filosdfica, de 
las religiones o de la ciencia. Respuestas no pocas veces contradictorias entre si, a las que 
se refiere implicitamente el concilio: la ruptura con Dios y la exaltaci6n del hombre «como 
regla absoluta» de la filosofia del s. xvi, o el pesimismo existencialista del hombre ante 
aquellas fracasadas promesas ilustradas, «hundiéndose hasta la desesperacion» en dudas 
y angustias. En todo caso, «creyentes y no creyentes estan generalmente de acuerdo en 
este punto: todos los bienes de la tierra deben ordenarse en funcidn del hombre, centro 
y cima de todos ellos». El texto reconoce con cautela que la superioridad del hombre es 
aceptada «generalmente» (porque, por ej., algunos piensan segun un biologismo radical 
que el hombre no posee diferencia cualitativa respecto del resto de los animales). 

Ante la pregunta por el hombre, la respuesta de la Revelacién es que «el hombre ha 
sido creado “a imagen de Dios’, con capacidad para conocer y amar a su Creador, y que 
por Dios ha sido constituido senor de la entera creacion visible para gobernarla y usarla 
glorificando a Dios». Asi pues, ser imagen de Dios supone, en primer lugar, la capacidad 
de conocer y amar a Dios; el sehorio humano sobre el mundo, para conducirlo hacia Dios 
(cf. n.34); implica la libertad como signo privilegiado de la imagen divina en el hombre (cf. 
n.17); y finalmente comporta la comuni6én entre los hombres, pues «Dios no cred al hom- 
bre en solitario. [...] El hombre es, en efecto, por su intima naturaleza, un ser social, y no 
puede vivir ni desplegar sus cualidades sin relacionarse con los demas» (n.12). No es ocio- 
sa la referencia del texto a la pareja humana, pues la «imagen de Dios» se refiere al hombre 
como varon y mujer en comunidn; el hombre es imagen de la comunidén de las tres Perso- 
nas divinas de la que deriva la dimension social en el hombre. En sintesis, el hombre como 
«imagen de Dios» implica la relacidn con Dios, con el mundo y con los demas hombres. 


5. El pecado (n.13) 


El concilio concluye su respuesta inicial sobre la condici6n humana con la cita de Gé- 
nesis 1,31: Dios «mird cuanto habia hecho, y lo juzgé muy bueno» (n.12). Esta afirmacién 
de la bondad creacional, y del hombre creado en «santidad y justicia», es inmediatamen- 
te completada con un dato ineludible para la comprensidn de la existencia histérica del 
hombre, a saber, el pecado. Si el pecado es un dato de fe enigmatico (que Dios cree seres 
que pueden rechazar a Dios), sin el pecado resulta mas incomprensible dar razon de la 
inclinacién al mal presente en el hombre, que es un dato de experiencia: «el hombre, en 
efecto, cuando examina su corazon, comprueba su inclinacion al mal y se siente anegado 
por muchos males». La Revelacion informa de la causa de esa «division intima del hom- 
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bre», que no puede tener origen en su santo Creador; al contrario, el hombre «por instiga- 
cidn del demonio, en el propio exordio de la historia, abuso de su libertad, levantandose 
contra Dios y pretendiendo alcanzar su propio fin al margen de Dios». El texto describe 
el pecado como un mal uso de la libertad humana (un don de Dios), que cede a la tenta- 
cidn diabdlica de lograr la autonomia de Dios. De ese modo, «rompe el hombre la debida 
subordinacion a su fin ultimo», a su ordenacidn a Dios; lo cual repercute en tres direccio- 
nes, «tanto por lo que toca a su propia persona como a las relaciones con los demas y con 
el resto de la creaci6n». A causa del pecado, el hombre esta sometido a una esclavitud mo- 
ral, que el concilio describe en términos dramaticos: «Toda la vida humana, la individual y 
la colectiva, se presenta como lucha, y por cierto dramatica, entre el bien y el mal, entre la 
luz y las tinieblas. Mas todavia, el hombre se nota incapaz de domenar con eficacia por si 
solo los ataques del mal, hasta el punto de sentirse como aherrojado entre cadenas». En 
efecto, dejado a si mismo, el hombre no puede salir de esa situacién. «Pero el Sefor vino 
en persona para liberar y vigorizar al hombre, renovandole interiormente y expulsando al 
principe de este mundo (cf. Jn 12,31), que le retenia en la esclavitud del pecado». Conclu- 
ye el texto con la consideracién de la paradoja humana: «la sublime vocacién» a la que el 
hombre es llamado, y a la vez «la miseria profunda» a la que le ha conducido el pecado 
«impidiéndole lograr su propia plenitud». El hombre asi es un «rey destronado» (Pascal), 
que solo Cristo puede restaurar. 


6. Unidad del ser humano (n.14). 


EI concilio continua la descripcién de la dignidad humana abordando su estatuto 
ontoldgico. El hombre, en efecto, es «imagen de Dios» en su integridad de cuerpo y alma, 
imagen danada pero no anulada por el pecado. En los primeros borradores de Gaudium et 
Spes (el llamado esquema XIII), se dedicaban sendos parrafos a hablar de la «dignidad del 
cuerpo humanoy» y de la «dignidad del espiritu humano», lo que insinuaba quiza un cierto 
dualismo, que es superado por la decisidn de abordar ambas dimensiones en un mismo 
parrafo. El concilio anula todo dualismo, sea materialista o espiritualista, al afirmar: «en la 
unidad de cuerpo y alma, el hombre, por su misma condicidn corporal, es una sintesis del 
universo material, el cual alcanza por medio del hombre su mas alta cima y alza la voz para 
la libre alabanza del Creador». Interesa notar la expresion latina: Anima et corpore unus, 
que significa: el hombre es unus (nominativo), un unico sujeto unitario anima et corpore 
(ambos en ablativo) como co-principios. El hombre no es solo espiritu ni solo biologia, 
sino cuerpo espiritual y espiritu corporificado. De aqui la dignidad del cuerpo humano 
que, a pesar de estar herido por el pecado, sin embargo, en virtud de su creacién por Dios 
y la resurreccion futura, el hombre «debe tener por bueno y honrar a su propio cuerpo 
[...]. La propia dignidad humana pide, pues, que glorifique a Dios en su cuerpo y no per- 
mita que lo esclavicen las inclinaciones depravadas de su coraz6n». 

Ahora bien, este doble momento espiritual-corporal esta internamente articulado, 
porque lo que caracteriza al hombre como hombre es su condicién espiritual, que le otor- 
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ga superioridad en el mundo creado: «No se equivoca el hombre al afirmar su superiori- 
dad sobre el universo material y al considerarse no ya como particula de la naturaleza o 
como elemento andnimo de la ciudad humana. Por su interioridad es, en efecto, superior 
al universo entero; a esta profunda interioridad retorna cuando entra dentro de su cora- 
z6n, donde Dios le aguarda, escrutador de los corazones, y donde él personalmente, bajo 
la mirada de Dios, decide su propio destino. Al afirmar, por tanto, en si mismo la espiri- 
tualidad y la inmortalidad de su alma, no es el hombre juguete de un espejismo ilusorio 
provocado solamente por las condiciones fisicas y sociales exteriores, sino que toca, por el 
contrario, la verdad mas profunda de la realidad». El texto habla primero de «interioridad», 
término de resonancias biblicas (y filosdficas) para designar la vida intelectual, moral y es- 
piritual; luego, al final, usa el término tradicional de «alma», realidad espiritual e inmortal, 
que es la realidad mas honda del hombre, que le asemeja a Dios, y que lo constituye en 
ser supremo entre las criaturas. El hombre, pues, no es un elemento mas de la naturaleza 
ni un producto de la cultura. 


a) Lainteligencia humana (n.15) 


En virtud de su inteligencia, el hombre «es superior al universo material» y, en cuanto 
imagen de Dios, es «participe de la luz de la inteligencia divina», pues puede conocer la 
verdad y alcanzar la sabiduria. De ese modo, «con el ejercicio infatigable de su ingenio a 
lo largo de los siglos, lahumanidad ha realizado grandes avances en las ciencias positivas, 
en el campo de la técnica y en la esfera de las artes liberales». Sin embargo, «la inteligencia 
no se cife solamente a los fendmenos» del mundo material. A lo largo del tiempo el hom- 
bre ha buscado y ha encontrado «una verdad mas profunda», porque su inteligencia esta 
orientada a la verdad, a «alcanzar la realidad inteligible con verdadera certeza». A partir 
de las sensaciones fenoménicas puede alcanzar el plano metafisico y universal del ser. De 
manera que el conocimiento de los fendmenos se transforma en sabiduria cuando la in- 
teligencia capta su sentido trascendente: «la naturaleza intelectual de la persona humana 
se perfecciona y debe perfeccionarse por medio de la sabiduria, la cual atrae con suavidad 
la mente del hombre a la busqueda y al amor de la verdad y del bien. Imbuido por ella, el 
hombre se alza por medio de lo visible hacia lo invisible». Pero el concilio sefala que tal ca- 
pacidad «esta parcialmente oscurecida y debilitada a consecuencia del pecado», de modo 
que el hombre tiene gran capacidad para analizar los fendmenos visibles (la ciencia), pero 
también dificultad para alcanzar la verdad invisible sobre el sentido de la existencia del 
hombre y del mundo ala luz de Dios. Ahora bien, «con el don del Espiritu Santo, el hombre 
llega por la fe a contemplar y saborear el misterio del plan divino» (n.15). 


b) Laconciencia moral (n.16) 


La conciencia es otro de los elementos esenciales de la dignidad humana. «La con- 
ciencia es el nucleo mas secreto y el sagrario del hombre, en el que éste se siente a solas 
con Dios, cuya voz resuena en el recinto mas intimo de aquélla». Frente a una separacion 
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entre conciencia y ley moral, el concilio subraya que ambas van unidas, pues es precisa- 
mente la conciencia la que revela la ley moral. En virtud de la conciencia «descubre el 
hombre la existencia de una ley que él no se dicta a si mismo, pero a la cual debe obede- 
cer, y cuya voz resuena, cuando es necesario, en los ofdos de su corazon, advirtiéndole 
que debe amar y practicar el bien y que debe evitar el mal: haz esto, evita aquello [...] es la 
conciencia la que de modo admirable da a conocer esa ley cuyo cumplimiento consiste en 
el amor de Dios y del prdjimo». La conciencia no es creadora de valores, sino que descubre 
la ordenacién moral objetiva, «en cuya obediencia consiste la dignidad humana y por la 
cual sera juzgado personalmente». La ley no es una imposicién extrinseca y heterénoma, 
sino que es «una ley escrita por Dios en su corazon», la llamada ley natural. El concilio des- 
cribe la conciencia como «voz de Dios», que no es una revelacion excepcional y directa de 
Dios, sino que se escucha precisamente a través de la ley inscrita en el corazon, que invitaa 
«hacer el bien y a evitar el mal», que es el principio primero de la razon practica en el plano 
general; la conciencia también impera la conducta particular: «haz esto, evita aquello». Es 
el doble momento especulativo y practico (prudencial) del juicio de conciencia. El texto 
concluye recordando unos criterios decisivos de la teologia moral: la necesidad de formar 
una conciencia verdadera «para someterse a las normas objetivas de la moralidad», pues 
«cuanto mayor es el predominio de la recta conciencia, tanto mayor seguridad tienen las 
personas y las sociedades para apartarse del ciego capricho»; y el deber de seguir, sin 
embargo, la conciencia errénea por ignorancia invencible, «cosa que no puede afirmarse 
cuando el hombre se despreocupa de buscar la verdad y el bien», actitud que provoca que 
la conciencia se vaya «entenebreciendo por el habito del pecado». 


c) Lalibertad (n.17) 


«La verdadera libertad es signo eminente de la imagen divina en el hombre». En 
efecto, la libertad es un don de Dios, que «ha querido dejar al hombre en manos de su 
propia decision para que asi busque espontaneamente a su Creador y, adhiriéndose libre- 
mente a éste, alcance la plena y bienaventurada perfeccién». Es una afirmacion tradicional 
que «la orientacién del hombre hacia el bien sdlo se logra con el uso de la libertad». Por 
eso, el concilio reconoce que «nuestros contemporaneos ensalzan (la libertad) con entu- 
siasmo. Y con toda razon», porque «la dignidad humana requiere [...] que el hombre actue 
segun su conciencia y libre eleccion, es decir, movido e inducido por conviccién interna 
personal y no bajo la presidn de un ciego impulso interior o de la mera coaccidén externa». 
Precisamente la libertad es el fundamento de la responsabilidad, y «cada cual tendra que 
dar cuenta de su vida ante el tribunal de Dios segun la conducta buena o mala que haya 
observado». En efecto, existe un vinculo entre libertad y bien: ante la idea moderna de una 
libertad creadora de valor, el texto recuerda que la verdadera libertad no es indiferencia 
de eleccidn ante el bien y el mal, «como si fuera pura licencia para hacer cualquier cosa, 
con tal que deleite, aunque sea mala». A su vez, el concilio constata que, en la situacién 
historica del hombre, la libertad esta «herida» por el pecado y necesitada de sanacidén 
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para vivir su plena ordenacién a Dios: «la libertad humana, herida por el pecado, [...] ha 
de apoyarse necesariamente en la gracia de Dios». La libertad requiere un esfuerzo con- 
tinuado del hombre bajo la gracia para vencer las malas pasiones: «El hombre logra esta 
dignidad cuando, liberado totalmente de la cautividad de las pasiones, tiende a su fin con 
la libre eleccién del bien y se procura medios adecuados para ello con eficacia y esfuerzo 
crecientes». 


d) La muerte (n.18) 


Durante el s. xx las corrientes existencialistas vieron en la muerte la cualidad esencial 
del hombre como ser-para-la-muerte (Heidegger). El concilio recoge el tema, afirmando 
desde el inicio que «el maximo enigma de la vida humana es la muerte», y ninguna espe- 
culaci6n racional puede dar cumplida respuesta a este «enigma», como lo califica el conci- 
lio. La historia redaccional del texto nos informa que el concilio quiso aqui tratar no tanto 
de la muerte como tal, sino de la ansiedad, temor y sufrimiento que provoca. En efecto, el 
hombre siente la paradoja de su condicién material y espiritual, finita e infinita, inmanente 
a este mundo pero trascendente a él; de existencia temporal pero con aspiraciones de 
eternidad. El hombre «juzga con instinto certero cuando se resiste a aceptar la perspectiva 
de la ruina total y del adids definitivo», y «su maximo tormento es el temor por la desa- 
paricion perpetua». El concilio da la razon de esta situacidn: «La semilla de eternidad que 
en si lleva, por ser irreducible a la sola materia, se levanta contra la muerte», pues en el 
hombre anida un «deseo del mas alla que surge ineluctablemente del coraz6n humano». 
Esta aspiracion deriva de la imagen de Dios que es el hombre, y que se opone a la muerte. 
Toda especulacidn sdlo racional y psicolégica, «toda imaginacion fracasa ante la muerte». 
La Revelacion, en cambio, nos dice, en primer lugar, que Dios no ha creado al hombre para 
la muerte, sino para la resurrecci6n y la vida eterna, para una plenitud de vida y comunién 
definitiva con Dios: «el hombre ha sido creado por Dios para un destino feliz situado mas 
alla de las fronteras de la miseria terrestre [...]. Dios ha llamado y llama al hombre a adhe- 
rirse a El con la total plenitud de su ser en la perpetua comunién de la incorruptible vida 
divina». La muerte, en segundo lugar, «entr6 en la historia como consecuencia del peca- 
do»; pero «Cristo resucitado [...] ha ganado esta victoria para el hombre, liberandolo de la 
muerte con su propia muerte», una victoria que sera definitiva «cuando el omnipotente 
y misericordioso Salvador restituya al hombre en la salvacién perdida por el pecado». La 
fe, ademas, nos «ofrece la posibilidad de una comunidn con nuestros mismos queridos 
hermanos arrebatados por la muerte, dandonos la esperanza de que poseen ya en Dios la 
vida verdadera». 


7. Cristo, el Hombre nuevo (n.22) 


El n.22 de la constitucién es una afirmacién decidida de la referencia cristol6gica de 
la antropologia. El titulo mismo evoca la dialéctica paulina del hombre viejo y el hombre 
nuevo. En este texto se encuentra la célebre afirmacion conciliar, de la que san Juan Pa- 
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blo II hizo un empleo abundante, y que aparece desde el inicio del texto: «En realidad, el 
misterio del hombre sdlo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado». En Cristo se 
ofrece la verdad sobre el hombre, esto es, su plena identidad: El «manifiesta plenamente 
el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de su vocacién». El texto habla 
de manifestacion plena en Cristo del misterio del hombre; es decir, al margen de Cristo es 
posible un saber acerca del hombre; pero el sentido pleno de lo humano deriva y culmina 
en Cristo. La referencia a Cristo aparece ya desde el origen: «Adan, el primer hombre, era fi- 
gura del que habia de venir»; es Cristo, el nuevo Adan, quien da sentido al hombre. Este es 
el criterio hermenéutico para la antropologia cristiana, por lo que el concilio puede decir, 
en relacidn con todas las cuestiones previamente tratadas: «Nada extrano, pues, que todas 
las verdades hasta aqui expuestas encuentren en Cristo su fuente y su corona». 


a) Cristo, «imagen de Dios», el hombre perfecto 


«El que es “imagen de Dios invisible” (Col 1,15) es también el hombre perfecto, que 
ha devuelto ala descendencia de Adan la semejanza divina, deformada por el primer pe- 
cado». Cristo es perfectamente hombre, y ademas es el hombre perfecto, no sdlo por- 
que esta libre de pecado, sino porque realiza en si mismo la humanidad como paradigma 
ejemplar. El fundamento de esta afirmacidn estriba en que en Cristo la naturaleza humana 
ha sido asumida, no anulada, sino elevada y plenamente realizada, de modo que mas ade- 
lante el concilio podra decir que «el que sigue a Cristo, hombre perfecto, se perfecciona 
cada vez mas en su propia dignidad de hombre» (n.41). Ademas, se afirma que «el Hijo de 
Dios con su encarnacion se ha unido, en cierto modo, con todo hombre», es decir, la «dig- 
nidad sin igual» que la naturaleza humana ha recibido en Cristo alcanza a todo hombre. 
La expresidn «en cierto modo» es intencionadamente imprecisa: de una parte, la unidn 
hipostatica solo sucede en la concreta humanidad de Jesus; pero, a la vez, el concilio, si- 
guiendo la tradicién patristica, quiere afirmar la unidn de Cristo con todo hombre en el 
plano soterioldgico. 


b) Laredencion en Cristo 


El texto conciliar continua, en efecto, con la afirmacion de la solidaridad en Cristo, en 
virtud de su satisfaccion vicaria de la humanidad: «Cordero inocente, con la entrega libé- 
rrima de su sangre nos mereci6 la vida. En El Dios nos reconcilid consigo y con nosotros y 
nos liberé de la esclavitud del diablo y del pecado, por lo que cualquiera de nosotros pue- 
de decir con el Apdstol: “El Hijo de Dios me am y se entregé a si mismo por mi” (Gal 2,20). 
Padeciendo por nosotros, nos dio ejemplo para seguir sus pasos y, ademas abrid el cami- 
no, con cuyo seguimiento la vida y la muerte se santifican y adquieren nuevo sentido». 

Para los Padres griegos Cristo, con su encarnacion, ha asumido «a todo el hombre», 
pues no es salvado lo que no ha sido asumido (cf. AG 3). La Encarnacion no es sdlo la 
constituci6n de la humanidad singular asumida por el Verbo, sino la donacién que Dios 
hace, en ese Cristo, de Si mismo al hombre, a todo hombre. En el misterio de su Cuerpo 
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esta implicada toda la humanidad; por eso, la encarnaci6n es soterioldgica, y la salvacion 
es entendida como la humanidad divinizada por el Verbo hecho hombre. Debido a la uni- 
dad indivisa del linaje humano, el contacto de la divinidad con la humanidad en Cristo 
repercute en toda la naturaleza humana. La humanidad de Jesus es el «lugar» donde la 
divinidad «toca» a la entera humanidad. El Verbo, al asumir su concreta humanidad, y a tra- 
vés de ella, se une salvificamente a todos los hombres. La encarnacidn tiene, pues, como 
finalidad la salvaci6én del hombre. El Verbo salva al hombre por doble titulo. En razén de 
su humanidad, incluye a todos los hombres a causa de la naturaleza comun compartida; y, 
en razon de su divinidad unida a su humanidad, Cristo posee la vida divina de la que pue- 
den vivir los hombres, y es autor de la nueva humanidad, pues posee la fuerza capaz de 
destruir la muerte y de dar la vida a todos los hombres mediante la resurrecci6n. La comun 
naturaleza del Verbo con los hombres es el fundamento ontoldgico de la unidad entre 
Cristo y la humanidad. En Cristo la salvaci6n sucede «desde dentro» de la misma condicién 
humana. Ciertamente, el Verbo, al asumir de manera inmediata su humanidad, no asume 
in actu a todos los hombres en su multiplicidad. Pero alcanza mediata y virtualmente a 
todo hombre a causa de la naturaleza comun. De modo que existen dos momentos del 
unico acontecimiento redentor: la naturaleza humana es santificada actualmente en Cris- 
to; el Verbo santifica y eleva primero a su propia humanidad y, en ella y a través de ella, 
eleva y salva a todos los hombres: su santidad repercute virtualmente en la multiplicidad 
de sujetos, pues se ofrece para que cada hombre se apropie de ella mediante la union vital 
con Cristo, que requiere la colaboracién personal. Cada hombre, en efecto, debe ratificar 
la obra de Dios en Cristo, para unirse ala humanidad renovada mediante la libre adhesion 
y la union con Cristo por la fe y el Bautismo. 


c) Launicavocacion de la humanidad 


El n.22 aborda de nuevo el tema de imago Dei, ahora proyectada sobre el hombre 
desde Cristo: «El hombre cristiano, conformado con la imagen del Hijo». Cristo es la imago 
Dei, y el hombre es imagen de la Imagen. Se une la mencidn de la obra de la gracia y del 
Espiritu, de quien el hombre «recibe las “primicias del Espiritu” (Rom 8,23), las cuales le 
capacitan para cumplir la ley nueva del amor. Por medio de este Espiritu, que es “prenda 
de la herencia” (Ef 1,14), se restaura internamente todo el hombre hasta que Ilegue “la 
redencidn del cuerpo” (Rom 8,23)». 

Este designio divino de salvacion es la Unica vocacién del hombre. El concilio reafir- 
ma su decidida intencidn de evitar el dualismo de fines (natural y sobrenatural): «Cristo 
murié por todos, y la vocacién suprema del hombre en realidad es una sola, es decir, la 
divina». La encarnacion del Verbo no supone un perfeccionamiento extrinseco de un or- 
den natural clausurado en si mismo, sino que su Unico fin es «sobrenatural», la vocacion 
«divina». Coherentemente el texto afirma la universalidad de la redencion, pues lo dicho 
«vale no solamente para los cristianos, sino también para todos los hombres de buena 
voluntad», y en consecuencia, «debemos creer que el Espiritu Santo ofrece a todos la po- 


HOMBRE 509 


sibilidad de que, en la forma de sdlo Dios conocida, se asocien a este misterio pascual». El 
concilio deja a la teologia la reflexi6n sobre el modo y condiciones en que «obra la gracia 
de modo invisible» en el corazén humano; por su parte, el concilio se manifiesta con pru- 
dencia («en la forma de solo Dios conocida»). 

El texto se cierra retornando a la referencia a Cristo como revelacion del misterio del 
hombre: «Este es el gran misterio del hombre que la Revelacién cristiana esclarece a los 
fieles. Por Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de la muerte, que fuera del 
Evangelio nos envuelve en absoluta obscuridad. Cristo resucitd; con su muerte destruy6 la 
muerte y nos dio la vida, para que, hijos en el Hijo, clamemos en el Espiritu: Abbal, ;Padre! ». 

A partir del n.22, los restantes parrafos de la constitucién proyectan la mirada sobre 
el hombre, ahora en su dimension social. El concilio sigue un esquema caracteristico: al 
abordar los temas, los concluye con la referencia a Cristo como respuesta plena a los inte- 
rrogantes suscitados. El capitulo segundo de la constitucién abre el discurso del concilio 
ala dimensioén comunitaria de la familia humana: «tal indole comunitaria viene perfeccio- 
nada y plenificada por la obra de Jesucristo» (n.32). El capitulo tercero aborda la posicién 
del hombre en el mundo, donde se concluye con un parrafo sobre la «perfeccidn de la 
actividad humana en el misterio pascual». El capitulo cuarto se dedica a la mision de la 
Iglesia en el mundo actual. Son cuestiones que, al igual que el tema del ateismo, se tratan 
en otras voces de este diccionario. 


8. El magisterio posconciliar 


a) Laensenanza antropoldgica de san Juan Pablo II 


Como hemos visto, el concilio habia elegido la antropologia para basar la relacién de 
la Iglesia y su didlogo con el mundo moderno. Juan Pablo II siguié esta linea, desarrollando 
la antropologia también como fundamento de la moral y como propuesta de evangeliza- 
cidn. En sintesis, su pontificado estuvo preocupado por fundamentar la moral cristiana en 
la antropologia en todos sus aspectos: la conciencia y la verdad, los derechos humanos, 
la doctrina econémica y social, las cuestiones bioéticas, la moral sexual y el matrimonio. 
Una ensehanza moral que el Papa centré en la persona de Cristo, que «manifiesta plena- 
mente el hombre al propio hombre y le descubre la sublimidad de su vocacidén» (GS 22), 
segun reiterd insistentemente. Su importante corpus doctrinal puede reunirse alrededor 
de cuatro ejes. 

1. La exégesis y el desarrollo de Gaudium et spes. Como es sabido, siendo padre con- 
ciliar, Karol Wojtyla intervino en la elaboracién de Gaudium et spes, sobre todo en su fase 
redaccional final. Era un buen conocedor de las ideas directivas del concilio. Precisamente 
su pontificado se inspird desde el inicio en los principios de Gaudium et spes, como apa- 
recen ya en su primera enciclica Redemptor hominis (1979). La idea de que «el hombre 
es el camino de la Iglesia» (RH 13,14,18), que «Cristo revela el hombre al hombre», y que 
esta verdad es lo primero que la Iglesia puede ofrecer al mundo; la idea de que la Iglesia 
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es sacramento de unidad con Dios y entre los hombres, y que difundir la comunién de la 
humanidad entre si y con Dios «pertenece a la misidn intima de la Iglesia». 

2. La conciencia humana frente a la verdad. Juan Pablo II vincula la verdad moral, la 
fe y la persona, donde se implican los temas de la moral fundamental. Las cuestiones de 
fondo son el modo como la fe puede transformar a la persona, y el modo como el actuar 
segun la verdad reconocida por la conciencia construye a la persona. Esta doble relacion 
de la conciencia con la verdad orientara la enciclica Veritatis splendor (1993). 

3. La doctrina social de Ia Iglesia. Con motivo de los aniversarios de los grandes do- 
cumentos sociales del magisterio precedente, el Papa desarroll6 la doctrina social segun 
los nuevos tiempos: se inicia con la Enc. Laborem exercens (1981), que ofrece una antropo- 
logia del trabajo; sigue con Sollicitudo rei socialis (1987), y culmina con Centessimus annus 
(1991). También hubo de clarificar las cuestiones sobre el desarrollo humano y el papel 
de la Iglesia planteadas por la teologia de la liberaci6n en América latina. Igualmente le 
reclamaron las cuestiones planteadas por el ocaso de los regimenes comunistas del Este 
de Europa. Fue decisiva la defensa de la dignidad humana, que el Papa desarrollé con su 
ensenanza sobre los derechos humanos, sobre la libertad religiosa, las cuestiones bioéti- 
cas (el valor de la vida humana) y la doctrina social (la primacia de la persona en el trabajo 
y como fin de la vida social; el criterio personalista sobre el desarrollo). 

4, La comprensién de la sexualidad. Karol Wojtyla tenia la preocupacién de que la 
moral cristiana sobre la sexualidad no se entendia bien. Con su primera experiencia sacer- 
dotal, quiso fundamentarla en un estudio sobre la sexualidad humana: Amor y responsa- 
bilidad (1960). Siendo cardenal, participé en la preparacién de la Enciclica Humanae vitae 
(1968), de Pablo VI. Propuso la tesis de la unidad en el acto conyugal entre el significa- 
do procreador y el significado unitivo. Cuando fue elegido Papa, desarroll6 el tema en 
su amplio magisterio sobre vardn y mujer: un conjunto de catequesis sobre «el lenguaje 
del cuerpo», la creacién del hombre, el sentido de la sexualidad, la vida matrimonial y el 
celibato. Después se recogerian muchas de sus ensehanzas en la Exh. apost. Familiaris con- 
sortio (1981), en la instr. Donum vitae (1987), y en la carta apost. Mulieris dignitatem (1988). 


b) El Catecismo de la Iglesia Catélica 


El Catecismo de la Iglesia Catdlica recogid ampliamente la doctrina antropoldgica 
de Gaudium et spes y del magisterio de san Juan Pablo Il. En su inicio mismo, se presenta 
al hombre como hecho para Dios (1-3) y capaz de Dios (27-49). De ese modo, el punto de 
partida es lo comun a todos los hombres: su orientaci6on religiosa a Dios, intimamente 
unida a la parte moral del Catecismo que comienza con el deseo humano de felicidad. 
Al explicar luego el Credo, trata de la creacién del hombre y de sus caracteristicas (355- 
384), del pecado y de sus consecuencias (385-421). En la seccién dedicada a la creacion 
del hombre (355-379) se dan los fundamentos de la antropologia, la unidad de cuerpo y 
alma, la creaci6n inmediata del alma por Dios y la muerte como separacién del cuerpo y 
el alma; del misterio de la muerte (1005-1014, 1016, 1018-1019), de la resurreccion (988- 
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1004) y de la recapitulacidn en Cristo (668-682; 1038-1065). Ademas, el Catecismo expone 
aquello que los misterios de Cristo revelan sobre la condicién humana y lo que realizan en 
ella (504, 518, 519-521, 524, 526, 533, 537, 539-540). La parte tercera, dedicada a la moral, 
es la mas novedosa, porque hay un intento de fundamentar la moral cristiana en la antro- 
pologia, en la linea del del concilio y de Juan Pablo II. Por eso, esta parte tiene una seccién 
introductoria sobre la persona humana (1701-1715; cf.1731), la libertad y la conciencia 
(1778-1779); y la sociedad (1877-1885; 1905-1912; 1928-1942). El punto de partida es la 
vocaci6n del hombre, imagen de Dios, a su fin: la bienaventuranza, la felicidad eterna. Con 
ello, el Catecismo asume el enfoque de Gaudium et spes. 
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Iglesia 


SuMARIO.—Introduccién. I. HisTORIA REDACCIONAL DE LUMEN GENTIUM. 1. El esquema prepa- 
ratorio (1962). a) La eclesiologia del texto preparatorio. b) Las criticas en el Aula. 2. Preparacion 
de un nuevo esquema (1962-1963). a) El borrador Philips. b) Elaboracion del nuevo esquema 
(intersesidn de 1963). c) Propuestas sobre el orden tematico. i) La vocacidn universal a la santi- 
dad y los religiosos. ii) La inversion de capitulos sobre el Pueblo de Dios y la jerarquia. 3. Debate, 
revision y promulgacién de Lumen gentium (1963-1964). a) El debate en Aula (1963). b) La 
revision y promulgacion (1964). II. ExposIciON SISTEMATICA. A. El Misterio: Pueblo de Dios y 
Cuerpo de Cristo en el Espiritu. 1. Ecclesia de Trinitate. a) La Iglesia, misterio. b) Pueblo de Dios 
y Cuerpo de Cristo. 2. La Iglesia, realitas complexa. a) La Iglesia, comunion y sacramento. b) 
Iglesia de Cristo e Iglesia Catolica. c) La incorporacion a la Iglesia. d) La Iglesia, necesaria para 
la salvacion. B. La estructura de la Iglesia peregrinante en orden a la mision. 1. La Iglesia, Pueblo 
de bautizados. 2. La Iglesia, Pueblo sacerdotal. a) Participacion en los oficios sacerdotales de 
Cristo. b) Distincion y relacién del sacerdocio comtn y del sacerdocio ministerial. c) Vocacion 
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universal a la santidad. 3. El ministerio jerarquico. 4. Los laicos. 5. Los religiosos. C. La Iglesia 
consumada. 1. La Iglesia peregrina y su union con la Iglesia del cielo. 2. La Virgen Maria en el 
Misterio de Cristo y de la Iglesia. 3. Recepcion posconciliar. Bibliografia. 


Introduccién 


La Iglesia fue el tema del entero concilio y de sus documentos, pero evidentemente 
el tratamiento explicito y abarcante de la Iglesia se encuentra en la const. dogm. Lumen 
gentium, en la que centraremos nuestra atencién. Su promulgacidn fue el acto mas so- 
bresaliente del concilio Vaticano II. Fueron necesarios tres ahos de fatigosa elaboracién 
(de 1962 a 1964) para la maduracion de la sintesis conciliar mas vigorosa sobre la Iglesia. 

Como es sabido, el programa del concilio se fue concretando durante las dos pri- 
meras sesiones conciliares de 1962 y 1963. El 4 de diciembre de 1962 el card. Suenens, 
con el acuerdo de Juan XxIll, y con la adhesién del entonces card. Montini, propuso en 
el Aula conciliar un programa de trabajo para el concilio basado en las ideas Ecclesia ad 
intra - Ecclesia ad extra, que dieron unidad a los esquemas preparados sobre cuestiones 
dispersas y sin ordenacién comun. El concilio encontré asi un criterio unificador en torno 
alaidentidad y misién de la Iglesia, con especial atencidn a la unidad cristiana y el dialogo 
con el mundo moderno. De ese modo Lumen gentium se transform6 en el eje vertebrador 
del magisterio conciliar. 

En Lumen gentium la Iglesia declara su misterio, su origen, su estructura, su mision. 
Desde ella -junto con la const. Dei Verbum- deben interpretarse los demas documentos 
conciliares. Sacrosanctum concilium expone el misterio de Cristo actualizado en la Iglesia. 
Los decretos Orientalium ecclesiarum y Unitatis redintegratio son prolongaciones de Lumen 
gentium. El capitulo Ill de Lumen gentium sobre el ministerio jerarquico se desarrolla en 
los decretos Christus Dominus y Presbyterorum Ordinis (junto con Optatum totius sobre la 
formacién sacerdotal). Apostolicam actuositatem desarrolla los principios del capitulo IV 
sobre el apostolado de los laicos, y Perfectae caritatis concreta -en términos de renova- 
cidén- el capitulo VI sobre los religiosos. La mision de la Iglesia, tratada al final del capitulo 
Il de Lumen gentium, se prolonga en Ad gentes, en Nostra aetate sobre las religiones no 
cristianas, y en Gaudium et spes, junto con Dignitatis humanae sobre la libertad religiosa, 
Inter mirifica sobre los medios de comunicaci6n, y Gravissimum educationis sobre la edu- 
cacion cristiana. 

En lo que sigue nos atenemos a una descripcién general del planteamiento conci- 
liar sobre la Iglesia a la luz de Lumen gentium. Téngase en cuenta que no desarrollaremos 
lo que puede consultarse en las Voces que prolongan los contenidos de Lumen gentium. 
Concretamente, sobre el cap. I: Trinidad, Jesucristo, Espiritu Santo; Reino e Iglesia. Sobre 
el cap. Il: Sacerdocio; Sensus fidei; Pertenencia (a la Iglesia); Ecumenismo; Religiones no 
cristianas; Mision. Sobre el cap. Ill: Ministerio jeraquico; Colegio episcopal y Primado Papal; 
Communio ecclesiarum; \glesias orientales catdlicas; Magisterio; Episcopado; Presbiterado; 
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Diaconado. Sobre el cap.IV: Laicado. Sobre el cap. V: Santidad. Sobre el cap. VI: Religiosos. 
Sobre el cap. Vil: Escatologia. Sobre el cap. VIll: Maria. 


|. HisToORIA REDACCIONAL DE LUMEN GENTIUM 


En sintesis, el itinerario general seguido para llegar ala const. Lumen gentium fue el 
siguiente. Tras la devoluciédn del esquema preparatorio de Ecclesia en la primera sesion 
de 1962, se prepard un nuevo esquema -con 4 capitulos- durante la primera intersesion 
(1963). El esquema fue debatido en el Aula durante la segunda sesion de 1963, y fue revi- 
sado segun las observaciones de los padres en la segunda intersesion (1964). Se dividié el 
capitulo dedicado al pueblo de Dios y los laicos, dando lugar al capitulo II sobre el Pueblo 
de Dios, antepuesto al capitulo Ill sobre la jerarquia, y los laicos quedaron tratados en el 
capitulo IV. En la tercera sesidn (1964) se debatieron por vez primera los capitulos VII y VIII 
(sobre la indole escatoldgica de la Iglesia peregrinante, y sobre la Virgen), se aprobd la 
divisidn del capitulo V sobre la santidad en la Iglesia, dando lugar al capitulo VI sobre los 
religiosos. Se procedié a la votacién del texto revisado y a las ultimas enmiendas (modi) de 
los ocho capitulos definitivos. 

Este proceso redaccional ha sido descrito con detalle y autoridad en el comenta- 
rio de G. Philips (vid. bibliografia). Las synopsis disponibles permiten seguir la evolucién 
del texto desde los primeros borradores (vid. Gil Hellin, Alberigo-F. Magistretti). Son datos 
muy accesibles. Por ese motivo, aqui nos centraremos en los momentos teoldgicamente 
mas relevantes del iter redaccional y que facilitan comprender mejor el contenido de la 
constitucion. 


1. El esquema preparatorio (1962) 


Los vota llegados a Roma durante el periodo antepreparatorio pedian una presen- 
tacidn organica sobre la Iglesia que completase la const. | de Ecclesia. Pastor aeternus del 
concilio Vaticano |, la cual se habia limitado a las prerrogativas del primado pontificio. La 
elaboracién del borrador correspondiente fue responsabilidad de la Comision preparato- 
ria De doctrina fidei et morum -llamada Comisién doctrinal, 0 teolégica— presidida por el 
card. Ottaviani. 

Una subcomisién preparatoria prepard el borrador entre 1960 a 1962. Lo redacté a 
partir de un previo schema compendiosum de Ecclesia, que resumia los temas propuestos 
en los vota, a los que se anadié el tema de las misiones y de la evangelizacién. Este era 
el sumario de temas: 7) Indoles et missio Ecclesiae; 2) Ecclesiae et communio sanctorum; 3) 
Memobra Ecclesiae; 4) Necessitas Ecclesiae ad salutem; 5) Auctoritas Ecclesiae magisterialis; 6) 
Auctoritas Ecclesiae disciplinaris; 7) Relatio Episcoporum ad S. Pontificem; 8) Episcopi et sa- 
cerdotes; 9) Positio laicorum in Ecclesia; 10) Ecclesia et reditus separatorum; 11) Ecclesia et res 
publica; 12) Tolerantia christiana. A esas cuestiones se sumo el tema de los «estados de 
perfeccidn», pedido por la comisién preparatoria para los religiosos. Ademas, unido al es- 
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quema de Ecclesia, pero como pieza aut6noma, se preparo un texto sobre la Virgen. Cada 
capitulo estaba acompanado de unas notas explicativas de indole técnico-escolastica. 

La Subcomisién present6 su trabajo a la Comision Teoldgica, y ésta lo envid a la Co- 
misi6n preparatoria central. Juan XXIlll aprobdé su presentacion al concilio. Este schema 
constitutionis dogmaticae de Ecclesia llevaba por titulo Aeternus Unigeniti Pater, y constaba 
de los once capitulos siguientes: /. De Ecclesiae militantis natura. Il. De membris Ecclesiae 
eiusdemque necessitate ad salutem. Ill. De episcopatu ut supremo gradu sacramenti ordinis 
et de sacerdotio. IV. De Episcopis residentialibus. V. De statibus evangelicae perfectionis. VI. De 
laicis. VII. De Ecclesiae magisterio. Vill. De auctoritate et oboedientia in Ecclesia. IX. De rela- 
tionibus inter Ecclesiam et Statum necnon de tolerantia religiosa. X. De necessitate Ecclesiae 
annuntiandi evangelium omnibus gentibus et ubique terrarum. XI. De oecumenismo. 


a) La eclesiologia del texto preparatorio 


El esquema reflejaba las ideas dominantes en el magisterio y en la teologia previa al 
concilio (cf. Alberigo v.l, 266-280; v.II, 270-281). En los ultimos siglos el tratado de Ecclesia 
se habia construido en controversia con la Reforma protestante y con el racionalismo e 
indiferentismo del s. xix. En consecuencia, estaba marcado por un fuerte tono apologético. 
En polémica con el Estado liberal, que amenazaba la posicidn social de la Iglesia, ésta se 
presentaba como societas perfecta independiente y superior a la sociedad civil, que se 
consideraba con frecuencia —no sin motivo— como un mundo irreligioso. La Iglesia, en 
cambio, poseia su mundo propio, presidido por la jerarquia y singularmente por el Papa, 
cuya suprema potestad habia sido rotundamente afirmada en el concilio Vaticano |. La 
Iglesia se concebia como una sociedad piramidal, desigual por esencia, compuesta de 
dos categorias: la jerarquia, y la multitud de los fieles sujetos a la obediencia de los pas- 
tores. La Iglesia se entendia principalmente con categorias juridicas, con predominio de 
los aspectos institucionales y de los vinculos visibles que la constituyen. La ausencia de 
un verdadero método dogmatico en la consideracién de la Iglesia asimilaba los manuales 
de Ecclesia a los tratados de Derecho publico eclesiastico. Apenas tenian incidencia las ca- 
tegorias biblicas y las vigorosas aportaciones de los Padres y de los grandes escolasticos. 

A diferencia de esta eclesiologia recibida en la teologia de la época hasta el conci- 
lio, los movimientos catdlicos de renovacidn de la primera mitad del s. xx recuperaron el 
sentido espiritual de la Iglesia como comunidn de gracia en Cristo. La exégesis biblica y la 
teologia patristica pusieron de relieve las categorias de Cuerpo de Cristo y de Pueblo de 
Dios, asi como la importancia del misterio eucaristico para la comprension de la Iglesia. 
Los movimientos laicales recuperaron la importancia del sacerdocio comun, de los caris- 
mas, de la dimensién comunitaria de la liturgia y de la relacién de la Iglesia con las Ilama- 
das «realidades terrenas». Todo ello propiciara la renovacion de la imagen de la Iglesia que 
desembocara en el concilio. La const. dogm. Lumen gentium sera la traduccion refleja de 
una eclesiologia en parte ya vivida y pensada en los anos precedentes, y profundizada en 
la misma experiencia conciliar. 
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No pocos de los valores promovidos por la renovaci6én catdlica del s. xx estaban pre- 
sentes en las enciclicas Mystici Corporis (1943) y Mediator Dei (1947) de Pio XIl, y en el es- 
quema preparatorio de Ecclesia. No obstante, era inevitable que el esquema preparatorio 
adoleciese de la inspiracion juridico-societaria de la teologia vigente entre los responsa- 
bles de su redaccion. Era escaso el desarrollo del caracter espiritual de la Iglesia. Concedia 
el protagonismo a su dimension visible y social, al principio jerarquico, especialmente a 
la suprema potestad pontificia. La comisi6n preparatoria apenas tuvo en cuenta las apor- 
taciones del Secretariado para la Unidad sobre la indole «mistérica» de la Iglesia, visible e 
invisible a un tiempo, o sobre la comunién en el Espiritu Santo y en la Eucaristia. No tenia 
acogida la nocién de Pueblo de Dios. La nocion principal del esquema preparatorio era 
la de «Cuerpo mistico» -en continuidad con Mystici Corporis— de la que enfatizaba, sin 
embargo, su significado social y organizativo de las diversas funciones de un cuerpo de 
miembros desiguales. 


b) Las criticas en el Aula 


Tras su presentacion por el card. Ottaviani, el esquema preparatorio fue debatido en 
el Aula del 1 al 7 de diciembre de 1962. Los padres conciliares subrayaron la importancia 
del tema de la Iglesia en el proyecto arquitectdnico del concilio. Pero juzgaron severamen- 
te el estilo y el lenguaje del texto, que no respondian a la «indole pastoral» del magisterio 
mencionado por Juan XXIII en su discurso Gaudet Mater Ecclesia en la apertura del concilio. 
Los padres estimaron que el texto era abstracto y escolastico, falto de sentido ecuméni- 
co, y poco adaptado para promover la renovaci6n espiritual y evangelizadora de la vida 
cristiana. Salvo el capitulo dedicado a los laicos, el resto de los temas se trataban bajo la 
perspectiva de derechos y deberes, potestades y competencias, autoridad y obediencia, 
con escaso aliento teoldgico. Por otra parte, el esquema sobre la Liturgia -que ya habia 
sido presentado en el Aula-, apuntaba una eclesiologia diferente de la subyacente en el 
esquema de Ecclesia. A la vista de las fuertes reservas planteadas al esquema, el debate 
termind sin votacidn, y resultd evidente la necesidad de reformarlo. 


2. Preparacién de un nuevo esquema (1962-1963) 


Durante la presentacidn del esquema, el card. Ottaviani ya se habia adelantado a las 
criticas, y se lamentaba de que circulasen entre los padres otros borradores alternativos 
que aspiraban a sustituir al esquema oficial. Entre esos textos se encontraba el preparado 
por Gérard Philips, tedlogo de Lovaina. 


a) El borrador Philips 


Previendo las dificultades del esquema preparatorio, en el mes de octubre el card. 
Suenens habia encargado a Philips mejorar el esquema (cf. Alberigo v.ll, 267-270, 281- 
287). Philips preparé un borrador que recogia el contenido mas aprovechable del texto 
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preparatorio, pero con otro estilo y en un orden diferente de temas. Philips sometid su 
borrador a la consideracién de otros tedlogos. También se reunid con el card. Bea, que 
retoco algun detalle y comunicé a Philips que el Secretariado para la Unidad, preocupado 
por el aspecto ecuménico, deseaba evitar el término «miembros» de /a Iglesia, y que prefe- 
ria describir los modos de participar en el misterio de la Iglesia en un orden descendente: 
los catdlicos en gracia participan plenamente y segun todos los medios; y de manera in- 
completa los catdlicos pecadores, los no catdlicos, etc. De esas premisas dependeria, en 
efecto, la posterior orientacidn de la cuestién ecuménica en el concilio. En el trasfondo 
estaba el planteamiento de la Enc. Mystici Corporis sobre la «pertenencia a la Iglesia» (vid. 
Voz correspodiente). 

El 22 de noviembre la versidn latina de este borrador de Philips ya circulaba entre 
los padres al inicio del concilio con el titulo Concilium duce Spiritu Sancto. Philips también 
lo habia enviado a la Comisién doctrinal. El texto tenia cinco capitulos: |. El misterio de la 
Iglesia. Il. La pertenencia a la Iglesia y su necesidad para la salvacion. Ill. Sobre la jerarquia 
eclesial y especialmente los obispos. IV. Los laicos. V. Los religiosos. Comenzaba con un 
Intentum o justificacién, donde se afirmaba no querer sustituir el esquema preparatorio, 
sino mejorarlo con una presentacién mas biblica y pastoral, como deseaban los obispos; 
que pretendia seguir las orientaciones de Juan XXIII en su discurso de apertura, a saber: 
no repetir simplemente la doctrina; tener en cuenta los progresos exegéticos, patristicos y 
especulativos; dar un enfoque positivo ala exposicidn, esto es, condenar los errores, pero 
usar la «medicina de la misericordia» con quienes viven separados de la Iglesia. Entre sus 
rasgos, que marcaran el texto de Lumen gentium, cabe mencionar los siguientes. Philips 
no habla ya de la Iglesia «militante», sino del «misterio» de la Iglesia, terrena y escatoldgica. 
Otorga un mayor espacio a la imagen de «Esposa», y sobre todo aparece la categoria de 
«Pueblo de Dios». Presenta la Iglesia como comunidad de gracia y de amor, animada y san- 
tificada por el Espiritu Santo, y que se identifica con el sujeto histdrico que «es» la Iglesia 
Catdlica Romana (Ecclesia nempe Catholica quae Romana est). 

En las redacciones previas a la versidn latina de su borrador, Philips evitaba ha- 
blar de pertenencia in voto de los no catélicos: «En realidad (y en sentido pleno) sdlo 
son miembros de la Iglesia los que, ademas de haber recibido el Bautismo, mantienen 
los vinculos de la verdadera profesién de fe y de la comuniéon jerarquica», y «los demas 
cristianos que viven fuera de la comunidad catdlica estan unidos a ella con varios lazos 
sacramentales, juridicos e incluso espirituales». Pero en la version latina del 22 de no- 
viembre ya acoge las propuestas del Secretariado para la Unidad: en lugar de «miem- 
bros» aparece otra formulacion: «pertenecen a la familia de la Iglesia realmente y sin 
distincién» sdlo los catdlicos que profesan la verdadera fe y la autoridad de la Iglesia, y 
no han sido apartados de ella, aunque la pertenencia externa no basta para salvarse si 
estan en pecado. Los cristianos no catdélicos que no profesan la fe integra y no estan en 
comunién con el Papa, estan unidos a ella por varios vinculos (fe en Cristo, Bautismo, 
devocion a la Eucaristia, etc.). 
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Sobre la jerarquia eclesial y especialmente el episcopado -cuestién que ya habia 
comenzado a ser objeto de contrastes-, Philips cambid significativamente el orden del 
esquema preparatorio, que ofrecia esta secuencia: episcopado como sacramento; presbi- 
teros; dignidad y oficio de los obispos; primado y episcopado; relacidn con toda la Iglesia; 
colegio de los obispos. Philips da otra ordenacion: instituci6n de los Doce como colegio; 
los obispos, sucesores de los apdstoles; el episcopado como sacramento; los oficios de 
ensenar, santificar y gobernar; primado y episcopado; los obispos y la Iglesia universal. La 
novedad es, pues, vincular desde el inicio el episcopado con la institucidn de los Apdstoles 
«como colegio bajo Pedro», para fundamentar la doctrina sobre el Colegio episcopal. Asi 
como el ministerio apostdlico debe perdurar, asi también «la potestad otorgada por el Se- 
for, especialmente a Pedro como primero de los Apéstoles y guia del colegio apostdlico, 
y mantenida luego por sus sucesores, permanece también el encargo de los apostoles de 
apacentar a la Iglesia ya fundada, que debe ser ejercido por el colegio de los obispos bajo 
la autoridad del Romano Pontifice que, en cuanto cabeza visible de la Iglesia, sostiene la 
unidad y el honor de todos sus hermanos». También recoge la doctrina decisiva sobre la 
sacramentalidad del episcopado, afirmando que los obispos son superiores vi sacramenti 
a los presbiteros. Describe el ministerio episcopal en términos biblicos, y evita precisio- 
nes técnico-juridicas (por ej., objeto primario y secundario de la infalibilidad, o formas de 
asentimiento al magisterio, el estatuto de la Curia, etc.). Recoge la triparticién del oficio 
episcopal en munus docendi, regendi et sanctificandi. Incluye en el munus docendi el capi- 
tulo aut6nomo sobre el magisterio del esquema preparatorio. Sobre la potestas regendi 
episcopal dice que «es propia, ordinaria e inmediata, aunque el Romano Pontifice, como 
cabeza de la Iglesia, regule en ultimo término su ejercicio y puede restringirlo dentro de 
ciertos limites, para utilidad de la Iglesia». Evita decir expressis verbis que la potestad epis- 
copal derive del Papa, y omite la mencién del esquema preparatorio de que sdlo los obis- 
pos residenciales son de jure miembros del Colegio, lo cual presupondria el origen papal 
de la jurisdicci6n. 

Pocos dias después (el 25 de noviembre), Philips envid una segunda version, en fran- 
cés y con el mismo titulo, al P. Sebastian Tromp, Secretario de la Comision doctrinal, y uno 
de los principales responsables del esquema preparatorio. El nuevo borrador que ahora 
enviaba -reiteraba Philips una vez mas-, no aspiraba a sustituir al texto preparatorio, sino 
a mejorarlo; no habria variaciones sustanciales respecto de la version previa de su texto, 
sino algunas precisiones nuevas. Decia Philips inspirarse en cuatro principios del discur- 
so Gaudet Mater Ecclesia: 1. Sobre la calificacién de la doctrina: no quiere ser infalible e 
irreformable, a no ser cuando exista intencidn clara y manifiesta. 2. Quiere evitar el len- 
guaje escolastico. 3. Con orientacidn pastoral: presentacidn de la verdad en un lenguaje 
claro, capaz de ganar la inteligencia y el corazdn; acentua la preocupacién didactica. 4. 
La preocupaci6én ecuménica no significa presentar la doctrina de modo incompleto, sino 
procurar un equilibrio que evite malentendidos. Ademas, Philips motivaba el abandono 
de la categoria de «miembros» a causa de la diversidad de opiniones entre los tedlogos 
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catdlicos: unos sostienen que la cualidad de miembro es indivisible y no admite grados; 
otros sostienen que hay miembros «a pleno titulo», y otros lo son a «titulo reducido, incoa- 
tivo, imperfectos». En todo caso, Philips descartaba la pertenencia a Cristo sin pertenecer 
simultaneamente de algun modo a su Cuerpo, la Iglesia. 


b) Elaboracidn del nuevo esquema (intersesion de 1963) 


Durante los meses de intersesidn, la Comisidn doctrinal trabajé segun las directrices 
dadas por Juan XxXIIl, bajo la guia de la Comisién coordinadora. Por otra parte, el proyecto 
de Philips no era el Unico existente. A partir de enero de 1963 habian circulado hasta 15 
esquemas nuevos, 0 partes de esquema, de origen diverso (cf. Alberigo-Magistretti, 381- 
428; Alberigo v.Il, 368-369). Todos esos textos coincidian en la necesidad de disminuir los 
capitulos para concentrarse en la naturaleza y propiedades de la Iglesia; en la jerarquia, 
con especial referencia al episcopado; en la posicion de los laicos; en el significado de los 
«estados de perfeccidn». También tienden a incorporar el texto sobre la Virgen al esquema 
sobre la Iglesia. 

Paulatinamente se fue clarificando el trabajo. El debate en Aula habia planteado el 
interrogante de si debia procederse simplemente a enmendar el esquema preparatorio, 
o bien llevar a cabo un replanteamiento a fondo. La Comisi6n doctrinal era casi undanime 
en estimar que su tarea no era defender los esquemas preparatorios, sino enmendarlos 
segun las observaciones de los padres. La Comision de coordinaci6n, durante los primeros 
meses de 1963, también consideraba al esquema preparatorio como el texto de referen- 
cia. Ademas, la indicacion del card. Cicognani, presidente de la Comision de coordinacion, 
habia sido [...] ne quid novi fieret, sed ut materia optima in Constitutione de Ecclesia conten- 
ta, alio modo ordinaretur, abbreviaretur, ommissis condemnationibus et iis quibus apparuerat 
discordia (cf. Relatio Secretarii Commissionis, cf. Alberigo v.|l, 366). Sin embargo, la idea de 
una simple reforma del texto preparatorio no convencia a todos. Para juzgar lo que debia 
hacerse, la Comisién doctrinal se reunid en sesidn plenaria del 21 de febrero al 13 de mar- 
zo de 1963. Con el fin de acelerar los trabajos, la Comisién constituy6 una subcomisi6n 
de Ecclesia. Durante la reunidn de la subcomisién del 26 de febrero, cinco de sus siete 
miembros apoyaron como nueva base para el esquema de Ecclesia el borrador de Philips, 
completado con el elaborado por mons. Parente, y con otros textos de origen aleman, 
chileno y francés (cf. Alberigo, v.ll, 367, n.80). 

Asi pues, la subcomisién de Ecclesia preparé un nuevo esquema, aprovechando al- 
gunos materiales del esquema preparatorio, concretamente: algunos pasajes de los capi- 
tulos | y Il, y pasajes de otros capitulos, que acogié en uno u otro de los nuevos capitulos. 
En cambio, se remitieron a otros borradores conciliares —-siguiendo las peticiones de los 
padres durante el debate de la primera sesién conciliar— los ultimos capitulos del esque- 
ma preparatorio, a saber: los capitulos /X. De relationibus inter Ecclesiam et Statum necnon 
de tolerantia religiosa; X. De necessitate Ecclesiae annuntiandi evangelium omnibus gentibus 
et ubique terrarum; XI. De oecumenismo. El tema «Pueblo de Dios», que en el borrador de 
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Philips de 1962 estaba incluido en el misterio de la Iglesia, ahora es unido al capitulo dedi- 
cado a los laicos. (Posteriormente se volvera a separar). El resto permanecid practicamente 
igual al borrador de Philips, salvo el capitulo V. «Los religiosos», que ahora retoma en el 
titulo la idea de «estado de perfeccidn». De manera que, a inicios de marzo, el esquema 
estaba redactado con el siguiente orden: /. De mysterio Ecclesiae. Il. De constitutione hie- 
rarchica Ecclesiae et speciatim de Episcopatu. III. De Populo Dei et speciatim de Laicis. IV. De 
statibus perfectionis evangelicae adquirendae. 


c) Propuestas sobre el orden temdtico 


Cuando la plenaria de la Comision doctrinal examin6 los capitulos | y Il (del 5 al 13 
de marzo), el esquema sufrid algunos cambios antes de ser enviado a los padres. (Por otra 
parte, el presidente de la Comisién, card. Ottaviani, estim6d que la subcomisidn se habria 
extralimitado en sus funciones al adoptar el texto de Philips, en lugar de mejorar el esque- 
ma preparatorio). Sobre el Misterio de la Iglesia, la Comisién doctrinal acept6 que el punto 
de partida fuese el designio trinitario de salvacidn: Ecclesia de Trinitate. El tratamiento del 
«Cuerpo mistico» -identificado sin mas con la Iglesia Catdlica— suscitd reservas en algunos 
miembros de la Comision. Para otros, la aplicacién a la Iglesia que hacia el texto de la no- 
cidn de sacramentum les resultaba una innovacién extraha. Sobre el capitulo II se discutid 
la idea de los Doce como «fundamento» de la Iglesia (segun algunos, sdlo Pedro seria roca 
y fundamento). Para otros, era problematico afirmar la autoridad colegial de los obispos 
dispersos, 0 la interpretacién que hacia el texto del célebre ex sese, non ex consensu Eccle- 
siae del Vaticano |. También se pidi6 clarificar la relacién entre los presbiteros y los obispos; 
y se decidid posponer la cuesti6n del diaconado permanente, que no acababa de con- 
vencer a todos (sobre todo a causa de la cuestidn de la eventual ordenacion de varones 
casados). El examen de los capitulos Ill y lV (del 15 al 28 de mayo) decidiéd mejorar algunos 
aspectos del capitulo sobre los laicos, que recogia gran parte del capitulo preparatorio 
de 1962 (el cual, a su vez, habia sido preparado en su momento por el propio Philips). Se 
discutid sobre la «definicidn» de laico (se decidié hablar de «descripcidn»), sobre el sensus 
fidei, sobre el «sacerdocio universal», sobre la relacion de los laicos con el mundo, sobre 
las relaciones entre los laicos y la jerarquia. Se cambio el titulo del capitulo IV. De statibus 
perfectionis evangelicae adquirendae, por De iis qui consilia evangelica profitentur, para no 
insinuar una superioridad del «estado de perfeccidn» sobre los demas bautizados. 

i) La vocaci6n universal ala santidad y los religiosos. Ese cambio recién mencionado 
merece algun detenimiento, pues en el trasfondo se encontraba un serio contraste de 
opiniones sobre el estado religioso, que se prolong6 en las posteriores sesiones concilia- 
res. En efecto, en la reunion de marzo de la Comision de coordinacion, el card. Suenens, 
al presentar los dos primeros capitulos, propuso que el estado religioso se tratase en el 
contexto de la vocacion de todos los cristianos a la santidad. Ademas, un grupo influyente 
de padres rechazaba la idea de otorgar un capitulo propio a los religiosos, no por minus- 
valoracion del estado religioso, sino porque estimaban que eso implicaria situar a los re- 
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ligiosos como elemento de la estructura iure divino de la Iglesia junto con la jerarquia y el 
laicado. Los religiosos, en realidad, pertenecen —afirmaban- a las dos unicas condiciones 
iure divino en la Iglesia, a saber, al clero, 0 al laicado. El 23 de mayo, Suenens reiterd en la 
Comisidn doctrinal que debia tratarse primero de la santidad en general, y luego de los 
religiosos. De hecho, estaba preparado -como bien sabia el cardenal belga— un texto de 
vocatione ad sanctitatem in Ecclesia (elaborado originariamente por el tedlogo Gustave 
Thils, de Lovaina). Pero ese texto «sobre la vocacion a la santidad en la Iglesia» habia sido 
redactado sin la participaci6n de la Comision para los religiosos, y era muy distinto del 
elaborado previamente con su acuerdo: el objeto del capitulo ya no era el «estado de 
perfeccién», al que se presentaba ahora como una forma de vida y de espiritualidad entre 
otras existentes en la Iglesia. Todo ello incomod6 a un gran numero de padres, especial- 
mente entre los superiores de las congregaciones religiosas y los religiosos obispos, que 
aspiraban a dedicar un capitulo especifico del esquema a la vida religiosa. Asi pues, ante 
el contraste de posiciones, se decidid finalmente que ese nuevo capitulo De sanctitate 
in Ecclesia tuviera dos secciones: una primera De vocatione ad sanctitatem in Ecclesia, a la 
que seguia otra segunda sobre los religiosos. La divisidn en dos capitulos se remitid a la 
decisién que tomara el Aula en su momento. Durante las sesiones de 1963 y 1964 nume- 
rosos padres solicitaron reiteradamente ese capitulo propio sobre los religiosos, como 
finalmente sucedio6. 

ii) La inversion de capitulos sobre el Pueblo de Dios y la jerarquia. Volvamos al esquema 
que se iba a presentar en la sesidn de 1963. Una vez enmendado segun las indicaciones 
de la Comisi6n doctrinal, fue aprobado por la Comisidn coordinadora en los meses de 
marzo y de julio. Fue importante la propuesta del card. Suenens, en la reunion del 3 y 4 de 
julio, de dividir el capitulo De Populo Dei et speciatim de Laicis en dos capitulos: De Populo 
Dei in genere, que expondria lo comtn a todos los fieles, y otro De Laicis in specie. Ademas, 
Suenens propuso anteponer ese nuevo capitulo del Pueblo de Dios al capitulo sobre la 
jerarquia, con lo que quedaria el siguiente orden: |. De Ecclesiae mysterio; Il. De Populo Dei 
in genere. \ll. De constitutione hierarchica Ecclesiae; \V. De Laicis in specie. V. De vocatione ad 
sanctitatem in ecclesia. Estas dos propuestas no habian pasado por la Comision doctrinal, 
a causa de la premura de tiempo, y su aceptacién dependeria del Aula conciliar (como se 
informaba en el texto entregado a los padres). Con la reanudacién del concilio en otofho, 
algunos miembros de la Comision doctrinal exigieron que se estudiara en debida forma la 
propuesta del cambio de orden de los capitulos. El card. Browne y el P. Tromp eran favora- 
bles a la divisidn y cambio de orden, pero otros tenian dificultades (pensaban que se daba 
prioridad al pueblo sobre la jerarquia). Pablo VI no estaba enteramente convencido de la 
oportunidad del cambio, pero dejé la cuestién a la libre decisidn conciliar (cf. Alberigo vol. 
Il, 379). 

A la espera de esas decisiones, el esquema finalmente quedaba dispuesto de la si- 
guiente manera: Introducci6n. Capitulo |. El Misterio de la Iglesia. Capitulo II. La constitu- 
cidn jerarquica de la Iglesia y en especial el episcopado. Capitulo Ill. El Pueblo de Dios y en 
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particular los laicos. Capitulo IV. La vocaci6on a la santidad en la Iglesia. La originalidad del 
esquema no era tanto y solo la materia tratada, sino también, y quiza sobre todo, su dis- 
posicion y perspectiva de conjunto, con algunos acentos particulares en los contenidos. 

Pablo VI aprobé el envio del esquema a los padres en la primera quincena de julio. 
Llevaba como incipit las palabras Iumen gentium, que se habian tomado de un radiomen- 
saje de Juan XXIll, del 11 de septiembre de 1962, donde decia: «Nos parece aqui un recuer- 
do oportuno y feliz al simbolismo del cirio pascual. En un momento de la liturgia suena su 
nombre: Lumen Christi. La Iglesia de Jesus, desde todos los puntos de la tierra responde: 
Deo gratias, Deo gratias, como diciendo: Lumen Christi: lumen Ecclesiae: lumen gentium. 
iQué es, en realidad, un concilio ecuménico, sino la renovacion de este encuentro con el 
rostro de Cristo resucitado, Rey glorioso e inmortal, radiante para toda la Iglesia, para sal- 
vacion, alegria y esplendor de todo el género humano?» (AAS 54 [1962] 679-680). De ese 
modo, desde el inicio mismo, tales palabras anunciaban la finalidad del texto: describir a 
la Iglesia como resplandor de Cristo, cuya luz brilla sobre el mundo para iluminar a todos 
los hombres. 


3. Debate, revisi6n y promulgacién de Lumen gentium (1963-1964) 


La Comisi6n coordinadora decidid que la segunda sesidn conciliar comenzase con 
el examen de los esquemas de Ecclesia y de Beata Maria Virgine. En el discurso de apertura, 
Pablo VI subray6 la centralidad del tema eclesioldgico en el concilio. El 30 de septiembre 
se abrid el debate que duré hasta el 31 de octubre, y se desarroll6 primero sobre el esque- 
ma en general, y luego sobre los cuatro capitulos en particular: Iglesia-Misterio, Episcopa- 
do, Laicado y Santidad (cf. AS II/1, 343-390; 399-418; IIl/3, 515). 


a) E/ debate en aula (1963) 


Sobre el esquema en general, los padres reconocieron el esfuerzo de presentar la 
doctrina con tono biblico y de forma positiva, de modo que la Iglesia apareciese mas por 
lo que es en si misma que por su oposici6n a las ideas que otros tienen de ella. Otro mé- 
rito era haber aclarado algunos aspectos doctrinales que en el pasado habian sido algo 
preteridos: el laicado, la sacramentalidad del episcopado, la funcidn de los obispos en las 
Iglesias particulares y en la Iglesia universal. No faltaron, sin embargo, algunas criticas. 
La Iglesia estaba descrita, estimaban unos, de modo estatico e idealista, sin conceder el 
debido lugar a su dimension historica y a la transformacién escatoldgica a la que tiende. A 
menudo las citas biblicas, opinaban otros, mas que sugerir la doctrina expuesta, parecian 
probar lo que previamente se queria afirmar. Varios puntos esenciales, decian otros, care- 
cian de calificaci6én doctrinal precisa. A pesar de esas carencias, el esquema fue ratificado 
de manera casi undanime como base de discusi6n. 

El Aula decidid, ademas, la division y el cambio de orden de capitulos: una parte del 
cap. Ill sobre se transformara en el capitulo Il sobre el Pueblo de Dios, antepuesto a un cap. 
Ill sobre la jerarquia. El resto del cap. Ill, sobre los laicos en especial, se convertiria en el 
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cap. lV. Muchos padres apoyaron el cambio de orden para expresar la unidad de funciones 
y tareas del unico Pueblo de Dios, y para presentar la jerarquia como servicio a los fieles. 
Otros apoyaron que en el capitulo nuevo se tratase de la koinonia como elemento esencial 
del Pueblo de Dios, y pidieron una exposicion sobre la triple funcidn de Cristo, que lue- 
go sirviese para exponer las taeas tanto de la jerarquia como de los fieles. Pero otros, en 
cambio, se oponian al cambio de orden, para mantener la precedencia de la jerarquia por 
medio de la cual el pueblo encuentra su unidad, y distinguir asi claramente el sacerdocio 
del pueblo del sacerdocio jerarquico. El 9 de octubre la Comisién Doctrinal aprob6d la divi- 
sidn y el cambio de orden. 

Los padres también se pronunciaron a favor de la insercién del esquema mariano 
como un capitulo del esquema de Ecclesia, despues de que el card. Santos y el card. Konig 
argumentaran una y otra posicién. El 29 de octubre votaron 1.114 padres a favor de la 
inclusion, y en contra 1.074. La escasa mayoria de 40 votos evidencidé la division entre los 
padres. El trasfondo eran dos aproximaciones distintas de la mariologia. En el discurso 
de clausura de la sesion, Pablo VI exhortd a la unanimidad afirmando, de una parte, la 
relacién de Maria con la Iglesia, pero manteniendo su superioridad sobre la Iglesia. Con 
esfuerzo se logré ese consenso mayoritario. 

Quedaba pendiente decidir un eventual capitulo propio para los religiosos. Faltaba 
también la inclusi6n en el esquema de un texto —que habia tenido un origen y proceso 
propio— como capitulo sobre las relaciones entre la Iglesia peregrinante y la Iglesia del 
cielo. 


b) La revision y promulgacion (1964) 


La Comisi6n doctrinal revisd el esquema hasta junio 1964. El 2 de octubre de 1963 
se habia constituido una subcommisio centralis de revisione, coordinada por Philips, para 
revisar las enmiendas orales 0 escritas de los padres, y que remitia su trabajo a la Comision 
doctrinal. La Comision doctrinal dejd, como dijimos, la eventual division del capitulo sobre 
la santidad y los religiosos a la decisién del Aula. Aprob6 los dos capitulos que entraban 
en el esquema por vez primera: sobre la Iglesia peregrinante y la Iglesia del Cielo, y sobre 
la Virgen. La Comision coordinadora revis6 el trabajo. Pablo VI aprob6o el textus emendatus 
y su envio a los padres en el mes de julio, acompanado de una importante Relatio expli- 
cativa. 

La tercera sesidn comenz6 el 14 de septiembre con el examen del esquema revisado. 
Pablo VI dedic6é gran parte del discurso de apertura a la Iglesia como Cuerpo Mistico de 
Cristo, y ala relacién entre el Papa y los Obispos, cuestidn que habia sido objeto de tensio- 
nes. Los padres tenian pendientes las siguientes tareas. 

La discusién de los dos nuevos capitulos ultimos VII y VIII, dedicados a las relaciones 
entre la Iglesia terrena y la Iglesia celestial, y a la Virgen Maria. 

Proceder a votar las correcciones de todos los capitulos, segun un método especifico 
aprobado por los padres. Ademas, los Moderadores decidieron, y el Aula aprobd, que no 


IGLESIA 523 


era necesario -tal como solicitaron algunos padres- reabrir el debate sobre la colegialidad 
episcopal antes de la votacidn del cap. Ill. 

El Aula aprobé, el 30 de septiembre, dedicar un capitulo a los religiosos. El Relator 
también present6 las propuestas de organizar de otro modo los capitulos de la consti- 
tuci6n, pues cientos de obispos habjan pedido que el cap. IV sobre la vocacién universal 
a la santidad se integrase en el capitulo | 0 en el capitulo II, o bien que se convirtiese en 
un capitulo Ill tras el Pueblo de Dios. Estos padres estimaban, con buenas razones, que el 
traslado del tema de la santidad al capitulo II sobre el Pueblo de Dios permitiria, de una 
parte, vincular el tema de la santidad al Pueblo de Dios, y de otra parte, establecer mejor 
la distincién entre jerarquia (cap. Ill), laicos (cap. IV) y religiosos (cap. V). Pero resultaba 
inviable plantear esa estructura del texto en esta fase final del proceso. 

La Comision doctrinal decidid en breve tiempo (del 30 de octubre al 18-de noviem- 
bre) las enmiendas (modi) propuestas para su inclusidn en el texto aprobado. Los padres 
procedieron a la votacién de las enmiendas, que la Comisién explicé en la expensio mo- 
dorum. 

El 21 de noviembre los padres aprobaron de modo casi unanime el texto de Lumen 
gentium: 2.151 padres a favor y sdlo 5 votos negativos. Pablo VI, como cabeza del Colegio, 
una cum Patribus, la aprob6 y ordend su promulgacién. 

Lumen gentium quedaba de la siguiente manera. Introduccién. Capitulo |. El Misterio 
de la Iglesia. Capitulo Il. El Pueblo de Dios. Capitulo Ill. La constitucién jerarquica de la Igle- 
sia y particularmente el Episcopado. Capitulo IV. Los laicos. Capitulo V. Universal vocacién 
a la santidad en la Iglesia. Capitulo VI. Los religiosos. Capitulo VII. Indole escatolégica de 
la Iglesia peregrinante y su unin con la Iglesia celestial. Capitulo VIII. La Santisima Virgen 
Maria, Madre de Dios, en el misterio de Cristo y de la Iglesia. 

En resumen, los momentos principales del proceso redaccional habian sido los si- 
guientes: del esquema preparatorio (1962) al nuevo esquema debatido en Aula (1963); 
la revisi6n del esquema y las votaciones, enmiendas finales y promulgacién (1964). La 
evolucién del contenido también habia sido profunda. Al comenzar el debate de 1963, 
el esquema tenia 4 capitulos: |. El Misterio de la Iglesia. II. La constituci6n jerarquica de la 
Iglesia y en especial el episcopado. Ill. El Pueblo de Dios y en particular los laicos. IV. La vo- 
cacion ala santidad en la Iglesia. En 1964 el esquema tenia 8 capitulos: «Pueblo de Dios» y 
«Los religiosos» obtuvieron capitulos propios (Il y VI), y se incluyeron los capitulos VII y VIII 
sobre la escatologia y los santos del cielo, y sobre Maria. 


Il. ExPosiclON SISTEMATICA 


El orden teoldgico interno de la constituci6n responde al «ser» (misterio) de la Igle- 
sia, a su «estructura» y a su «misién». Los dos primeros capitulos forman estrecha unidad 
para describir el «misterio» en su dimensidn trascendente y en su forma histérica. AMbos 
capitulos se completan con el capitulo V dedicado a la santidad del pueblo de Dios, con 
el capitulo VII sobre la consumacidn escatoldgica y la comunion de los santos, y el lugar y 
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funcion singular de la Virgen (VIII). Los capitulos sobre el ministerio jerarquico (Ill), sobre 
los laicos (IV) y sobre los religiosos (VI), describen la estructura organica -ministerial y ca- 
rismatica— de la Iglesia peregrina en orden ala mision. Pastores y fieles -laicos y religiosos- 
realizan la misi6n, cada uno segun su modo propio. 


A. El Misterio: Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo en el Espiritu 


Ante todo, hay que subrayar que el protagonismo de la Iglesia en el concilio no des- 
plaza a Dios del centro de la fe y de la existencia cristiana. Precisamente desde el inicio 
aparece claro que solo a partir del Misterio trinitario se alcanza una plena comprensién de 
la Iglesia. Para el concilio, la Iglesia es dependiente y relativa al misterio de Dios. La razon 
de su existencia esta en Dios y en su designio de salvacién para la humanidad. Las pala- 
bras iniciales de Lumen gentium ensefan con toda intencién que el centro de la fe es Dios 
revelado en Cristo, y no la Iglesia: «Por ser Cristo la luz de las gentes, este sagrado concilio, 
reunido en el Espiritu santo, desea vivamente iluminar a todos los hombres con Su clari- 
dad, que resplandece en la faz de la Iglesia, anunciando el Evangelio a todo el universo» 
(n.1). El resto del capitulo | describe la realidad intima de la Iglesia, es decir, su naturaleza 
«mistérica». 

La mayoria de los padres acogieron esta exposicidn, que estimaban bien construida 
y respondia mejor que el esquema preparatorio, en estilo y lenguaje, a los objetivos del 
concilio. Se pasaba asi de la «naturaleza militante» de la Iglesia -caracter que no es nega- 
do-, a su «misterio», que es la categoria integradora de todas las dimensiones de la Igle- 
sia. Como afirmé Pablo VI al inaugurar el segundo periodo conciliar, el 29 de septiembre 
de 1963: «La Iglesia es un misterio, es decir, una realidad intimamente penetrada por la 
presencia de Dios». Al clausurar el concilio, el 7 de diciembre de 1965, Pablo VI insistid de 
nuevo en el caracter «teocéntrico» de sus documentos. 

EI punto de partida teologal impregna, en consecuencia, la consideracion de la Igle- 
sia en toda la constitucién; pero esto sucede de manera especial en los capitulos | y Il. 
Ambos describen el Misterio de la Iglesia. La divisi6n en dos capitulos no responde a un 
contenido diverso, sino a la excesiva extensidn que habria tenido un Unico capitulo, como 
explicd la Comision doctrinal: «La exposicidn sobre el Pueblo de Dios -decia la relatio- co- 
rresponde verdaderamente al misterio mismo de la Iglesia en si mismo considerado [...], 
no puede ser separado de la exposici6n fundamental de la naturaleza intima y fin de la 
Iglesia. Pero si esta materia se situara en el mismo Capitulo |, la extension de este Capitulo 
| se ampliaria demasiado». Del conjunto de ambos capitulos emerge una secuencia de 
ideas que muestra todos los aspectos fundamentales del ser de la Iglesia y de su misi6n. 
Por tanto, seria erréneo pensar que el capitulo | trata de lo misterioso de la Iglesia —-en el 
sentido de interior e invisible- y el capitulo II sdlo de lo externo, visible y juridico. «Pue- 
blo de Dios» es una manera de continuar exponiendo el Misterio de la Iglesia, que no 
es lo «invisible» de la Iglesia, sino la realitas complexa (n.8) que la constituye «como un 
sacramento» (n.1). En consecuencia, la categoria de Pueblo también ha de comprenderse 


IGLESIA 525 


trinitariamente desde el Padre —-Pueblo del Padre- que lo constituye en Cuerpo de Cristo 
por la Uncidn del Espiritu (cf. PO 2). Esta manera de proceder es clave para una lectura ade- 
cuada de Lumen gentium. Ciertas maneras socioldgicas de servirse de la categoria Pueblo 
de Dios en el postconcilio nada tienen que ver con la ensefnanza conciliar. Lumen gentium 
no parte de una vision externa y social de la institucién. No parte de abajo, ex hominibus, 
sino de arriba, es decir, de la vida trinitaria extendida y ofrecida a toda la humanidad. Toda 
la ensehanza conciliar sobre el misterio, vida y misidn de la Iglesia lleva la configuracién 
trinitaria como su origen y destino. (vid. Voz: Trinidad). 


1. Ecclesia de Trinitate 


EI Misterio de la Trinidad es la fuente permanente de la Iglesia, la cual a su vez es 
«como un sacramento en Cristo» de la unidn de la humanidad con las tres personas di- 
vinas (n.1-7). Significativamente la constituci6n se cierra con una confesidn de fe trinita- 
ria (n.69): Iglesia de Trinitate y ad Trinitatem. De esta manera, el concilio situdé su doctrina 
sobre la Iglesia en la perspectiva histérico-salvifica como Pueblo del Padre (capitulo Il) y 
Cuerpo de Cristo por el Espiritu (n.3-4.7). Esta perspectiva trinitaria de la Iglesia vino faci- 
litada por la decisién conciliar de hablar de la Trinidad con el lenguaje «econdmico» de la 
Escritura y de la antigua tradicion eclesial, lo que llevé a poner en primer plano el papel 
de cada una de las personas divinas en relacion con la génesis y la vida permanente de la 
Iglesia. La Iglesia surge del amor del Padre (n.2), que envia a su Hijo para constituirla (n.3) 
y, con Ely por El, al Espiritu santificador para vivificarla y mantenerla en unidad (n.4). La 
Iglesia es la manifestacién histérica del designio de Dios, que incorpora a la Iglesia a su 
vida trinitaria, y que se consumara al final de los tiempos de unitate Patris, et Filii et Spiritus 
sancti plebs adunata (san Cipriano) (n.4). 


a) Lalglesia, misterio 


En consecuencia, el término mysterium resulta muy apropiado para designar a la 
Iglesia, pues en el uso paulino significa el designio de salvacion del Padre, desplegado en 
la encarnacién del Hijo y en la misién del Espiritu Santo; un designio que se realiza en la 
Iglesia, comunidad visible e histérica. Durante los debates de 1963 algunos padres mani- 
festaron sus dificultades con la palabra «misterio», que les evocaba algo «enigmatico». La 
relatio de 1964 explicd: «El término “misterio” no indica simplemente algo incognoscible 
o abstruso, sino que, como muchos reconocen en la actualidad, designa una realidad di- 
vina trascendente y salvifica, que se revela y se manifiesta de alguna manera visible. De 
ahi que el vocablo, que es es totalmente biblico, parece muy adecuado para designar a la 
Iglesia». También se mantuvo la expresidn veluti sacramentum (n.1), en sentido andlogo al 
uso habitual de sacramentum, no obstante las reservas de algunos padres ante el riesgo 
de entender su aplicaci6n a la Iglesia en sentido univoco con los siete sacramentos. 

En sintesis, tiene la Iglesia un fin trascendente a si misma, y a la vez se encuentra 
inserta en la historia, donde hace presente la accidn del Dios vivo. Su misién es anunciar 
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e instaurar el Reino de Dios, que esta en ella presente in mysterio como semilla y germen 
(n.5) (vid. Voz: Reino e Iglesia). Como la Iglesia es misterio, no se deja reducir a una defini- 
cidn, o una categoria concreta: se revelan sus multiples aspectos en las numerosas figuras 
e imagenes con las que el Antiguo y el Nuevo Testamento se refieren a ella (n.6). Sdlo todas 
ellas en su conjunto nos aproximan al misterio, en la medida en que es posible expresarlo 
en nociones humanas. 


b) Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo 


No obstante, algunas nociones son especialmente significativas del misterio. El con- 
cilio privilegid con un tratamiento mas extenso la categoria de «Pueblo de Dios», que ha- 
bia sido ya elaborada en los afos precedentes por la exégesis mas solvente. La nocién de 
Pueblo de Dios, derivada de la Escritura, ofrecia la ventaja -entre otras mas que conside- 
raremos luego- de subrayar la continuidad entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. La 
Iglesia no es «otro» pueblo, sino la continuacién y perfeccionamiento —explicé la relatio- 
del pueblo elegido del Antiguo Testamento: «el nuevo Pueblo no simplemente sucede 
al Pueblo antiguo, sino que lo perfecciona mediante la prenda del Espiritu Santo segun 
las promesas de los Profetas, si bien el nuevo Pueblo esta a la espera de la consumacién 
bienaventurada». Es una dimension constitutiva del misterio de la Iglesia ser el Pueblo de 
Dios. La nocién de Pueblo de Dios presenta a la Iglesia en su expansidn universal entre 
la ascension del Senor y la Parusia. Subraya la historicidad de la Iglesia y su indole esca- 
toldgica y, por consiguiente, se reconoce su imperfeccidn y su necesidad de renovacioén 
mientras peregrina en la tierra. 

Este Pueblo tiene su origen en el Padre por la doble misién del Hijo y del Espiritu. Por 
eso, el Pueblo de la nueva Alianza posee una dimension cristoldgica insoslayable (vid. Voz: 
Jesucristo). Su «novedad>» estriba en ser y existir como «Cuerpo de Cristo» (n.7), una nocién 
que es «mas que una imagen», pues revela la naturaleza de la Iglesia, seguin afirmé la Comi- 
sidn doctrinal. Si el concilio eligid la nocién de «Pueblo de Dios» para describir el Misterio, 
no lo hizo como alternativa a «Cuerpo de Cristo», categoria central en la enc. Mystici corpo- 
ris. El «misterio» de este Pueblo consiste precisamente en ser Cuerpo de Cristo. Cristo es su 
Cabeza, que nutre y edifica de manera incesante a su Cuerpo. Esto lo hace enviandole su 
Espiritu, principium unitatis Ecclesiae, que es «como su alma» (n.7). La conexidn entre Cristo 
y la Iglesia no es directa, sino mediada por el Espiritu Santo, que es el Espiritu «de Cristo»: 
el Espiritu no hace su propia obra aut6noma, sino que actualiza la obra salvadora de Cristo. 
Lumen gentium expone la misién del Espiritu en la economia salvifica (n.4), aspecto que 
estaba presente in nuce en la enc. Mystici Corporis, si bien el concilio hace una amplia recu- 
peracién de la dimensién pneumatoldgica de la Iglesia (Voz: Espiritu Santo). 


2. La Iglesia, realitas complexa 


Para el concilio la perspectiva mistérica de la Iglesia no oscurece su dimension insti- 
tucional, que era tan subrayada tradicionalmente con la idea de «sociedad perfecta». Por 
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el contrario, todas las dimensiones de su «misterio» forman una «realidad compleja» (reali- 
tas complexa) de elementos visibles e invisibles, institucionales y espirituales (n.8). Cuando 
el concilio compara la estructura visible de la Iglesia (compago socialis Ecclesiae) con la hu- 
manidad del Verbo encarnado, atribuye al Espiritu un papel analogo al que corresponde a 
la segunda Persona trinitaria en el misterio de Cristo: la compago socialis «sirve al Espiritu 
de Cristo que la vivifica para el incremento del Cuerpo» (n.8). 


a) Lalglesia, comuni6n y sacramento 


En este marco encuentran su lugar las categorias de comunidn y de sacramento. La 
Iglesia es «comunidn» invisible de los creyentes con Dios y entre si (significada y realizada 
especialmente por el misterio eucaristico); y es simultaneamente el «sacramento» visible 
de esa comunién hasta la consumacion de la historia (n.1 y 48). La idea de comuni6n, tan 
presente en el concilio, y puesta de relieve en el Sinodo extraordinario de los obispos de 
1985 sobre el Vaticano II, no supone en rigor «una» eclesiologia alternativa a «otros mode- 
los» de Iglesia. Carece de fundamento oponer la Iglesia-comunidn y la Iglesia-instituci6én 
(jerarquica y juridica). Comunion y sacramento son categorias «coextensivas», no alterna- 
tivas, a Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo. Comunidn designa la Iglesia bajo la perspectiva 
del contenido del Misterio, es decir, el don salvifico de Dios en Cristo (fructus salutis), que 
determina el ser profundo de la Iglesia en su fase terrena, y que se consumara en la pleni- 
tud escatolédgica. Sacramento designa, en cambio, el «modo» como Dios ofrece su don a 
la humanidad mientras peregrina en la historia, y que desaparecera en la plenitud escato- 
ldgica, a saber: «a modo de un sacramento» (veluti sacramentum, n.1), es decir, mediante 
la «estructura visible» de la Iglesia, que es signo que anuncia el don de Dios, e instrumento 
(medium salutis) mediante la cual el Espiritu de Cristo realiza esa comunion. 


b) Iglesia de Cristo e Iglesia Catolica 


Esta Iglesia-Misterio no es una magnitud ideal, explicd la Comision doctrinal: «El Mis- 
terio de la Iglesia, sin embargo, no es una figuraci6n idealistica o irreal, sino que existe 
en la concreta sociedad catélica misma, bajo la conducci6én del sucesor de Pedro y de los 
obispos en comunidn con él. No existen dos Iglesias, sino solo una, que es a la vez celes- 
tial y terrena, y revela el designio eterno de Dios» (subrayado original). Asi pues, la Iglesia 
misterio «subsiste en» un Unico sujeto histérico, que es la Iglesia Catdlica gobernada por 
el Papa y los obispos (n.8). Esta unidad entre la visibilidad de la Iglesia y su realidad mistica 
estaba recogida en el borrador preparatorio, y en el esquema de 1963, que en su n.7 decia 
que la Iglesia de Cristo est la Iglesia Catdlica. Algunos padres manifestaron reservas ante 
esta identificacidén en el orden histdrico, sin ulteriores matices, entre «Cuerpo mistico» e 
«lglesia visible». La Comisi6n doctrinal admitid una nueva formula en la revisidn de 1964: 
«Se cambian algunas palabras: en lugar de est, |.21, se dice subsistit in, para que la expresion 
concuerde mejor con la afirmacién sobre los elementos eclesiales que existen en otros 
lugares». El cambio no afectaba a la conviccién primera: la relatio de la Comisién doctrinal 
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reiterd, en efecto, que «el Misterio de la Iglesia esta presente (adest) y se manifiesta en una 
sociedad concreta [...].Lalglesia es Unica, y aqui en la tierra esta presente en la Iglesia caté- 
lica, aunque fuera se encuentren elementos eclesiales» (subrayado original). La Comisién 
decidid mantener subsistit in, a pesar de los modi de 13 padres, que pidieron que se resta- 
bleciera est, y los de 41 padres que deseaban ahadir que la Iglesia de Cristo se encuentra 
en la Iglesia catdlica integro modo o iure divino. 

Con el célebre cambio del est inicial por subsistit in el concilio no ha renunciado - 
como a veces se dice precipitadamente- a la conviccidn catdlica de la identidad de la 
Iglesia de Cristo y la Iglesia Catdlica Romana. Con ese cambio el concilio ha renunciado, 
sin embargo, al sentido «exclusivista» con que se afirmaba tal identidad en el contexto de 
las enciclicas Mystici Corporis y Humani generis, y que impedia reconocer la eclesialidad, 
aun imperfecta, de las «Iglesias y Comunidades eclesiales» -terminologia que utiliza el 
concilio— separadas de la Sede romana; una eclesialidad que se debe a los «elementos 
de Iglesia» (elementa Ecclesiae) presentes en ellas, y que son dones «propios» de la unica 
Iglesia que mueven hacia la unidad (n.8). Segun afirmara el decr. Unitatis redintegratio, la 
eficacia de tales elementa Ecclesiae deriva «de la plenitud misma de gracia y de verdad que 
ha sido confiada a la Iglesia catdlica» (n.3). Con la expresion subsistit in, el concilio desa- 
rrolla, sin contradecirla, la doctrina de Mystici Corporis, y esto en un sentido «inclusivo»: 
no se multiplica la «unicidad numérica» de la Iglesia (no existen, en rigor teoldgico, varias 
Iglesias numéricamente distintas), sino que en ella se «incluyen» en grados diferentes tan- 
to los catdlicos, como los cristianos no catdlicos y sus Iglesias y Comunidades. El concilio 
deja a la reflexidn teoldgica la articulacidn de la unicidad de la Iglesia con los elementos 
de Iglesia que existen «fuera» de la Iglesia Catdlica, y el modo en que la Unica sacramenta- 
lidad «catdlica» es participada por las demas Iglesias y Comunidades eclesiales mediante 
los elementa Ecclesiae presentes en ellas (vid. Voz: Ecumenismo). 


c) Laincorporacion ala Iglesia 


En estrecha relacién con esa cuestioén, Lumen gentium ofrece una novedad. En Mystici 
Corporis -y en el esquema preparatorio de 1962- la categoria de «miembro de la Iglesia» 
partia de una nocion «indivisible» de pertenencia al Cuerpo Mistico mediante la posesién 
de todos los lazos externos y visibles de vinculacién con la Iglesia Catdlica (profesién de 
la misma fe, de los mismos sacramentos bajo la autoridad de los mismos pastores, espe- 
cialmente del Papa). La carencia de cualquiera de esos vinculos visibles de unidad, situaria 
fuera de la Iglesia. Segun esa nocién, entre pertenencia o no pertenencia no cabia una 
situacion intermedia: uno es miembro, 0 no lo es. En consecuencia, los bautizados no ca- 
tdlicos no podian considerarse «verdaderamente» (reapse) miembros del Cuerpo Mistico. 
Lo cual conducia a complejas discusiones sobre otras posibles formas de pertenencia al 
Cuerpo Mistico que, aun sin poseer todos los vinculos necesarios para hablar de «miem- 
bro» de la Iglesia, se fundasen sobre los lazos visibles y espirituales todavia presentes en 
los cristianos no catdlicos. No parecia razonable acomunar a los bautizados no catélicos 
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con los no bautizados en una misma «ordenacién» a la Iglesia, mediante un «cierto anhelo 
y deseo inconsciente» (inscio quoddam desidero ac voto), pues seria ignorar los efectos del 
Bautismo. No obstante, en la Comision teolégica preparatoria esta consideracidn no ter- 
minaba de convencer a quienes entendian que los cristianos no catdélicos no eran miem- 
bros del Cuerpo mistico, o estimaban imprudente afirmar que un bautizado es miembro 
del Cuerpo de Cristo, aunque no sea miembro de la Iglesia, pues uno y otra se identifican. 

A la vista de la complejidad del tema, Lumen gentium evitd el término de «miem- 
bros», que sugeria aquella pertenencia indivisible antes mencionada, como explicé la re- 
latio: «Se describe la condicién de los catdlicos, de los cristianos y de los no cristianos sin 
la terminologia de “miembros’, que esta llena de dificultades». En cambio, se prefirid la 
nocidn de «comunidén plena o imperfecta», que admite «grados de incorporaciém a la 
Iglesia, y permite tener en cuenta no solo los vinculos visibles y sacramentales, sino tam- 
bién los vinculos espirituales y de gracia. Estan «plenamente» incorporados aquellos que, 
«poseyendo el Espiritu de Cristo», aceptan el conjunto de la institucion visible de salvacién 
gobernada por el Papa y los Obispos (n.14). Pero la Iglesia también se siente unida con 
quienes no guardan la plenitud de la fe o de comunidn bajo el sucesor de Pedro. Existe ya 
una comunién imperfecta o no plena entre los cristianos en virtud del Bautismo y por la 
participacién en otros medios de gracia y bienes espirituales: la Escritura, la vida de fe, de 
esperanza y de caridad, y otros dones del Espiritu (n.15) (vid. Voz: Pertenencia [a la Iglesia]). 


d) La lglesia, necesaria para la salvacion 


La incorporacion a la Iglesia Catdlica es una cuestion unida a la «necesidad» de par- 
ticipar de su sacramentalidad salvifica. La Iglesia, dice la constitucion, es universale sacra- 
mentum salutis (n.48). En el uso de los Padres de la Iglesia la formula extra Ecclesiam nulla 
salus tenia como objeto advertir de las serias consecuencias de romper la unidad de fe o 
la comunidon a quienes, viviendo en la Iglesia, se separasen de ella consciente y volunta- 
riamente (herejes y cismaticos «formales»). La formulacién negativa y absoluta del axioma 
no consideraba, sin embargo, las disposiciones subjetivas (ignorancia, buena fe, rectitud 
de conducta, etc.) de quienes no forman parte de la Iglesia. La historia ilustra que la for- 
mula podia ser interpretada con un rigorismo ajeno al sentir de la Iglesia sobre la salvaci6n 
de los no cristianos. Por su parte, el concilio afirma la necesidad de «medio» de la Iglesia 
para la salvacion, basada en la necesidad del Bautismo y de la Unica mediacién de Cristo: 
«La Comision decidié indicar la necesidad de medio a partir de Cristo, Unico Mediador; a 
esta afirmacion, no obstante, se anadio la afirmacion tradicional sobre la necesidad del 
Bautismo». Pero, junto con la necesidad objetiva de la Iglesia, el concilio tiene en cuenta 
las disposiciones subjetivas de las personas en orden a la salvacién, tanto de quienes no 
forman parte de la Iglesia (n.16), como también de los catdlicos que ya estan incorporados 
a ella, que seran juzgados con mayor severidad si no responden al don de Dios (n.14). 

EI concilio afadira: «Cristo murid por todos, y la vocacién suprema del hombre en 
realidad es una sola, es decir, la divina. En consecuencia, debemos creer que el Espiritu 
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Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la forma de solo Dios conocida, se asocien 
a este misterio pascual» (GS 22). Toda la humanidad esta constitutivamente «ordenada» 
a formar parte del Pueblo de Dios de diversas maneras (n.16). «Todos los hombres estan 
llamados a formar parte del nuevo Pueblo de Dios» (n.13). La conviccidn catdlica no sufre 
aqui menoscabo alguno: toda salvaci6n viene de Cristo Cabeza mediante la Iglesia que 
es su Cuerpo, también cuando la salvacién sucede por caminos sdlo conocidos por Dios. 

Por eso, «la Iglesia ora y trabaja para que la totalidad del mundo se integre en el Pue- 
blo de Dios, Cuerpo del Sefhor y templo del Espiritu Santo, y en Cristo, Cabeza de todos, 
se rinda al creador universal y Padre todo honor y gloria» (n.17). La actividad misionera de 
la Iglesia es connatural al «misterio» de su ser. Junto con una exhortaci6n a la tarea evan- 
gelizadora, siguiendo el mandato del Senor, el capitulo Il contiene algunas ideas caracte- 
risticas del concilio, que seran ampliadas en los documentos sobre la actividad misionera 
(Ad gentes) y las religiones no cristianas (Nostra aetate): el Evangelio respeta todo lo bueno 
que encuentra en las culturas humanas, las purifica del error y las lleva a su plenitud en 
Cristo (n.17); los aspectos de verdad y de bondad que existen en las religiones no cris- 
tianas provienen del Logos que ilumina a todo hombre, y constituyen una praeparatio 
evangelica (n.16) (vid. Voz: Mision). 


B. La estructura de Ia Iglesia peregrinante en orden a la misi6n 


La Iglesia peregrina, analogamente a los sacramentos, posee una «estructura» como 
signo, que pertenece a su ser historico en orden a la «misidn», que cada uno de los bauti- 
zados lleva a cabo segun su propia posicidn en la Iglesia. 


1. Lalglesia, Pueblo de bautizados 


Una de las virtualidades teoldgicas de la nocién de Pueblo de Dios es su adecuaci6n 
para subrayar la ontologia comun a todos los bautizados incorporados a la Iglesia, para 
después abordar la diversidad de ministerios, carismas y vocaciones que despliegan la co- 
mun condicién. Este es el importante significado de la decisidn de anteponer el capitulo 
sobre el Pueblo de Dios al capitulo sobre el ministerio jerarquico, pero también por delan- 
te de los capitulos sobre los laicos y sobre los religiosos. Con esa decisién, el concilio quiso 
poner como fundamento de la estructura eclesial la condicién de «fiel cristiano» (christifi- 
delis), basada en la unidad radical de todos los bautizados, miembros del mismo Cuerpo 
y ciudadanos del mismo Pueblo. Todos los fieles son iguales en la comun vocacion: es 
«comun la dignidad de los miembros por su regeneracion en Cristo, comun la gracia de 
hijos, comun la vocacién a la perfeccidn, una sola salvaci6n, una esperanza y una caridad 
indivisa. No existe pues desigualdad alguna en Cristo y en la Iglesia por razon de estirpe o 
nacion, condicidn social o sexo» (n.32). 

En consecuencia, para comprender la Iglesia, el punto de partida no es la distincién 
entre pastores y fieles, o la distincidn entre laicos y religiosos. La condicién ministerial deja 
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intocada la igualdad que deriva del Bautismo, y toda diversidad carismatica deja intocado 
el Bautismo comun. Por eso, «todo lo que se dice del Pueblo de Dios concierne por igual 
a laicos, religiosos y clérigos» (n.30). En consecuencia, seria equivocado deducir una teo- 
logia del laicado, o de la vida religiosa, sdlo y exclusivamente a partir del capitulo sobre el 
Pueblo de Dios; e igualmente seria equivocado identificar el Pueblo de Dios, y a los bau- 
tizados, sdlo y exclusivamente con los laicos. El Pueblo de Dios no son los «laicos» frente 
al «clero», segun entendia la perspectiva preconciliar, como explicé la relatio: «Por “Pueblo 
de Dios’, no se entiende aqu/el rebano de los fieles, en cuanto se distingue de la Jerarquia, 
sino todo el conjunto de todos los que pertenecen a la Iglesia, sean Pastores o fieles». El 
Pueblo de Dios de abarca a todos los «fieles». A los laicos, en cambio, se les dedica el capi- 
tulo IV, que no forma un diptico con el capitulo III sobre la jerarquia -como se afirma con 
frecuencia-, sino con el capitulo VI sobre los religiosos. 


2. Lalglesia, Pueblo sacerdotal 


EI concilio expresa el contenido de la comun condicién bautismal con la formula 
«sacerdocio comun de los fieles», que es la participacién en el triplex munus sacerdotal 
(cultual, profético y regio) de Cristo-Sacerdote, y dimana del Bautismo y de la Confirma- 
cidn (nn.10-12). El sacerdocio comun, distinto del sacerdocio de los ministros ordenados, 
era uno de los temas tradicionales de la controversia con el protestantismo, que solo reco- 
nocia el sacerdocio cristiano general, negando la existencia de un sacerdocio especial; por 
ese motivo, el reconocimiento y promocidn en el concilio del sacerdocio comun provo- 
co las reticencias de algunos padres que se inclinaban a entenderlo como un sacerdocio 
«espiritual», «metafdrico», «incoativo», <impropio»; seguin esto, sdlo el ministerial seria, en 
rigor, el sacerdocio por «titulo especifico» (proprii nominis, decia el borrador preparatorio). 
Otros padres, reconociendo su existencia, hablaban, sin embargo, de «sacerdocio univer- 
sal» o de «sacerdocio de los laicos», u otras expresiones no exentas de dificultades, por 
razones diversas en cada caso. La formula «sacerdocio comun de los fieles» es una afortu- 
nada opcidn del concilio, porque simplemente afirma que este «sacerdocio» es «comun» 
a todos los «fieles», dejando a la teologia las explicaciones sobre su naturaleza (vid. Voz: 
Sacerdocio). 


a) Participacion en los oficios sacerdotales de Cristo 


El concilio describe el culto «sacramental» y «existencial» (sacramentos y virtudes) 
del sacerdocio comun, que hace de la vida cristiana una /ogike latreia, una alabanza y glo- 
rificacion al Padre por Jesucristo, centrada en el Sacrificio eucaristico (n.10-11). Expone la 
participacion de los fieles en el sacerdocio profético, manifestado mediante el testimonio 
y el sensus fidei, cuando «desde los Obispos hasta los ultimos fieles laicos” prestan su con- 
sentimiento universal en las cosas de fe y costumbres» (n.12). El concilio, sin menoscabo 
de la funcidn magisterial de los pastores, menciona la capacidad de todos los fieles para 
penetrar en las verdades de la fe, profesarlas y proclamarlas. Los fieles no se limitan a una 
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simple aceptacidn pasiva (Ecclesia discens) del magisterio de los pastores (Ecclesia docens), 
sino que colaboran en la percepcidn y en la formulacion de la fe, como ilustra la historia de 
los dogmas marianos (vid. Voz: Sensus fidei). 

El n.12, dedicado al sacerdocio profético, termina con un amplio parrafo dedicado a 
los carismas o dones no sacramentales del Espiritu, no sdlo los carismas «extraordinarios», 
sino sobre todo «los mas comunes y difundidos», y mediante los cuales, junto con los sa- 
cramentos y el ministerio, «el Espiritu santifica y dirige al Pueblo de Dios». Era un tema muy 
querido del card. Suenens. En el debate de 1963 algunos padres, sin embargo, expresaron 
sus dificultades sobre los carismas, pues los consideraban —siguiendo la teologia al uso- 
como dones extraordinarios que desaparecieron con los tiempos apostolicos (se identifica- 
ban solo con el don de lenguas, de curaciones, etc.). La mayoria de los padres reconocieron, 
en cambio, que hay muchos carismas sencillos, de los que habla el Nuevo Testamento: do- 
nes de sabiduria, de consolacion, de ciencia, de discernimiento de espiritus, etc. A la vuelta 
del tiempo, cabe decir que el tema de los carismas habria merecido un apartado especifico 
enlaconstitucién Lumen gentium, en lugar de unirlo al munus propheticum, que es un oficio 
sacerdotal de origen y naturaleza sacramental, mientras que los carismas son, en su gran 
mayoria, dones del Espiritu independientes por su origen de los sacramentos. La ausencia 
de un lugar eclesioldgico propio para los carismas en la constituci6n ilustra la correspon- 
diente carencia de un tratamiento sistematico de la dimensién carismatica de la Iglesia en 
la teologia previa al concilio. Quizé una buena teologia de los carismas hubiera prevenido 
la alternativa polémica entre «carisma» e «instituci6n» sucedida durante el primer poscon- 
cilio. La eclesiologia actual esta logrando una mejor integracion de las dimensiones cristo- 
ldgica y pneumatoldgica (sacramentos y carismas) en el ser y mision de la Iglesia. 

De manera inesperada, el texto conciliar omite aqui el oficio regio. La historia redac- 
cional del capitulo sobre el Pueblo de Dios -unido inicialmente, como sabemos, al texto 
sobre los laicos— explica que su tratamiento quedase en el capitulo IV, y orientado hacia 
la forma de ejercerlo por los laicos (n.34). De modo similar, el parrafo del capitulo sobre 
los laicos dedicado a la unidad y a la diversidad en la Iglesia (n.32) pertenece, en rigor, al 
capitulo sobre el Pueblo de Dios. 


b) Distincidn y relacion del sacerdocio comun y del sacerdocio ministerial 


El capitulo sobre el Pueblo de Dios recoge el magisterio precedente -especialmente 
de Pio XII- sobre el sacerdocio ministerial, que se diferencia del sacerdocio comun esen- 
cialmente y no solo gradualmente: essentia et non gradu tantum, pues cada una de ambas 
formas participa de modo peculiar del sacerdocio de Cristo: suo peculiari modo (n.10). La 
expresiodn «no solamente» (non tantum) no debe confundir. Una diferencia esencial ex- 
cluye una diferencia gradual. Una diferencia de «grado» seria, en efecto, una diferencia 
«cuantitativa»: en este caso, el sacerdocio ministerial aumentaria o completaria el sacerdo- 
cio comtn, y de ese modo perfeccionaria una ontologia bautismal presuntamente incom- 
pleta. Ahora bien, como la diferencia es esencial, esto significa que el ministro no es «mas 
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cristiano» que los demas fieles, sino un «fiel» que, ademas, es «ministro» para los demas 
(vobis episcopus, vobiscum christianus, segun reza la bella cita de san Agustin del n.32). 
La diferencia es «esencial», ademas, no en el sentido de que los ministros sean cristianos 
«esencialmente» distintos de los demas fieles (no hay dos Iglesias esencialmente distintas 
de fieles y ministros), sino en el sentido de que la esencia del ministerio no deriva del Bau- 
tismo, sino de una nueva «consagracién y misién» en el plano de la ontologia representa- 
tiva de Cristo Cabeza «en» y «ante» su Cuerpo. 

Hay que afnadir algo importante. El Pueblo de Dios es la «comunidad sacerdotal or- 
ganicamente estructurada (organice exstructa)» (.11). Esta «organicidad sacerdotal» signi- 
fica que el Pueblo es sacerdotal no sdlo en virtud del sacerdocio comun de los fieles, sino 
en virtud de la «interrelaci6n» del sacerdocio comun y del sacerdocio ministerial. El Pueblo 
es sacerdotal no en virtud solo del sacerdocio comun en cuanto distinto del sacerdocio 
ministerial, como si éste fuera algo «externo» al Pueblo de Dios. Lo caracteristico de la 
ensenanza conciliar se encuentra en la siguiente afirmacion del n.10: el sacerdocio comun 
y el sacerdocio ministerial ad invicem ordinantur. Esta frase implica que la «comunidad 
sacerdotal» esta «estructurada» mediante la «reciproca ordenacién» de ambas participa- 
ciones del Sacerdocio de Cristo. El sacerdocio comun posee una intrinseca relacidn con el 
sacerdocio ministerial, cuya funcién es la repraesentatio Christi Capitis, sin la cual el sacer- 
docio comun no podria existir; y el sacerdocio ministerial posee una intrinseca relacion 
con el sacerdocio comutn, a cuyo servicio existe. En consecuencia, la Iglesia se constituye 
como Cuerpo sacerdotal de Cristo por la mutua relacién de la Cabeza sacerdotal -repre- 
sentada por los ministros- con los miembros de su Cuerpo sacerdotal, los fieles. La indole 
sacerdotal del Pueblo de Dios no deriva, en consecuencia, «sdlo» del sacerdocio comun, ni 
«s6lo» del sacerdocio ministerial, sino de la «reciproca ordenacién» de ambos. 

La mutua ordenacion del sacerdocio comun y del sacerdocio ministerial se despliega 
dindamicamente como «colaboracién organica» de vocaciones, carismas y funciones al ser- 
vicio de la Unica mision. «La distincién que el Sefor establecié entre los sagrados ministros 
y el resto del Pueblo de Dios lleva consigo la solidaridad, ya que los Pastores y los demas 
fieles estan vinculados entre si por reciproca necesidad» (n.32). «Saben los Pastores que no 
han sido instituidos por Cristo para asumir por si solos toda la misi6n salvifica de la Iglesia 
en el mundo, sino que su eminente funcidn consiste en apacentar a los fieles y reconocer 
sus servicios y carismas de tal suerte que todos, a su modo, cooperen unanimemente en 
la obra comun» (n.30). La mision es la «obra comun» en la que todos los fieles «cooperan» 
unanimes y cada uno «a su modo», es decir, desde la propia condicién «organica» en el 
seno del Pueblo de Dios: una condicidn sacramental (ministros), o una condicién carisma- 
tica (laicos y religiosos). 


c) Vocacion universal a la santidad 


La santidad es la vocaci6n comun de todos los fieles. Por eso, en razon de la materia, 
el tema de la santidad pertenece en rigor al capitulo Il. Durante el proceso redaccional se 
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hicieron propuestas de integrar el capitulo V sobre la vocacidn universal a la santidad en 
el capitulo sobre el Pueblo de Dios, pero no se hizo a causa de lo avanzado del proceso 
redaccional, y solo se incluy6 una mencion sobre la santidad al final del n.11, ademas de 
otras presentes en el n.32 y en otros lugares. 

Al tratar de «la vocaci6n universal a la santidad en la Iglesia» (n.39-42) el concilio 
aborda tres aspectos. Primero, la llamada universal a la santidad (aspecto ontoldégico-sa- 
cramental: n.40); luego, la unidad y diversidad de la santidad (aspecto dinamico: n.41); 
finalmente, la santidad como plenitud de la caridad y los medios para alcanzarla (aspecto 
moral: n.42). El punto de partida es la idea biblica de vocacion, a la que el hombre ha de 
responder con una vida santa. Es una llamada universal (n.39.40.42), no sdlo porque se 
dirige a todos, pero a la que sdlo algunos son Ilamados de facto; sino que es llamada «a 
todos y a cada uno» (omnibus et singulis) (n.40) (vid. Voz: Santidad). 

Se ha dicho, con razon, que la llamada universal a la santidad es uno de los conteni- 
dos mas originales del concilio. Karl Rahner lo calific6 como «acontecimiento asombro- 
so», ala vista de que durante siglos semejante afirmacién no era evidente. Ciertamente, 
nunca se habia negado en la Iglesia la llamada universal ala santidad. Pero se decia que, 
aun siendo universal, no era la misma en todos, sino que existe un «estado de perfec- 
cidn», es decir, un estado objetivo de caridad mas perfecta mediante la «profesién» de 
los consejos evangélicos (vid. infra 5: Los religiosos). Por eso, el texto conciliar es rotundo 
al afirmar «que todos los fieles, de cualquier estado u orden, estan Ilamados a la plenitud 
de la vida cristiana y a la perfeccién de la caridad» (n.42). La Comisi6n precisé, ademas, 
que no cabe distinguir entre una llamada universal a la santidad «sustancial», de una 
parte; y una llamada mas restringida a la «caridad perfecta», de otra parte. «Se afirma ca- 
tegdricamente -explicaba la relatio- que todos los cristianos estan llamados no sdlo a la 
santidad sustancial, por asi decir, sino también ala perfeccidn o santidad heroica misma». 
Cosa enteramente distinta es que la respuesta personal comporte «diversos grados» de 
santidad, y solo en este sentido no sea la «misma», sino que existe una santidad mayor 
o mas perfecta segun las disposiciones personales. Pero no hay diferentes vocaciones 
a diversos tipos de santidad, sino un Unico camino de conformacidn con Cristo en la 
«perfeccion de la caridad» y «obedeciendo en todo la voluntad del Padre» (n.40), lo que 
incluye mandamientos, consejos y todos los medios de santidad: objetivos (la palabra de 
Dios, los sacramentos, la Eucaristia) y subjetivos (oracién, abnegacion, servicio, ejercicio 
de las virtudes, incluido el supremo medio del martirio) (n.42). 

El concilio menciona concretamente los «consejos evangélicos» en cuanto medios 
comunes para responder a la llamada universal a la santidad. El concilio comenz6 en 1962 
tratando de los consejos exclusivamente en relacién con los «estados de perfeccién», 
pero termind considerandolos como medios de santidad para todos los cristianos: los 
consejos, se dice, son propuestos en el Evangelio a todos los discipulos -son de origen 
divino, n.43-, son multiples, no solo tres, y no pocos fieles los practican privadamente 
(n.42). Sdlo son distintos los «modos» de tender hacia la Unica santidad segun la variedad 
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de vocaciones, estados y circunstancias (n.39, 40, 41, 42). En este sentido, el capitulo V 
concluye con la menci6n de los tres consejos de pobreza, castidad y obediencia, pero 
ahora segun el modo de vivirlos en la vida religiosa, lo que sirve de enlace con el capitulo 
VI sobre los religiosos. 


3. El ministerio jerarquico 


«Los ministros que poseen la sacra potestad estan al servicio de sus hermanos, a 
fin de que cuantos pertenecen al Pueblo de Dios y gozan, por tanto, de la verdadera dig- 
nidad cristiana, tendiendo libre y ordenadamente a un mismo fin, alcancen la salvacion» 
(n.18). El Pueblo de Dios y su salvacién se encuentran, segun el plan de Dios, en la linea del 
fin, mientras que la jerarquia es un medio ordenado a ese fin. La jerarquia se encuentra en 
el interior del Pueblo de Dios al servicio de la totalidad de los bautizados. El Pueblo de Dios 
requiere, a su vez, la funcidn de los pastores, dotada de la potestad necesaria para ser una 
diakonia eficaz. Es totalmente ajeno al concilio un «populismo antijerarquico». 

EI concilio asume la doctrina precedente sobre el ministerio jerarquico. Pero 
recupera otros aspectos, también tradicionales, menos presentes hasta entonces en la 
conciencia y praxis eclesial. Integra la consagracién con la misién. Integra la dimensién 
cultual con la profética y pastoral (triplex munus). Integra la representacion cristoldgica (re- 
praesentatio Christi) con la eclesioldgica (in nomine Ecclesiae); la indole personal y colegial 
del Episcopado; la indole personal y comunitaria del presbiterado (Ordo presbyterorum y 
presbyterium local). La sacramentalidad del episcopado es afirmada como «plenitud del 
sacramento del Orden» (n.21), y se clarifica el origen y naturaleza sacramental de la «sagra- 
da potestad» (n.18), etc. 

Como es sabido, la gran cuesti6n que dominé los debates sobre el capitulo Ill fue 
la autoridad del Colegio episcopal en la Iglesia universal, asunto de tal calado que no es 
posible tratarlo aqui, vid. Voz: Colegio episcopal y Primado papal. 

Concluye el capitulo III con los parrafos sobre el presbiterado y el diaconado, que 
son participacidn en diverso grado del ministerio episcopal (n.28). Los presbiteros estan 
unidos a los obispos en el sacerdocio, y son cooperadores del Orden episcopal, del que 
dependen en el ejercicio de los oficios de predicar, santificar y gobernar al Pueblo de Dios. 
Unidos al obispo, los presbiteros constituyen, en virtud de la fraternidad sacramental, un 
solo presbyterium en la Iglesia local, y hacen visible la Iglesia universal en cada lugar (n.28) 
(vid. Voz: Presbiteros). 

El n.29 afirma la sacramentalidad del diaconado («confortados con la gracia sacra- 
mental»), si bien no insiste en este aspecto para no sugerir la condena de los autores que 
sostenian la opinién contraria. Se abre la posibilidad de restaurar el diaconado como mi- 
nisterio jerarquico permanente, también para varones casados. Los padres rechazaron la 
posibilidad de la ordenacién diaconal de jévenes sin compromiso de celibato. Son orde- 
nados mediante la imposicién de las manos «no en orden al sacerdocio, sino en orden 
el ministerio». El concilio no explicité la distincid6n sacerdotium-ministerium, y la teologia 
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tiene pendiente identificar el perfil propio del diaconado en el contexto de la relacidn del 
sacerdocio ministerial con el sacerdocio comun (vid. Voz: Diaconado). 

Finalmente, hay que mencionar la presencia en Lumen gentium de las Iglesias parti- 
culares o locales (la terminologjia es variada). Es un tema que ha cobrado en la eclesiologia 
posconciliar un gran desarrollo (vid. Voz: Communio ecclesiarum). El concilio, en realidad, 
no hace uso de la categoria «comunidén de Iglesias» para organizar su exposicidn siste- 
matica. Lumen gentium trata del universal Pueblo de Dios en comunién con el Papa y el 
Colegio, y de los obispos como miembros del Colegio episcopal, puestos al frente de sus 
Iglesias particulares. Ahora bien, al tratar estos temas, ofrece algunas pistas cuya poten- 
cialidad ha desarrollado la eclesiologia posconciliar. El concilio afirma que la Iglesia univer- 
sal esta constituida de Iglesias particulares, formadas a imagen de la Iglesia universal, en 
las cuales (in quibus) y de las cuales (ex quibus) existe la Unica Iglesia Catdlica (n.23). Esta 
formula ya se encontraba en el esquema preparatorio de 1962, con una variante estilfs- 
tica: prout in illis et ex illis, ad imaginem Ecclesiae universalis formatis, una et unica ecclesia 
Catholica exsistit. Las comunidades locales también aparecen revalorizadas —merecen el 
nombre de «lglesia», se dice- en relacién con el misterio eucaristico (n.26). Se reconoce, 
ademas, la legitima existencia de tradiciones y de disciplinas diferentes entre grupos de 
Iglesias locales, y entre ellos se menciona a los Patriarcados (vid. Voz: Iglesias orientales 
catdlicas). Las Conferencias episcopales pueden tener también una funcidn andloga a los 
Patriarcados para expresar el afecto colegial de los obispos (n.23). En general, la relevancia 
dada al ministerio episcopal en el concilio, indirectamente ha supuesto una valoracién 
teoldgica de la Iglesia local que el obispo gobierna «como porcidn de la Iglesia universal» 
para contribuir «al bien de todo el Cuerpo mistico, que es también el cuerpo de las Igle- 
sias» (n.23). El concilio l6gicamente no responde a cuestiones teoldgicas que sdlo se han 
planteado a posteriori (la «prioridad» o no de la Iglesia universal, etc.). 


4. Los laicos 


La profundizacién en el «ser» de la Iglesia condujo a superar una eclesiologia cen- 
trada en la Iglesia como societas perfecta et inaequalis, que partia de la distincién entre 
pastores y fieles, en lugar de partir de la comun vocacion y misidn. Los laicos estaban mas 
caracterizados por lo que «no eran», a saber, jerarquia. La idea de «vocaci6n cristiana», y 
de universal llamada a la santidad y al apostolado, apenas tenia una presencia eficaz en la 
teologia y en la praxis pastoral. Por eso, la doctrina sobre los laicos es uno de los aspectos 
mas novedosos de la ensenanza del concilio, ya preparada por la teologia previa, recogida 
solo en parte en el texto preparatorio de 1962 (vid. Voz: Laicos). 

El capitulo IV de Lumen gentium ofrece una descripcién «positiva» de los laicos, que 
no son simplemente los cristianos «no ordenados» (una consideracidn negativa, sdlo sa- 
cramental, también valida para los religiosos no ordenados). Son bautizados, miembros 
del Pueblo de Dios, cuya condicién es la comun de todos los fieles, que se deriva de la 
participaci6n sacramental en el triplex munus sacerdotal de Cristo: «Se designan con el 
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nombre de laicos los fieles que, en cuanto incorporados a Cristo por el Bautismo, integra- 
dos en el pueblo de Dios y hechos participes suo modo de la funcidén sacerdotal, profética 
y regia de Cristo, ejercen en la Iglesia y en el mundo la mision de todo el pueblo cristiano 
pro parte sua» (n.31). En cuanto fieles, por tanto, los laicos no se diferencian de los demas 
miembros del Pueblo de Dios. 

En cambio, lo caracteristico de su condicién como laicos se manifiesta precisamente 
en las expresiones recién citadas: suo modo, pro parte sua. El concilio expone su vocacion y 
tarea propias cuando dice que han sido llamados por Dios «alli» (ibia Deo vocantur, n.31), 
es decir, en la gestion de los asuntos temporales ordenandolos «segun Dios». Esto lo ha- 
cen suo modo, desde su condicion originaria interior a la dinamica del mundo, es decir, 
velut ab intra del mundo. «Alli» ofrecen el culto a Dios de sus tareas temporales; anuncian 
a Cristo, con el testimonio de su vida y su palabra, en la transformacion de las estructuras 
humanas, con total respeto de su autonomia (n.33-36). Su posicidn y misidn eclesial en 
cuanto «laicos» esta determinada por su condicidn en el mundo, que se transforma en 
vocacion y misi6n cristiana por llamada del Espiritu. Por eso, el concilio caracteriza la voca- 
cidn de los fieles laicos por la «indole secular» (indoles saecularis). 

El concilio, en realidad, no ofrecidé un discernimiento del modo de configurarse la se- 
cularidad, 0 relacidn cristiana con el mundo, segun la diversidad de vocaciones y ministe- 
rios. Esta escasa clarificacion ha Ilevado con frecuencia a una idea univoca de la seculari- 
dad, segun la cual la «indole secular» que el concilio predica de los laicos, seria, en realidad, 
la secularidad comtn a todos los miembros del Pueblo de Dios. Asi las cosas, el laicado 
careceria de una identidad teoldgica propia, y se identificaria pura y simplemente con la 
condicion de «fiel»: los laicos serian los bautizados «sin mas», « sin adiciones» (sine addito). 

Es cierto que todos los fieles (ministros, religiosos y laicos) se relacionan con el mun- 
do, pues la Iglesia entera es sacramento de salvacién para el mundo; pero es también 
cierto que esta «secularidad cristiana» tiene «modalidades» de realizacidn: una de ellas, la 
habitual y ordinaria, es la llamada «indole secular» de la mayoria de los fieles, que son los 
laicos (cf. Juan Pablo Il, Exh. apost. Christifideles laici, n.15). Por eso, tiene sentido identificar 
una vocacion en la Iglesia, la de los fieles laicos en cuanto laicos, en virtud de su manera 
de relacionarse con el mundo («desde dentro») que es teolégicamente diversa de otras 
formas de configurar la relacion cristiana con el mundo; concretamente, de la forma de re- 
lacidn con el mundo propia del estado religioso. La diferencia, en realidad, no estriba en la 
secularidad de unos, los laicos, frente a lano secularidad de los religiosos, sino en la forma 
de vivir la secularidad por los laicos (indoles saecularis) y la forma de vivir la secularidad por 
los religiosos (consecratio). 

En ocasiones se argumenta que el concilio sdlo quiso ofrecer una «descripcidn ti- 
poldgica», no una «definicidn» teoldgica del laicado. Hay que tener en cuenta que esa 
decision derivaba del deseo de la Comisién doctrinal de no dirimir las discusiones de los 
especialistas de «silos religiosos pueden contarse entre los laicos y en qué sentido» (utrum 
Religiosi, et a fortiori membra Instituti Saecularis, inter laicos numerandi sint, et quonam sen- 
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su. Ulterius Concilium non proponit definitionem «ontologicam» laici, sed potius descriptio- 
nem «typologicam»). En otras palabras, la decisidn de no proceder a una definicién se de- 
bia a la abstencidn de la Comision ante las discusiones vigentes en aquella época entre 
un concepto solo sacramental de laico (el fiel no ordenado, sea laico-laico 0 religioso), y la 
nocidn teoldgica mas completa de laico: el fiel no ordenado y no perteneciente al estado 
religioso. Esa, y solo ella, era la razon de esa abstencion. Ahora bien, la misma Comisién 
doctrinal afirmaba que los laicos se distinguen precisamente de los religiosos per notam 
quadammodo specificam «indoles saecularis». Ciertamente, no hay duda alguna de que los 
religiosos no se connumeran entre los laicos de que habla el texto conciliar. 

Ademéas de su tarea propia «desde dentro del mundo», los laicos «pueden» ser Ila- 
mados a una «cooperacién mas inmediata» con las funciones de los pastores (n.33). Es 
significativo que el concilio no utiliza aqui los términos al uso durante la época previa al 
concilio («participacién en el apostolado jerarquico», «mandato especial de la jerarquia»). 
Existian razones para evitar esas expresiones, que propiciaban la idea de que el aposto- 
lado de los laicos se basaria no tanto en una responsabilidad derivada del Bautismo, sino 
en una «delegacién» de la autoridad, a modo de longa manus de la jerarquia. En cambio, 
la «cooperacién mas inmediata» de que se habla, es una posibilidad —a veces imprescin- 
dible- que no supone clericalizacién alguna de los laicos, pues la Iglesia y sus tareas no 
son competencia solo del clero. Los ahos posconciliares testifican, en efecto, la asuncion 
por los laicos de funciones y servicios en la Iglesia. Ahora bien, es importante comprender 
que esa «cooperacion mas inmediata» no debe postergar la tarea propia de los laicos en el 
mundo (n.33-35). La recepcién posconciliar quiza se ha fijado en los laicos mas en cuanto 
son «fieles» que «auxilian» al ministerio pastoral, que en cuanto son «laicos» que llevan a 
cabo su tarea eclesial en el mundo. 

En ese contexto de colaboraci6n, el concilio también aborda la relacién entre los 
laicos y el ministerio jerarquico (n.37). Es interesante observar que se mencionan primero 
las relaciones de mutua confianza y de colaboracién entre laicos y pastores. El concilio 
propone un dialogo cordial y abierto, como conviene a la comuni6n eclesial. Sdlo a conti- 
nuacion trata de las relaciones de obediencia y de autoridad. Era un tema que preocupaba 
al concilio, porque algunas corrientes deformaban la legitima autonomia de los laicos en 
los asuntos de la sociedad civil guiados por la conciencia cristiana (n.36), como una total 
independencia de la jerarquia en los Ambitos apostolicos y asociativos. 


5. Los religiosos 


Como sabemos, el capitulo sobre la vocacién universal a la santidad no constaba 
en el texto preparatorio de 1962. Aparecidé ese capitulo en el esquema de 1963, e integré, 
como una seccion, el texto preparatorio sobre los religiosos. Posteriormente, el capitulo 
sobre los religiosos surgidé por divisién de esa seccidn, para tratar del modo como el esta- 
do religioso realiza la vocaci6n a la santidad. Fue oportuna esa divisién de capitulos, pues 
«santidad» y «religiosos» son, en cuanto tales, temas diferentes. 
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Ahora bien, inicialmente esa diferencia no era tan clara. La inclusidn en el esquema 
de 1963 del estado religioso en el capitulo de la santidad habia hecho inevitable plan- 
tear si el estado religioso era una forma mas, entre otras, de aspirar a la santidad, como 
sostenian los responsables de esa inclusién; y de ahi la renuncia al concepto de «estado 
de perfeccidn». O bien, si la identidad del estado religioso consistia en ser un camino de 
santidad mas perfecto que el comun de los demas fieles. 

Esta problematica provocé dos tendencias. Una deseaba subrayar que la santidad 
es «una», si bien sus formas son diversas. También queria salir al paso de la objecién pro- 
testante de que la doctrina catdlica consideraba al estado religioso superior al del simple 
bautizado. Por el contrario, todos los miembros del Pueblo de Dios, cada uno segun su 
estado, deben cultivar y aspirar a una «misma» santidad, que es la perfeccion de la caridad, 
mediante diversos medios. En consecuencia, la santidad no es una llamada solo dirigida a 
algunos. Esta tendencia aspiraba a superar el llamado esquema de las «dos vias»: la via de 
los «preceptos» para la mayoria de los cristianos, y la via de «los consejos» para los Ilama- 
dos a una santidad mas perfecta. 

No pocos de los padres, sobre todo entre los religiosos, que en el debate conciliar 
reclamaron un capitulo especifico para el «estado de perfeccidn», lo solicitaban -al menos 
inicialmente- para evidenciar, en realidad, la diferencia del estado religioso en el plano de 
la santidad misma, no en el plano de la diversidad de formas de tender hacia ella. Aducian 
que la santidad es sustancialmente «una», pues consiste esencialmente en participar en 
la vida de Cristo; pero no es la «misma» en todos los fieles, porque el estado religioso, a su 
juicio, supone en si mismo una santidad mas perfecta en virtud de la profesion de los con- 
sejos evangélicos. Situar la vida religiosa entre las diversas formas de tender a la santidad 
significaria, segun lo anterior, reducir la «profesion religiosa de los consejos evangélicos» 
a meros medios o signos externos de santidad, pero sin valor intrinseco en el orden de la 
perfeccién cristiana. 

Se comprende asi que los padres que se resistian a dedicar un capitulo propio a los 
religiosos pensaban que esa decisidn significaria perturbar la afirmacién de la llamada a 
la santidad como vocaci6n de todos los fieles. Pero, ademas, esta tendencia aducia una 
segunda razon. En efecto, estimaban que eso supondria otorgar a la vida religiosa un esta- 
tuto teoldgico propio comparable ala jerarquia y al laicado en el marco constitucional iure 
divino de la Iglesia. Quienes se resistian a la divisibn pensaban que «clero» y «laicos» cons- 
tituyen jure divino la estructura cristol6gico-sacramental de la Iglesia. Segun eso, «laicos» 
serian todos los miembros de Pueblo de Dios en virtud del Bautismo; y algunos de ellos, 
ademas, son «ministros» en virtud de la ordenacién sacramental. Los religiosos natural- 
mente no forman parte de esta estructura sacramental. Como se puede advertir, esta ra- 
z6n aducida por quienes no deseaban un capitulo para los religiosos estaba motivada por 
una incomprension del capitulo sobre el Pueblo de Dios; concretamente, se basaba en la 
confusién entre la condicién de fiel y la condicidn de laico. El equivoco consistia en pensar 
que el Bautismo otorga la condicidn de «laico» cuando, en realidad, otorga la condicion de 
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«fiel» (christifidelis), como deja claro el capitulo sobre el Pueblo de Dios. Si todos los laicos 
son fieles, no todos los fieles son laicos. Por eso, desde el punto de vista sacramental, las 
posiciones fundamentales son fieles y ministros (no «clero» y «laicos», que era el binomio 
al que estaban acostumbrados esos padres por la teologia al uso). En cambio, laicos y re- 
ligiosos se situan en el plano de la dimensi6n pneumatico-carismatica de la Iglesia. Si se 
hubiese aclarado el equivoco del punto de partida nada habria impedido situar a laicos y 
religiosos en ese plano. 

Este contraste de tendencias permite valorar las decisiones del concilio. Hay que de- 
cir que el concilio no siempre logré armonizar con coherencia sus afirmaciones. 

EI n.43 dice que, desde el punto de vista de la «constitucidn divina y jerarquica» de la 
Iglesia, el estado religioso no es un estado intermedio entre el clero y el laicado, pues los 
religiosos son llamados de entre los laicos y los clérigos. Con ello, se satisfacia el deseo de 
no presentar el estado religioso como elemento constitutivo jure divino de la Iglesia. Pero 
inmediatamente el n.44 anade, con razon, que el «estado» religioso como tal -concretado 
en formas histdricas organizadas- «aunque no pertenece a la estructura jerarquica» de la 
Iglesia pertenece ineludiblemente (inconcusse) a su «vida y santidad». La calificaci6n de 
«jerarquica» parece sugerir que la «estructura» de la Iglesia posee otras dimensiones, ade- 
mas de la jerarquica. Lo cual ha dado lugar en el posconcilio a una mayor reflexi6n sobre la 
manera en que la «vida y santidad» es un aspecto constitutivo del ser de la Iglesia, es decir, 
sobre la dimensién pneumatoldégico-carismatica de su estructura. 

El concilio abandon6 la idea del status perfectionis acquirendae, expresidn que la Co- 
mision doctrinal sustituy6 por status religiosi, para evitar la idea de un estado «superior» a 
otros, basado en la distincidén entre los preceptos y los consejos. Obviamente no se niega 
que existan preceptos y consejos en el Nuevo Testamento, sino que no consta que cons- 
tituyan «dos vias» distintas de vida cristiana. El concilio afirma de modo general el origen 
divino de los consejos; pero no se pronuncia con esa claridad sobre el origen divino 0 no 
de la forma de vida fundada en la «profesidn» de los consejos. Hay que tener en cuenta 
que el capitulo sobre la vocaci6n universal a la santidad termina considerando los conse- 
jos del Evangelio como medios de santidad propuestos a todos los discipulos. El capitulo 
sobre los religiosos también trata de los consejos, pero ahora en cuanto son «profesados» 
por algunos fieles de un modo determinado (mediante votos 0 promesas), dando lugar a 
un «estado» o forma de vida estable. 

El n.43 aborda la «consagracion religiosa», que el texto identifica con las promissio- 
nes Deo factae, es decir, con los votos 0 promesas que constituyen la «profesidn» de los 
consejos. Este acto de consagraci6n supone una entrega perfecta (totaliter mancipatur) y 
una suma intensidad de amor a Dios (summe dilecto). El tenor del texto es algo impreciso 
sobre la relacién entre la consagraci6n religiosa y la consagracién bautismal comun a to- 
dos. No pocos padres querian que se incluyeran en el texto unas palabras de Pablo VI en 
el discurso que dirigid a los superiores religiosos en Roma: «la profesién de los consejos 
evangélicos -decia el Papa- se aNade a la consagracion bautismal y la completa (additur 
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consecratione baptismali eamque complet), como una cierta consagracion peculiar» (Dis- 
curso Magno Gaudio, AAS 56 [1964] 566). La Comisién doctrinal no incluy6 esa afirmacién, 
pues obviamente podria interpretarse que el Bautismo estaria «incompleto» sin la consa- 
gracién religiosa. Por su parte, el n.44 afirma que mediante la consagracién religiosa un 
cristiano -ya consagrado a Dios por el Bautismo- se dedica a su servicio por «un titulo 
nuevo y peculiar» (novo et peculiari titulo); pero, a continuaci6n, se dice que, por la pro- 
fesidn de los consejos el bautizado se consagra «mas estrechamente» (intimius consecra- 
tur) al servicio de Dios, lo que sugiere una intensificacidn de la consagracion bautismal. A 
este intimius consecratur podrian sumarse otros adverbios comparativos de «intensidad» 
aplicados a la vida religiosa (plenius, pressius, clarius, etc.) que salpican los textos sobre 
los religiosos. Igualmente, el decreto sobre la renovacidn de la vida religiosa califica a la 
consagraci6n religiosa como una consagracién peculiar «que radica intimamente en la 
consagraci6n bautismal y la expresa mas plenamente» (quae in baptismatis consecratione 
intime radicatur eamque plenius exprimit, PC 5). 

El concilio tendencialmente comprende el estado religioso como una «determinada 
forma» (carismatica) de vivir «lo comUn» a todos los bautizados; y el concilio explica, en 
general, la diversidad de vocaciones como modos (suo proprio modo, pro parte sua, etc.) 
de realizar lo comun. El estado religioso es respuesta a la vocacién universal a la santi- 
dad segun un determinado estado carismatico de vida. De ahi, la decisi6n de renunciar al 
concepto de «estado de perfeccién». Sin embargo, el «estado de perfeccidn» no era una 
simple nocidn, sino que implicaba toda una teologia que habia sustentado la vida reli- 
giosa durante siglos. El concilio no pudo sacar todas las consecuencias de su opcidn, y es 
comprensible que caracterice en ocasiones al estado religioso -también quiza por temor 
a disminuir su importancia vital para la Iglesia~, como un estado mas «intenso» (intimius) 
o «mas pleno» (plenius) de vivir lo comun (lo que remitiria de nuevo a la idea de un estado 
objetivo mejor y mayor). 

Finalmente, el concilio trata de los aspectos cristoldgico, eclesioldgico y escatoldgi- 
co de la vida religiosa (n.44). El n.45 tiene como tema la relaci6n de las comunidades re- 
ligiosas con la autoridad jerarquica y la exencidn, tema éste que ocupd6 numerosas inter- 
venciones de los padres conciliares. Se afirma la autonomia propia de la vida religiosa en 
su organizacion y vida interna, dependiente del Papa en ultima instancia; pero también 
se afirma que los religiosos dependen de los obispos en el Ambito apostdlico y pastoral 
en la didcesis. Los n.46 y 47 son una exhortaci6n a los religiosos a cumplir su funcidn pe- 
culiar en la Iglesia, a la vez que se enfatiza el valor humano de la vida religiosa (vid. Voz: 
Religiosos). 

La recepcién de la ensefhanza conciliar sobre la vida religiosa ha estado muy condi- 
cionada por la coyuntura histdrica del posconcilio, marcada por factores dificilmente pre- 
visibles cuando se celebraba el concilio. Resulta imposible resehar los complejos avatares 
-ajenos en gran parte ala ensehanza del capitulo VI- que han impedido la elaboracién de 
una eclesiologia sistematica de la vida religiosa aceptada y compartida, tarea todavia pen- 
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diente. En este sentido, el significado eclesioldgico de la vida religiosa no se capta tanto 
en términos de santidad o perfeccion, sino mas bien a partir de una reflexidn sobre la for- 
ma diferenciada como la Iglesia vive la relacidn con el mundo segun posiciones distintas 
(laicos y religiosos), todas ellas como respuesta radical a la comun vocacién a la santidad. 


C. Lalglesia consumada 


La exposicién de Lumen gentium habria quedado incompleta sin la consideracién de 
la Iglesia glorificada en sus santos, que pertenecen esencialmente a su «misterio». Ade- 
mas, la colocacién del capitulo Vil antes del capitulo mariol6gico muestra a la Virgen como 
realizaci6n cumplida y excelente del misterio de la Iglesia como comunién de los santos. 


1. Lalglesia peregrina y su unidn con la Iglesia del cielo 


El texto sobre la «indole escatoldgica de la Iglesia peregrina y su unidn con la Iglesia 
del cielo» se incorporé al esquema de Ecclesia al final del iter redaccional, y lleg6 al debate 
en Aula sdlo en 1964. El capitulo estaba ausente del esquema de 1963, aunque su origen 
remoto se situa en el periodo preparatorio, cuando Juan XXIII sugirid en febrero de 1961 
la preparacion de un texto sobre la veneracidén de los santos. El texto tuvo posteriores 
ampliaciones, porque durante el debate de 1963 algunos padres habian lamentado la au- 
sencia del aspecto escatoldgico en el esquema de Ecclesia. En consecuencia, su contenido 
inicial, limitado al culto de los santos, se amplid con la perspectiva escatoldégica de la con- 
dicién cristiana y su incidencia sobre la vida terrena de la Iglesia. En febrero de 1964 Pablo 
VI manifestd su deseo de que se tuviese en cuenta este texto en la revisidn del esquema 
de Ecclesia. El capitulo estuvo preparado para su envio a los padres en junio de 1964. En la 
revision se modificé el titulo pasando al actual: «indole escatdlogica de la Iglesia peregri- 
nante y su union con la Iglesia celestial» (antes rezaba: De indole eschatologica vocationis 
nostrae ac de nostra unione cum Ecclesia coelesti). Hay que notar que, ademas de este capi- 
tulo, la dimensién escatoldgica de la Iglesia impregna la entera constitucion, y otros textos 
conciliares (vid. Voz: Escatologja). 

El texto pone de manifiesto un dato esencial del Misterio de la Iglesia: su realizacion 
incoada en la tierra de camino hacia la plenitud celestial. No hay dos Iglesias diversas, en 
el cielo y en la tierra, sino la misma Iglesia en dos fases, siendo la fase terrena una anticipa- 
cidn transitoria de lo definitivo y en tensidn hacia su consumacion gloriosa (n.48). Ambas 
fases realizan la communio sanctorum, especialmente en la Liturgia y mediante el inter- 
cambio de bienes espirituales. «Pues todos los que son de Cristo por poseer su Espiritu, 
constituyen una misma Iglesia y mutuamente se unen en El (cf. Ef 4,16)» (n.49). La union en 
la caridad hace de los fieles de la tierra y de los santos del cielo un Unico Pueblo de Dios, un 
Unico Cuerpo de Cristo. En consecuencia, existe una continuidad entre la existencia terre- 
na y celestial de la Iglesia, con multiples relaciones entre los santos que viven con Cristo en 
el cielo y los cristianos que aun peregrinan en la tierra, la intercesidn de unos y la oracién 
de otros, todos unidos en la alabanza y la adoracién del Senor. Las orientaciones pasto- 
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rales acerca del culto a los santos senalan que lo importante no es tanto la multiplicacién 
de actos como la intensidad del amor hacia ellos, y su orientacidn hacia Cristo, Unico me- 
diador y supremo intercesor (n.51). El texto tiene en cuenta las dificultades protestantes 
sobre la veneracion de los santos, pero también el gran honor que les tributa el Oriente 
cristiano, y todo ello sin mengua del patrimonio dogmatico catdlico. 

Los padres quisieron desarrollar el aspecto eclesial y césmico de la fase escatoldgica 
a partir de los textos biblicos (n.48). El concilio también recuerda la doctrina tradicional 
de los «novisimos». Pero integra la escatologia individual en la escatologia general de la 
humanidad, dando relieve a la esperanza en la restauracién del mundo por Cristo y a la 
vigilancia para resistir al Maligno durante el tiempo de la prueba terrena. 

Esta ensefanza magisterial ha sido un estimulo para la renovacién posconciliar del 
tratado dogmatico de escatologia. Paraddjicamente su ensehanza no ha repercutido en la 
misma medida en los tratados eclesioldgicos, donde seria deseable una mayor relevancia 
de la fase celestial para la comprension de la Iglesia. Una exposicidn del misterio de la 
Iglesia ha de tener en cuenta la profesidn de fe del Simbolo Apostodlico: credo ecclesiam 
catholicam, comunionem sanctorum. En efecto, como se reitero con frecuencia en el Aula, 
sancti essentialier pertinent ad Ecclesiam: los santos pertenecen esencialmente a la Iglesia. 


2. LaVirgen Maria en el Misterio de Cristo y de la Iglesia 


EI concilio incorporé finalmente el esquema sobre la Virgen a la Constitucidn de Ec- 
clesia. Debido a su redaccion inicial independiente, el capitulo VIIl conserva una cierta au- 
tonomia respecto al resto de la constitucidn, como puede percibirse en su organizacion 
de los parrafos. 

La elaboracién del texto fue laboriosa. Es fruto de un razonable consenso entre dos 
tendencias de la mariologia. Una tendencia abogaba por una mariologia basada en los 
«privilegios» marianos, siguiendo las nociones de las enciclicas pontificias precedentes, 
y asi deducir algunas conclusiones que cabria definir dogmaticamente («corredencién» 
mariana, maternidad espiritual, realeza de Maria, etc.). Otra tendencia partia de un estudio 
de la tradicion biblica y patristica para exponer el lugar de Maria en la historia de la salva- 
cidn. Este método queria evitar cuestiones disputadas y, sin ceder en la tradicion catdlica, 
obviar una confrontaci6n ecuménica a causa de nuevas definiciones marianas. Preferia 
promover, en cambio, una auténtica piedad mariana. 

Ambas tendencias solian agruparse respectivamente en las llamadas «mariologia 
cristotipica» y «mariologia eclesiotipica». Ambas también sostenian una opinidn diferente 
sobre la incorporacidn o no del texto sobre la Virgen en el esquema de Ecclesia. Para la 
primera tendencia, la inclusi6n del esquema sobre la Virgen en la constitucién de Ecclesia 
reduciria el significado singular de la figura de la Virgen; para la segunda, en cambio, la 
inclusién pondria de relieve su estrecha relacidn con el misterio de la Iglesia. 

El texto quiere ser pastoral, sin excluir el contenido dogmatico, pero sin prejuzgar 
cuestiones discutidas, que deja a la reflexi6n teoldgica (n.54). Tiene en cuenta la dimen- 
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sin ecuménica de la figura de Maria, principalmente en relaci6n con la mediacion y la 
maternidad espiritual de Maria. Expone el patrimonio vinculante para la doctrina catdlica, 
pero sin pretension de exhaustividad, y sin multiplicar titulos marianos. Se describe con 
estilo narrativo la figura de Maria en la historia de la salvacion desde la prefiguraci6n bibli- 
ca de la madre del Mesias hasta su asunci6n (n.55-59). Incorpora el magisterio pontificio 
precedente sobre los privilegios marianos, pero en el contexto de una descripcién de tono 
biblico y patristico de la figura de Maria. El texto realza la dimensi6n humana de Maria y, a 
la vez, su dimension trascendente, solo accesible en la fe. Describe las relaciones de Maria 
con la Iglesia (n.60-65). La Virgen Madre es «tipo de la Iglesia», figura de la Iglesia peregri- 
na, a la que ha precedido en el camino hacia la plenitud. El concilio une las perspectivas 
cristotipica y eclesiotipica, sin oponerlas: la mariologia se situa asi en la Iglesia y con la cris- 
tologia. El capitulo aborda el fundamento del culto mariano, y el estilo que ha de tener la 
veneracion y la predicacion sobre la Virgen (n.66-67). La conclusién presenta a Maria como 
signo de consuelo y de esperanza para el Pueblo de Dios en el camino hacia la eternidad, 
donde se realizara la unidad con la Trinidad. 

Este contenido definitivo, que acabamos de mencionar, era muy diverso del esque- 
ma preparatorio de 1962. En él se acogja la idea de «corredencién mariana», y otros titulos 
marianos, que desaparecieron durante la elaboracion posterior del texto. En el debate de 
1964, en efecto, una tendencia queria concentrarse en lo esencial de la funcidn de Maria 
en la Iglesia, sin afadir formulaciones teoldgicamente discutibles, o problematicas desde 
el punto de vista ecuménico. Otra tendencia entre los padres lamentaba, en cambio, la 
ausencia de titulos como Mediadora, y el de Madre de la Iglesia. 

La Comisién doctrinal argumento que el titulo de «mediadora» no es una denomi- 
nacion biblica; y parece contradecir, al menos verbalmente, el unus mediator de 1 Tim 2,5. 
No obstante, los Moderadores apoyaron que se retuviese el titulo de mediatrix, pero pre- 
sentado junto con otras invocaciones usuales en la praxis liturgica y en la piedad catdlica, 
para no afirmar la mediacién mariana de modo técnico-dogmatico. Era la llamada solu- 
cidn «liturgica». Pablo VI aprob6 ese proceder, pero pidid que se ahadiera una explicacién 
sobre la distancia infinita entre la mediacién de Cristo y el papel de Maria, lo que acogié la 
Comisidén doctrinal en el esquema. El n.62 dice, en efecto, que Maria «es invocada en (in) 
la Iglesia» (no: por (ab) la Iglesia) con algunos titulos, y entre ellos el de mediatrix. El texto 
constata un hecho, pero no establece una doctrina, y evita el uso técnico de la palabra 
«mediadora». Después sigue una explicacién: el «Unico Mediador» no excluye la partici- 
pacion de otros mediadores subordinados. El texto no dice en qué grado y medida Maria 
participa de la Mediacion de Cristo; sdlo afirma que se trata de un «oficio subordinado», y 
recoge el principio general: Jamas podra compararse (connumerari) criatura alguna con 
el Verbo encarnado y Redentor» (n.62). 

Uno de los titulos iniciales del esquema mariano rezaba: «La Bienaventurada Virgen 
Maria, Mater Ecclesiae», que fue cambiado por el titulo actual. Muchos padres solicitaron 
recuperar ese titulo, pero otros muchos se oponian. La Comision doctrinal hizo notar que 
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Mater Ecclesiae era un titulo reciente, y que la expresion «Madre de la Iglesia» se encuentra 
completada a veces en la tradici6n con la adicién de titulos como «hija y hermana» de la 
Iglesia. Por tanto, parece que se trata de una comparacion. Desde el punto de vista ecumé- 
nico, ademas, el titulo no seria recomendable, aunque podria admitirse teoldgicamente. A 
la Comision le parecié suficiente expresarse de manera equivalente con la formula Mater 
fidelium (los pastores incluidos), pues la palabra Ecclesia, en la expresi6n Mater Ecclesiae, 
«evidentementente se entiende de los Pastores y de los fieles tomados en su conjunto, 
pero no de la instituci6n misma de Cristo», de la que obviamente Maria forma parte. El 
texto afirma la maternidad de Maria en el orden de la gracia (n.61), «a quien la Iglesia 
Catolica, instruida por el Espiritu Santo, venera como a Madre amantisima con afecto de 
piedad filial» (n.53). 

No obstante, el 21 de noviembre de 1964 Pablo VI proclamé a la Santisima Virgen con 
el titulo de «Madre de la Iglesia», y ahadia: «Madre de todo el pueblo de Dios, creyentes y 
pastores, madre y hermana en el seno de la misma familia, cuyo miembro es, como la me- 
jor y la mas eminente criatura de la comunidad rescatada». En lugar de una proclamacion 
dogmiatica de la maternidad espiritual de Maria sobre la Iglesia, como algunos deseaban, 
el acto personal de Pablo VI determin6 su invocacion con ese titulo; y esto sin contradecir 
al concilio, puesto que no afirmar el titulo en el texto conciliar no significaba excluirlo. 

Este capitulo puso los fundamentos para una renovacién de la mariologia, no tan- 
to en sus contenidos materiales, como en los aspectos metodoldgicos, entre otros: una 
renovada valoracion de la Escritura, y de la perspectiva histdrico-salvifica; la relaci6n de 
Maria con el Misterio trinitario; los temas «Hija de Sidn» (n.55), y el paralelismo «Eva-Ma- 
ria» (n.56); Maria, la primera redimida, unida singularmente a Cristo, que anticipa en ella la 
gloria a la que se encamina el Pueblo de Dios (n.53). Maria no es una figura marginal para 
la teologia, pues «refleja en cierto modo las supremas verdades de la fe» (n.65). En la per- 
sona de Maria se refleja el nexus mysteriorum (encarnaci6n, redencidn, cooperacion con la 
gracia, destino escatoldgico, etc.). 

Paraddjicamente, la década posterior al concilio fue calificada como de «silencio 
mariano», hasta que se retom6 la reflexién marioldégica, estimulada por el magisterio de 
Pablo VI y de Juan Pablo II. Se multiplicaron entonces los articulos y las monografias, se 
revitalizaron revistas y congresos marioldgicos, especialmente en el Ambito espanol e ita- 
liano. La mariologia superaba la marginacion inicial tras el concilio para ocupar su puesto 
en el conjunto del misterio cristiano. Se han prolongado, ademas, algunas cuestiones sdlo 
sugeridas en el capitulo VIII: la relaci6n de Maria con el Padre y con el Espiritu Santo; Maria, 
icono de la Trinidad; las conexiones eclesioldgicas de los dogmas marianos (en el texto 
conciliar se consideran casi Unicamente en relacion con Cristo); la relacidn entre mariolo- 
gia y antropologia; la dimensién mariana de la espiritualidad; Maria y la mujer; la incultu- 
racion de la figura de Maria, etc. Se sigue reflexionando sobre la cooperacion de Maria en 
la salvacion y su maternidad en el orden de la gracia. No obstante estos impulsos, cabria 
decir en relacidn con la eclesiologia algo similar a lo dicho antes sobre el capitulo VII: Maria 
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pertenece esencialmente al misterio de la Iglesia; y seria deseable una mayor considera- 
cidn teoldgica de la dimensién mariana de la Iglesia en la reflexion teoldégica. Ello ayudaria 
a una adecuada exposicidn del misterio de la Iglesia, que no se reduce a estructuras e 
instituciones, aunque las incluya. 


3. Recepcidén postconciliar 


La recepcidn del concilio ha sido un proceso amplio, que abarcé la reforma institu- 
cional, la vida de las comunidades, la praxis del ministerio, la renovaci6n espiritual y mi- 
sionera, la transformacidén evangélica del mundo, etc. La recepcidn de su ensefanza estu- 
vo condicionada por la coyuntura historica social, cultural y politica de los primeros ahos 
postconciliares. Naturalmente no es posible referir aqui los factores que han condicionado 
esta recepcidn, y que con frecuencia han sido causas externas alos textos mismos del con- 
cilio. En cuanto la recepcidn del Vaticano II depende de la interpretacién de su ensenanza, 
ya hemos hecho breves observaciones con ocasi6n de resenar los contenidos particulares 
de la constitucién. Concluimos con dos consideraciones sobre la hermenéutica de Lumen 
gentium y del magisterio conciliar en general. 

1. Con frecuencia se afirma que los documentos conciliares son textos de «compro- 
miso» entre «dos» eclesiologias (una «juridica y societaria», otra de «comunidén») que yuxta- 
ponen una afirmacion nueva junto con una afirmacion tradicional, en virtud de las conce- 
siones que la mayoria tuvo que hacer a la minoria conciliar para lograr el mayor consenso 
posible. En esos casos -se afirma-— habria que leer esos «textos de yuxtaposicién» seguin las 
pretensiones originarias de la mayoria, que reflejarian el auténtico «espiritu» del concilio. 

Esa posicidn se fundamenta en datos ciertos. Pero su significado no es tan evidente 
como se pretende. Los textos conciliares no son textos de compromiso, sino textos de 
consenso, lo cual es enteramente diferente. Los documentos conciliares son textos de 
consenso que tienen al concilio como Unico sujeto con voluntad Unica. Mayorias y mino- 
rias desaparecen como tales cuando los padres se constituyen como sujeto magisterial al 
aprobar los documentos, que pasan a ser ahora textos «del concilio». 

Es cierto, ademas, que el concilio no plantea sus ensehanzas mas caracteristicas 
como alternativa a la doctrina precedente, sino de manera complementaria. También es 
cierto que algunos pasajes parecen una simple convergencia de dos afirmaciones, sin ex- 
plicitar la articulaci6n de la novedad con la continuidad. En otras ocasiones, el concilio no 
quiere decidir cuestiones disputadas, para alcanzar asi un mayor consenso, lo que podria 
interpretarse como ambigtiedad. Todas estas opciones redaccionales del concilio podrian 
defraudar a quien busque en ellos la claridad tipica de la sistematica teoldgica. Pero no 
compete a los concilios elaborar una reflexidn teoldgica. El concilio sdlo delimita las fron- 
teras dogmaticas que toda sintesis sistematica debe respetar; una tarea ésta que es dejada 
precisamente a la teologia. 

2. Laensefhanza de Lumen gentium esta elaborada con la perspectiva pastoral que el 
concilio imprimi6 en sus textos para la renovacion espiritual y apostolica de la Iglesia, y es- 
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timular asi la misidn en el mundo contemporaneo. Con ese objetivo, Lumen gentium acen- 
tud algunos aspectos algo preteridos de la tradicidn catdlica. Concedi6 el protagonismo 
ala Iglesia como misterio y sacramento de salvacién. Subray6 la ontologia de la gracia y 
la condicién fundamental de «fiel cristiano», asi como la participacién de todos, cada uno 
asu modo, en la triple funcidn cultual, profética y regia del Sacerdocio de Cristo. Formuld 
la llamada universal a la santidad y al apostolado. Resalté la dimensién comunitaria de la 
vida cristiana. Inserté la funcién del ministerio jerarquico al servicio del Pueblo de Dios. 
Integr6 el ministerio petrino en la colegialidad del episcopado. Promovid la vocacién y 
mision de los laicos en la Iglesia y en el mundo. Confirm6 la vocacién de la vida religiosa. 
Acogi6 la diversidad «catélica» de las Iglesias y tradiciones locales en la comunién de la 
unica Iglesia universal, etc. El concilio ofreciéd estos desarrollos completando el magisterio 
anterior. 

Con ello, Lumen gentium ofrecié una imagen de la Iglesia diferente de la preceden- 
te; pero el concilio no «cambid» la doctrina. La discontinuidad no se situa, en rigor, en el 
nivel dogmatico. La novedad consistid en restablecer las proporciones adecuadas entre 
los elementos de la tradicién catdlica, tras siglos de acentuacién tedrica y practica de sdlo 
algunos de ellos. De forma instintiva mas que refleja el concilio ejercid in actu el principio 
del «orden o jerarquia de verdades» en la exposicion de la fe. La aparente discontinuidad 
es, en realidad, una mayor penetraci6n en el nexus mysteriorum como consecuencia de 
la renovacion de la teologia anterior al concilio, que permitid un desarrollo de aspectos 
originarios de la tradicién que durante el concilio fueron mejor comprendidos en orden 
a la vida de la Iglesia y al anuncio el Evangelio. Nada en la Iglesia procede por saltos, ni 
constituye un inicio absoluto. Las novedades del Vaticano II no son la aparicién de algo 
antes nunca dicho o vivido en la Iglesia, pues de alguna manera todo esta contenido en la 
tradicidn, como el concilio mismo tuvo cuidado de ilustrar a partir del patrimonio biblico, 
patristico, liturgico y teoldgico (incluido santo Tomas de Aquino). 

En consecuencia, el concilio integré el magisterio precedente en un marco renovado 
que no modificé la sustancia de la tradicidn. Por eso, nada impide reconocer con franqueza 
la novedad conciliar, y darle la relevancia que merece. Seria desfigurar los textos del con- 
cilio retener de ellos sdlo algunas cuestiones novedosas, declarando «superados» otros 
contenidos irrenunciables de la fe catdlica. Pero también seria desfigurar su ensenanza 
ocultar los aspectos novedosos que el concilio quiso repristinar. Eso significaria aceptar la 
sospecha de que las novedades conciliares serian realmente rupturas de la tradici6n que 
habria que silenciar discretamente. La chermenéutica de la reforma en la continuidad» 
propuesta por Benedicto XVI salid al paso de ambas deformaciones (cf. Allocutio ad ro- 
manam curiam ob omina natalicia, AAS 98 [2006] 46). 
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SuMARIO.—Introduccion. A. Las Iglesias orientales en general. 1. El patrimonio oriental. a) La 
tradicion liturgica. b) La tradicién espiritual. c) La tradicion disciplinar. d) La tradicién teoldgi- 
ca. 2. Las Iglesias orientales separadas de la Sede romana. B. Las Iglesias orientales catdlicas. 1. 
Observaciones previas. 2. Los patriarcados. 3. Los sacramentos. 4. El culto divino. 5. Relacién 
especial con las Iglesias orientales separadas. Bibliografia. 


Introduccién 


Las Iglesias orientales son aquellas que se desarrollaron desde los primeros tiempos 
del cristianismo en las regiones del Imperio romano (situadas luego bajo la orbita cultural 
del Imperio bizantino), y en otros territorios fuera del imperio. Estas Iglesias son muy va- 
riadas, a causa de su antigledad, diversidad cultural y geografica (Mesopotamia, Persia, 
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Oriente medio, Bizancio). La dispersion de cristianos orientales por todo el mundo, como 
consecuencia de los avatares histdricos, ha hecho que los términos «oriental» y «occiden- 
tal» pierdan en la actualidad gran parte de su sentido geografico, y hoy significan sobre 
todo dos formas legitimas de vida eclesial. 

Algunas de estas Iglesias se separaron en los ss. vy v, antes del cisma sucedido entre 
occidente y el oriente bizantino en 1054, y suelen denominarse Iglesias ortodoxas orienta- 
les, o también antiguas Iglesias orientales: Iglesia Asiria del Oriente (no acepto el concilio 
de Efeso); y el Patriarcado de Alejandria (coptos), el Patriarcado de Antioquia, la Iglesia 
Apostolica Armenia (estas ultimas, llamadas no-calcedonianas, 0 pre-calcedonianas). El 
concilio se refiere a ellas en el decreto de Ecumenismo: «Las primeras [separaciones] tu- 
vieron lugar en el Oriente, a resultas de las declaraciones dogmaticas de los concilios de 
Efeso y de Calcedonia, y en tiempos posteriores por la ruptura de la comunidad eclesias- 
tica entre los patriarcas orientales y la Sede Romana» (n.13). Las ultimas referidas son las 
llamadas habitualmente Iglesias ortodoxas (de rito bizantino), separadas de la Sede roma- 
na en 1054. Un tercer grupo son las Iglesias orientales catdlicas, la mayoria de las cuales 
proceden de las antes citadas y que se incorporaron en distintos momentos ala comunién 
plena con la Sede romana (otras siempre mantuvieron esa comunidén). Hay que notar que 
no debe identificarse un rito liturgico (bizantino, alejandrino, siro-oriental, siro-occidental, 
etc.) con una Iglesia, pues Iglesias separadas entre si pueden compartir un rito comun. 

El decreto Unitatis redintegratio sobre ecumenismo trat6 de la tradicién oriental en 
general, y de las Iglesias orientales separadas en particular. El decreto Orientalium Ecclesia- 
rum se ocupé de las Iglesias orientales catdlicas. También son importantes las menciones 
de la const. dogm. Lumen gentium sobre la unidad y la diversidad en la Iglesia. Este ma- 
gisterio sobre el cristianismo oriental ha sido luego prolongado en el posconcilio durante 
el pontificado de san Juan Pablo Il, en las cartas Slavorum apostoli (=SA 1985) y Orientale 
lumen (=OL 1995); y en la Enc. Ut unum sint (=UUS 1995). 

Desde el punto de vista disciplinar hay que tener en cuenta, ademas, la legislacion 
actual sobre las Iglesias orientales catdlicas del Codigo de los canones de las Iglesias orien- 
tales (=CCEO, 1990). En la constitucién apostolica Sacri canones, con la que promulgaba el 
Cédigo, Juan Pablo II decia que éste «se debe considerar como el complemento del ma- 
gisterio del Vaticano Il»; y puede decirse que «lo han compuesto los mismos orientales». 

Tanto en Unitatis redintegratio como en Orientalium Ecclesiarum se valora el cristia- 
nismo oriental en general. En el decreto sobre ecumenismo se hace referencia, ademas, 
a aspectos especificos en relacién con las Iglesias orientales separadas. Expondremos pri- 
mero las indicaciones conciliares sobre las Iglesias orientales en general, con su referencia 
a las separadas (A); y, en segundo lugar, nos centraremos en el decreto sobre las Iglesias 
orientales catolicas (B). 

Este entrelazamiento del decreto de Ecumenismo con el dedicado a las Iglesias 
orientales catélicas tiene su justificacidn en el origen redaccional de este ultimo, que con- 
viene conocer a grandes rasgos. 
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La elaboracién del decreto Orientalium Ecclesiarum dur6 tres ahos, con seis redaccio- 
nes. Su origen se remite a la labor de la comisi6n preparatoria para las Iglesias orientales, 
que debia examinar las sugerencias llegadas a Roma en la fase antepreparatoria relativas 
alas Iglesias orientales, tanto catdlicas como no catolicas. Juan XXIlIl encarg6 a la comision 
el estudio de las siguientes cuestiones: 1) el paso de un rito a otro; 2) la communicatio in sa- 
cris con los cristianos orientales no catolicos; 3) los medios para reconciliar a los orientales 
disidentes; 4) las cuestiones de disciplina encomendadas a otras comisiones, en la medida 
que afectasen a las Iglesias orientales. 

La comisi6n comenzé sus trabajos en noviembre de 1960. En octubre de 1961 habia 
preparado 15 esquemas. La comisién preparatoria central los redujo a 9, y notablemente 
abreviados. En realidad, el Unico esquema que permaneci6 sin recortar fue el que Ileva- 
ba por titulo De Ecclesiae unitate: Ut omnes unum sint, y fue el Unico discutido en el aula 
conciliar durante la primera sesi6n conciliar en 1962. En razon de la materia que trataba, 
los padres decidieron su fusi6n con el esquema De oecumenismo del Secretariado para la 
unidad de los cristianos, y con el capitulo XII. De oecumenismo del esquema de De Ecclesia. 
Por eso, gran parte de la descripcion del cristianismo oriental en general se encuentra en 
la secci6n dedicada a las Iglesias orientales separadas en el capitulo Ill del decr. Unitatis 
redintegratio. 

La comisién coordinadora central encarg6 a la comisi6n conciliar unificar los ocho 
borradores restantes en un Unico esquema titulado Decretum de Ecclesiis Orientalibus. El 
texto no fue enviado a los padres conciliares ni discutido en el Aula, porque en enero de 
1963 la comisidn coordinadora de los trabajos conciliares ordend a la comisidn oriental 
«reducir los diferentes proyectos elaborados a un solo esquema de decreto para las Igle- 
sias orientales en el que se enuncien, a modo de principios generales, las medidas que se 
deben proponer al concilio para su aprobacién». De modo que fue preparada una tercera 
redaccion, enviada a los padres en mayo de 1963. Tampoco este texto Ileg6 a ser discutido 
en el Aula, pero sirvid para que los padres hicieran llegar numerosas observaciones escri- 
tas (hasta 140). En enero de 1964, el deseo de abreviar el proceso conciliar Ilevé de nuevoa 
la comision coordinadora a pedir la reduccién del esquema a unos puntos fundamentales 
sobre la disciplina, particularmente en lo que concierne a la communicatio in sacris. (El 
esquema habia corrido el riesgo de ser suprimido, pero fue conservado «por respeto a las 
venerables tradiciones del Oriente cristiano»). 

En marzo de 1964 estaba acabada la nueva redaccion, con la disposicién y estruc- 
tura del texto definitivo. Posteriormente se incorporaron dos enmiendas relativas al res- 
tablecimiento de los derechos de los patriarcas, y a la autonomia interna de las Iglesias 
orientales. Este texto se discutid en el Aula a partir de octubre de 1964. En las votaciones 
celebradas los dias 21 y 22 de octubre recibié la aprobacidn de los dos tercios requeridos, 
excepto la seccién correspondiente a las Iglesias particulares o ritos (n.24). La comisi6n 
reelabor6 el esquema con las enmiendas admitidas. En este texto aparece la conclusién 
como pieza nueva. 
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El dia 20-XI-1964 se realizaron tres votaciones. La primera, sobre la eleccién del rito, 
obtuvo 1.841 votos a favor y 283 en contra (insuficientes para impedir su aprobacidn); la 
segunda, sobre las enmiendas admitidas por la comision, alcanz6 1.923 votos favorables 
y 188 contrarios; la tercera, sobre el decreto en su conjunto, tuvo 1.924 votos a favor y 135 
en contra. En la sesi6n publica de 21-XI-1964, el decreto fue aprobado con 2.149 votos 
favorables y 39 en contra. Pablo VI lo promulg6. 


A. Las Iglesias orientales en general 


Un mejor conocimiento de la liturgia, la teologia y espiritualidad oriental, junto con 
una significativa presencia de padres orientales, propiciaron un mayor aprecio del concilio 
hacia las Iglesias orientales. El concilio, ademas, fue un momento de honda percepcidén 
de que la catolicidad de la Iglesia no supone uniformidad, sino comunidn de la diversi- 
dad. Esta conviccién fundamental la formularon los padres en la constitucién dogmatica 
Lumen gentium en los siguientes términos: «dentro de la comunion eclesiastica, existen 
legitimamente Iglesias particulares, que gozan de tradiciones propias, permaneciendo 
inmutable el primado de la catedra de Pedro, que preside la asamblea universal de la ca- 
ridad, protege las diferencias legitimas y simultaneamente vela para que las divergencias 
sirvan a la unidad en vez de danarla» (n.13). 

Mas adelante se anade, con evidente referencia a las Iglesias orientales: «La divina 
Providencia ha hecho que varias Iglesias fundadas en diversas regiones por los Apdstoles 
y sus sucesores, al correr de los tiempos, se hayan reunido en numerosos grupos estables, 
organicamente unidos, los cuales, quedando a salvo la unidad de la fe y la Unica constitu- 
cidn divina de la Iglesia universal, tienen una disciplina propia, unos ritos liturgicos y un 
patrimonio teoldgico y espiritual propios» (n.23). La mencidn de la «divina Providencia» 
significa que los patriarcados, si bien no son de «institucidn divina», tienen un significado 
que supera la simple «institucidn eclesiastica», en la medida en que el Espiritu Santo dirige 
el desarrollo histdrico de la Iglesia. 

La constitucion estima, finalmente, que «esta variedad de las Iglesias locales, tenden- 
te a la unidad, manifiesta con mayor evidencia la catolicidad de la Iglesia indivisa (n.23). 
En efecto, «en virtud de esta catolicidad, cada una de las partes colabora con sus dones 
propios con las restantes partes y con toda la Iglesia, de tal modo que el todo y cada una 
de las partes aumentan a causa de todos los que mutuamente se comunican y tienden ala 
plenitud en la unidad>» (n.13). En esta visidn positiva de la diversidad se situa la valoracion 
conciliar de las diferentes tradiciones liturgicas, espirituales y disciplinares en la Iglesia. 


1. El patrimonio oriental 


En relacion con el oriente cristiano, el concilio afirma que «la Iglesia catdlica tiene en 
gran aprecio las instituciones, los ritos liturgicos, las tradiciones eclesiasticas y la disciplina 
de la vida cristiana de las Iglesias orientales. Pues en todas ellas, preclaras por su venerable 
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antigtiedad, brilla aquella tradici6n de los padres, que arranca desde los Apostoles, la cual 
constituye una parte de lo divinamente revelado y del patrimonio indiviso de la Iglesia 
universal» (OE 1). 

Es importante la vinculacién que establece el concilio, y de modo reiterado, entre la 
tradicion oriental y la herencia apostolica. En efecto, el concilio recuerda «que existen en 
oriente muchas Iglesias particulares o locales, entre las cuales ocupan el primer lugar las 
Iglesias patriarcales, y de las cuales no pocas traen origen de los mismos Apdstoles» (UR 
14). Ademas del origen apostdlico, fue en el ambito de las Iglesias orientales donde «los 
dogmas fundamentales de la fe cristiana, el de la Trinidad, el del Hijo de Dios hecho carne 
de la Virgen Madre de Dios, quedaron definidos en concilios ecuménicos», y estas Iglesias 
han mantenido esta fe a costa de grandes sufrimientos (ibid.). Reconoce el concilio que 
en oriente y occidente «la herencia transmitida por los Apdstoles fue recibida de diversas 
formas y maneras y, en consecuencia, desde los origenes mismos de la Iglesia fue expli- 
cada diversamente en una y otra parte por la diversidad del caracter y de las condiciones 
de la vida» (ibid.). 

Esta diversidad ha dado lugar a diferentes tradiciones. El concilio sehala algunos as- 
pectos del cristianismo oriental, sin Aanimo de exhaustividad: la liturgia, la espiritualidad, la 
disciplina canénica propia, la teologia, etc. 


a) La tradicion liturgica 


La tradicion liturgica tiene manifestaciones amplias. Se expresa ante todo en el amor 
al culto liturgico, especialmente en la celebracién eucaristica, «fuente de la vida de la Igle- 
sia y prenda de la gloria futura, por la cual los fieles unidos a su obispo, teniendo acogida 
ante Dios Padre por su Hijo el Verbo encarnado, muerto y glorificado en la efusidn del 
Espiritu Santo, consiguen la comunidn con la Santisima Trinidad, hechos “participes de la 
naturaleza divina” (2 Pe 1,4)» (UR 15). La tradicién oriental descubre una intima relacién 
entre el Misterio trinitario, la Iglesia y la Eucaristia. 

Una mencién especial merece el culto a Maria y a los santos: «En este culto liturgico 
los orientales ensalzan con hermosos himnos a Maria, siempre Virgen, a quien el Concilio 
Ecuménico de Efeso, proclam6 solemnemente Santisima Madre de Dios, para que Cristo 
fuera reconocido como Hijo de Dios e Hijo del hombre, segun las Escrituras, y honran tam- 
bién a muchos santos, entre ellos a los Padres de la Iglesia universal» (UR 15). 

Esta riqueza pertenece al patrimonio de la Iglesia universal, y la constitucién conci- 
liar sobre la liturgia afirmé de modo enfatico su plena legitimidad. «El sacrosanto conci- 
lio, ateniéndose fielmente a la tradicién, declara que la Santa Madre Iglesia atribuye igual 
derecho y honor a todos los ritos legitimamente reconocidos y quiere que en el futuro se 
conserven y fomenten por todos los medios» (SC 4; cf. CCEO c. 39, c. 40). De manera que 
ningUn rito puede ser considerado superior a otros. Con ello, el concilio, prolongando los 
esfuerzos de Leén XIll y Pio X, matizaba la idea de que el rito latino era superior a los demas 
(cf. Benedicto XIV, const. apost. Etsi Pastoralis [1742] II,XIll). 
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b) La tradicion espiritual 


La tradicién espiritual debe mucho al monaquismo nacido y desarrollado primera- 
mente en oriente: «Alli, pues, desde los primeros tiempos gloriosos de los santo Padres 
florecié la espiritualidad monastica, que se extendid luego a los pueblos occidentales. De 
ella procede, como de su fuente, la institucidn religiosa de los latinos, que aun después 
tom6 nuevo vigor en el Oriente» (UR 15). No hay que olvidar que san Basilio (ca. 330-379), 
autor de la primera regla monastica, es mas de un siglo anterior a san Benito (480-547). 
La espiritualidad oriental posee unas raices monasticas de «contemplacion de lo divino», 
que han marcado «las riquezas espirituales de los Padres del Oriente», a los que el concilio 
exhorta a recurrir (ibid.; OL 9). 


c) Latradicién disciplinar 


En cuanto a la disciplina, se recuerda que «las Iglesias del Oriente, ademas, desde los 
primeros tiempos seguian las disciplinas propias sancionadas por los santos Padres y por 
los concilios, incluso ecuménicos» (UR 16). Esta disciplina afectaba a variados ambitos: cul- 
to y espiritualidad, ayunos, calendario, etc. Pero es especialmente relevante en el ambito 
de la estructura eclesial, sobre todo con las Iglesias patriarcales. 

El concilio recuerda, en efecto, que «desde los tiempos mas remotos vige en la Iglesia 
lainstitucidn patriarcal, ya reconocida desde los primeros concilios ecuménicos» (OE 7). El 
decreto de Ecumenismo lo reitera: «El Sacrosanto Concilio se complace en recordar, entre 
otras cosas importantes, que existen en Oriente muchas Iglesias particulares o locales, 
entre las cuales ocupan el primer lugar las Iglesias patriarcales, y de los cuales no pocas 
traen origen de los mismos Apostoles» (n.14; cf. UUS 55-58). Todavia mas, Lumen gentium 
afirma, como dijimos, que «la divina Providencia ha hecho que varias Iglesias fundadas 
en diversas regiones por los Apostoles y sus sucesores, al correr de los tiempos, se hayan 
reunido en numerosos grupos estables, organicamente unidos, los cuales, quedando a 
salvo la unidad de la fe y la Unica constituci6n divina de la Iglesia universal, tienen una 
disciplina propia, unos ritos liturgicos y un patrimonio teoldgico y espiritual propios. Entre 
las cuales, algunas, concretamente las antiguas Iglesias patriarcales, como madres en la fe, 
engendraron a otras como hijas y han quedado unidas con ellas hasta nuestros dias con 
vinculos mas estrechos de caridad en la vida sacramental y en la mutua observancia de 
derechos y deberes» (n.13). 

Estas forma de gobierno, con un protagonismo del régimen sinodal, diferente de la 
que se desarrollé en occidente, no impedia entonces la comunién eclesial, ni el reconoci- 
miento por las Iglesias de Oriente de la funcidn singular de la Iglesia de Roma al servicio 
de la comunién universal, de modo que «las Iglesias del Oriente y del Occidente, durante 
muchos siglos siguieron su propio camino unidas en la comunion fraterna de la fe y de la 
vida sacramental, siendo la Sede Romana, con el consentimiento comun, arbitro si surgia 
entre ellas algun disentimiento acerca de la fe y a la disciplina (UR 14). 
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d) Latradicion teoldgica 


Finalmente, el concilio subraya la legitima diversidad en la exposicién teoldgica de la 
fe, «puesto que en el Oriente y en el Occidente se han seguido diversos pasos y métodos 
en lainvestigacion de la verdad revelada y en el reconocimiento y exposicidn de lo divino» 
(UR 17). Estas «auténticas tradiciones teoldgicas de los orientales, hay que reconocer que 
radican de un modo manifiesto en la Sagrada Escritura, se fomentan y se vigorizan con la 
vida liturgica, se nutren de la viva tradicién apostolica y de las ensehanzas de los Padres 
orientales y de los autores eclesidsticos hacia una recta ordenacion de la vida; mas aun, 
tienden hacia una contemplacidn cabal de la verdad cristiana» (ibid; cf. OL 10-11; UUS 
50-51). Piénsese, por ej., en el diferente modo de enfocar la procesién del Espiritu Santo 
del Padre por el Hijo, o en la idea de divinizacidn (theiosis); o bien la referencia trinitaria de 
la Iglesia, que explica su unidad y su diversidad; o la articulacidn entre Iglesia universal e 
Iglesias locales, etc. (cf. SA 16-20, OL 12-13, UUS 5-6). El concilio afade incluso que «no hay 
que sorprenderse, pues, de que algunos aspectos del misterio revelado a veces se hayan 
captado mejor y se hayan expuesto con mas claridad por unos que por otros, de manera 
que hemos de declarar que las diversas formulas teoldgicas, mas que oponerse entre si, se 
completan y perfeccionan unas a otras» (UR 17). 

De todo lo expuesto concluye el concilio que «conocer, venerar, conservar y favore- 
cer el riquisimo patrimonio liturgico y espiritual de los orientales es de una gran impor- 
tancia para conservar fielmente la plenitud de la tradicién cristiana» (UR 15). AUn mas: 
«Este Sacrosanto Concilio declara que todo este patrimonio espiritual y liturgico, disci- 
plinar y teoldgico, en sus diversas tradiciones, pertenece a la plena catolicidad y apos- 
tolicidad de la Iglesia» (UR 17). De aqui se deriva esa constante afirmacién durante el 
postconcilio de que oriente y occidente son los dos pulmones con los que debe respirar 
la Iglesia (cf. UUS 54). 


2. Las Iglesias orientales separadas de la Sede romana 


La diversidad antes descrita, de por si, no impidiéd la comunidn durante muchos si- 
glos, como ya hemos anotado. Sin embargo, a causa de «la falta de comprensién y de 
caridad» por ambas partes, y otros factores historicos y humanos externos a la fe, Ilevaron 
a que se produjeran las separaciones (UR 14), primero en relacion con la Iglesia indivisa del 
primer milenio (las Iglesias pre-calcedonianas se separan de Constantinopla y de Roma); y 
sobre todo entre oriente y occidente, es decir, entre el patriarcado de Constantinopla y la 
Sede romana, en una ruptura formalizada en 1054. La negativa de las Iglesias ortodoxas a 
aceptar el primado del Obispo de Roma en la Iglesia universal, tal como lo comprende la 
Iglesia Catdlica, es el motivo principal de la ruptura. 

Para poner remedio a las separaciones, el concilio propone, entre otras cosas, dos 
puntos fundamentales, que reclaman una actitud renovada tanto de la Iglesia Catdlica 
como de las Iglesias ortodoxas. 
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En primer lugar, un neto reconocimiento de la legitimidad de la tradicién oriental, 
especialmente en lo que se refiere al régimen de gobierno de las Iglesias orientales. Este 
aspecto atahe principalmente a la Iglesia Catdlica, mas proclive a afirmar la uniformidad 
latina durante el segundo milenio. De ahi la suma importancia de que el concilio afirme 
que la variedad no se opone a la unidad. En efecto, «el Sacrosanto Concilio, para disipar 
todo temor declara que las Iglesias orientales, conscientes de la necesaria unidad de toda 
la Iglesia, tienen el derecho y la obligacién de regirse segun sus propias ordenaciones, 
puesto que son mas acomodadas a la idiosincrasia de sus fieles y mas adecuadas para 
promover el bien de sus almas» (UR 16). 

En segundo lugar, se afirma de manera enfatica que «el Sacrosanto Concilio exhorta 
a todos, pero especialmente a quienes han de trabajar por restablecer la plena comuni6n 
entra las Iglesias orientales y la Iglesia catdlica, que tengan las debidas consideraciones a 
la especial condicion de las Iglesias que nacen y se desarrollan en el Oriente, asi como ala 
indole de las relaciones que existian entre ellas y la Sede Romana antes de la separaci6n, 
y que se formen una opinidn recta de todo ello; observar esto cuidadosamente servira 
muchisimo para el pretendido dialogo» (UR 14). 

En efecto, si durante el primer milenio las estructuras entonces vigentes en las Igle- 
sias orientales (patriarcados, sinodos), y la «indole de las relaciones que existian entre ellas 
y la Sede Romana», eran elementos suficientes de unidad, entonces este hecho puede ser 
un paradigma para restablecer la deseada comunién visible. Naturalmente eso supone 
una implicita invitacion a las Iglesias ortodoxas para ponderar ese dato; y para la Iglesia 
Catdlica significa renunciar a toda uniformidad innecesaria para la comunidn. Lo reconoce 
el concilio también con énfasis: «este Sacrosanto Concilio renueva solemnemente todo lo 
que han declarado los sacrosantos concilios anteriores y los Romanos Pontifices; a saber, 
que para el restablecimiento y mantenimiento de la comunidn y de la unidad es preciso 
“no imponer ninguna otra carga mas que la necesaria” (Hch 15,28)» (UR 18). En ese sentido, 
tiene un alcance histdrico la disponibilidad mostrada por san Juan Pablo II para dialogar 
juntos sobre «una forma de ejercicio del primado que, sin renunciar de ningun modo a lo 
esencial de su misién, se abra a una situacidn nueva» (UUS 95). Un fruto, entre otros, de 
esta invitacion ha sido el didlogo oficial catdlico-ortodoxo llevado a cabo sobre el primado 
romano, que se ha condensado en el documento titulado: Las consecuencias eclesiolégicas 
y canonicas de la naturaleza sacramental de la Iglesia - Comunion eclesial, Conciliaridad y 
Autoridad (Ravena 2007). 

Jutos a esas dos observaciones, que invitan al didlogo teoldgico entre las Iglesias, 
el concilio sabe de la importancia decisiva del acercamiento vital y fraterno entre unos y 
otros. El concilio «recomienda a los pastores y a los fieles de la Iglesia catdlica una estrecha 
amistad con quienes pasan la vida no ya en Oriente, sino lejos de la patria para incremen- 
tar la colaboraci6n fraterna con ellos con espiritu de caridad, dejando todo animo de con- 
troversia y de emulacion. Si llega a ponerse toda el alma en esta empresa, este Sacrosanto 
Concilio espera que, derrocado todo muro que separa la Iglesia occidental y la oriental, se 
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hara una sola morada, cuya piedra angular es Cristo Jesus, que hard de las dos una sola 
cosa» (UR 18). 


B. Las Iglesias orientales catélicas 


Tras describir a grandes rasgos el patrimonio oriental, el concilio da gracias a Dios 
«porque muchos orientales, hijos de la Iglesia catdlica, que conservan esa herencia y an- 
sfan vivirla en su plena pureza e integridad, viven ya en comuni6n perfecta con los herma- 
nos que practican la tradici6n occidental» (UR 17). 

Los orientales catdlicos estan agrupados en dieciséis Iglesias, de las cuales seis son 
patriarcados. Estas Iglesias sufrieron una indebida latinizacion de su identidad tras la union 
con Roma. A su vez, las Iglesias ortodoxas de las que se separaron han mirado con descon- 
fianza su unidn con Roma, interpretada como deslealtad (de ahi el término despectivo de 
«uniatas» que les han atribuido), y como fruto de una «estrategia romana» de proselitismo 
de mala nota. No hay que ocultar que en los procesos histdricos que llevaron a la unién 
de estos grupos de fieles orientales con Roma se dieron circunstancias discutibles desde 
la perspectiva actual. Los métodos empleados entonces para alcanzar la unidn, donde 
también entraban en juego poderes politicos, no son deseables en la actualidad (sobre 
el tema, cf. el documento de la comisién mixta oficial de didlogo catdlico ortodoxo, El 
uniatismo, método de unidad del pasado y la actual busqueda de la unidad, Balamand 1993). 
Tampoco ha sido facil la convivencia posterior entre orientales catdlicos y ortodoxos, no 
pocas veces en condiciones de enfrentamiento, de persecucién o de absorciones forza- 
das. No obstante, ello no justifica mantener en la actualidad los prejuicios y las sospechas, 
ni impedir la fraternidad que debe reinar entre catdlicos y ortodoxos, en un régimen de 
libertad religiosa auténtica. 

Los orientales catdlicos son una pequefa parte de los cristianos orientales y, como 
ellos, han mantenido admirablemente la fe en circunstancias muy adversas. Su importan- 
te significado no deriva de las cifras, sino de ser un testimonio vivo de una tradicidn apos- 
tdlica vivida en comunién con la Iglesia universal. Las Iglesias orientales unidas a la Sede 
romana tienen, en consecuencia, la «especial misidn de fomentar la unidn de todos los 
cristianos, sobre todo de los orientales» (OE 24). Como es natural, en una union futura es- 
tas Iglesias quedarian unificadas con las Iglesias originarias. Llevaran a cabo esa misién de 
unidad «primeramente con su oraci6n, su ejemplaridad, la exacta fidelidad a las antiguas 
tradiciones orientales, un mutuo y mejor conocimiento, la colaboracidn y la fraterna esti- 
ma de instituciones y mentalidades» (OE 24). El concilio es consciente de que las Iglesias 
orientales catdlicas deben ser un ejemplo creible de que la comunidén con la Sede romana 
no supone menoscabo de la tradicin oriental. 

Esa preocupacidn atraviesa las referencias conciliares al oriente cristiano. En ese sen- 
tido, Orientalium ecclesiarum presenta a la Iglesia Catdlica como una comunidén de Igle- 
sias orientales y occidentales, todas con la misma dignidad, idénticos derechos y deberes, 
confiadas por igual al gobierno pastoral del Romano Pontifice (n.3). De manera que «entre 
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estas Iglesias y ritos vige una admirable comunidén, de tal modo que su variedad en la Igle- 
sia no solo no dafa a su unidad, sino que mas bien la explicita» (n.2). El decreto afirma una 
vez y otra este principio: «el santo Sinodo no sdlo mantiene este patrimonio eclesiastico 
y espiritual en su debida y justa estima, sino que también lo considera firmemente como 
patrimonio de la Iglesia universal de Cristo. Por ello, solemnemente declara que las Igle- 
sias de Oriente, como las de Occidente, gozan del derecho y deber de regirse segun sus 
respectivas disciplinas peculiares» (n.5). «<Sepan y tengan por seguro todos los orientales, 
que pueden y deben conservar siempre sus legitimos ritos liturgicos y su disciplina, y que 
no deben introducir cambios sino por razon de su propio y organico progreso» (n.6). 

Se comprende el énfasis con que se hacen esas afirmaciones porque, como recono- 
ce el decreto de Ecumenismo, «no siempre, es verdad, se ha observado bien este principio 
tradicional, pero su observancia es una condici6én previa absolutamente necesaria para el 
restablecimiento de la unidn» con los orientales separados de la Sede romana (n.16). 

Por eso, el decreto (n.6) quiere restablecer la plena identidad de las tradiciones orien- 
tales, y «si por circunstancias de tiempo o de personas» las Iglesias orientales catdlicas «se 
hubiesen indebidamente apartado de aquéllas, procuren volver a las antiguas tradicio- 
nes»; y exhorta a que, quienes «por razon del cargo o del ministerio apostdlico tengan fre- 
cuente trato con las Iglesias orientales o con sus fieles, sean adiestrados cuidadosamente 
en el conocimiento y practica de los ritos, disciplina, doctrina, historia y caracter de los 
orientales segun la importancia del oficio que desempenan»; y recomienda a las érdenes 
religiosas y asociaciones de rito latino presentes en las regiones orientales, o entre fieles 
orientales, que, para la eficacia del apostolado, «establezcan casas 0 también provincias 
de rito oriental, en la medida de lo posible». 

Un ejemplo ilustrativo de la igualdad de derechos entre Iglesias latinas e Iglesias 
orientales es el reconocimiento del mismo derecho a la predicacién del Evangelio por 
todo el mundo: «todas disfrutan de los mismos derechos y estan sujetas a las mismas 
obligaciones, incluso en lo referente a la predicacién del Evangelio por todo el mundo (cf. 
Mc 16,15), bajo la direccidn del Romano Pontifice» (OE 3). Desaparecen asi las limitaciones 
impuestas previamente a la actividad misionera de las Iglesias orientales. 

Igualmente, el decreto dispone que los orientales establezcan «parroquias y jerar- 
quias propias, alli donde lo requiera el bien espiritual de los fieles» (OE 4). En el decr. Chris- 
tus Dominus se reitera una idea similar, cuando dice que donde haya fieles de diverso rito, 
el obispo latino ha de proveer a su atencion con sacerdotes 0 parroquias de ese rito o por 
un vicario episcopal, dotado de facultades convenientes y, si es necesario, dotado incluso 
del caradcter episcopal; o que desempene él mismo el oficio de ordinario de los diversos 
ritos. «Pero si todo esto -se aNade- no pudiera compaginarse, seguin parecer de la Sede 
Apostolica, establézcase una jerarquia propia segun los diversos ritos» (CD 23 y 27). Asi 
pues, entre las tareas de los obispos, de cualquier rito, se encuentra la de respetar y fomen- 
tar los diversos ritos que existan en su propio territorio. Ningun fiel catdlico debe quedar 
sin la debida atencion. 
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Este cuidado puede comportar alguna dificultad, pero tal esfuerzo contribuira a la 
comuni6n eclesial y a la causa ecuménica. Por otra parte, para promover la colaboraci6én 
en lugares donde conviven distintos ritos, el concilio recomienda reuniones periddicas 
entre las distintas jerarquias (cf. OE 4). Con esta decision el concilio optd por una via media 
entre quienes deseaban la unificacién de jurisdicciones en un mismo territorio y quienes 
deseaban sinodos interrituales con poder deliberativo. También el decreto Christus Domi- 
nus «recomienda encarecidamente a los jerarcas de las Iglesias orientales que, en la con- 
secucion de la disciplina de la propia Iglesia en los Sinodos, y para ayudar con mas eficacia 
al bien de la religién, tengan también en cuenta el bien comun de todo el territorio donde 
hay varias Iglesias de diversos ritos, exponiendo los diversos pareceres en las asambleas 
interrituales, segun las normas que dara la autoridad competente» (n.38). 

Otra manifestacion de este espiritu de preservacién de la tradicidn oriental era la 
cuesti6n, muy discutida en el concilio, del paso de un rito a otro. No sdlo entre los obis- 
pos latinos, sino también entre los obispos orientales, habia partidarios de la libertad de 
eleccion; de hecho en las votaciones de octubre de 1964 hubo 719 votos en contra de la 
obligacién de permanecer en su rito de origen a los no catdlicos que entran en el catoli- 
cismo. Se mantuvo como principio general la obligacién de conservar el propio rito, y sdlo 
excepcionalmente cabe pasar a un rito distinto del propio, con autorizacién de la Sede 
Apostolica (cf. OE 4). 


1. Observaciones previas 


Para la lectura del decreto conciliar sobre las Iglesias orientales catdlicas conviene 
tener en cuenta algunas observaciones. 

En primer lugar, el titulo mismo del decreto, en plural, recoge un dato que no siem- 
pre se ha comprendido: no existe una sola Iglesia oriental, sino varias. (La actual Congre- 
gacion para las Iglesias orientales antes se Ilamaba para la Iglesia oriental). Ademas, al 
titulo se ahadi6 el término «catdlicas», pues no era correcto decir solo Iglesias orientales 
(que incluye a las ortodoxas), porque el decreto legisla sdlo para las catdlicas. 

En segundo lugar, el decreto afirma que la Iglesia Catdlica consta de fieles que se 
unen «por la misma fe, por los mismos sacramentos y por el mismo gobierno», y que «reu- 
niéndose en varias agrupaciones unidas a la jerarquia, constituyen las Iglesias particulares 
0 ritos» (n.2). En oriente, el término rito abarca el conjunto de usos liturgicos, de disciplina 
canonica y de patrimonio espiritual de una Iglesia. En el decreto rito tiene habitualmente 
ese sentido abarcante y, ademas, se identifica con «las Iglesias particulares 0 ritos» (n.24). 
Es cierto que alguna vez el decreto aplica el término rito solo a la liturgia; pero ésta no es 
el criterio decisivo para identificar una Iglesia oriental, pues existen distintas Iglesias con 
el mismo uso liturgico. Las Iglesias orientales se distinguen principalmente por su auto- 
nomia. Por eso, el lenguaje candnico las denomina Iglesias sui iuris, una expresion que el 
concilio no utiliza, pero que subraya su autonomia legislativa, disciplinary de régimen. De 
manera que una Iglesia sui juris se constituye por: a) una comunidad de fieles cristianos; 
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b) una jerarquia que la sirve por medio del ministerio de la Palabra, de los sacramentos y 
del gobierno; c) una estructura organizativa; y d) el reconocimiento tacito 0 explicito dela 
autoridad suprema de la Iglesia (cf. CCEO c. 27). 

En tercer lugar, las Iglesias particulares de que se habla en el decreto son, en realidad, 
agrupaciones de lglesias locales presididas por sus respectivos obispos (eparcas, en la ter- 
minologia oriental). LG 23 y UR 14 también utilizan esa idea amplia de Iglesia particular al 
hablar de las iglesias patriarcales como agrupacidn de Iglesias. No obstante, debe tenerse 
en cuenta que en el concilio el sentido mas habitual de la expresion «Iglesia particular» o 
«lglesia local» equivale a didcesis o comunidad local de capitalidad episcopal (LG 23, 26, 
28; CD 11; AG, cap. Ill passim). 

Tras estas observaciones, podemos abordar los ambitos concretos en los que el de- 
creto quiere preservar o restablecer la tradicidn oriental, como son algunos aspectos del 
régimen patriarcal (n.7-11), de la disciplina de los sacramentos (n.12-18) y del culto divino 
(n.19-23). No obstante, debe tenerse en cuenta que el concilio ahade que «todas estas 
disposiciones juridicas se establecen para las circunstancias actuales, hasta que la Iglesia 
catélica y las Iglesias orientales separadas lleguen a la plenitud de la comunidn» (n.30). 


2. Los patriarcados 


El patriarcado es una estructura caracteristica del oriente cristiano, junto con el re- 
gimen sinodal de gobierno. No obstante, la figura patriarcal estaba muy debilitada en la 
disciplina candnica previa al concilio. Por eso, el respeto y promocidn de la institucién 
patriarcal es una constante de la ensehanza conciliar. 

Para restablecer su dignidad, el decreto apela a la historia de los primeros siglos, y 
alos primeros concilios: «Segun la antiquisima tradicion de la Iglesia, los Patriarcas de las 
Iglesias orientales han de ser honrados de una manera especial, puesto que cada uno 
preside su Patriarcado como padre y cabeza del mismo. Por eso, este santo Sinodo esta- 
blece que sus derechos y privilegios sean restaurados segun las tradiciones antiguas de 
cada Iglesia y los decretos de los concilios ecuménicos» (n.9). Entre los Patriarcas se da una 
unidad fundamental, unidos todos ellos por los lazos de la fraternidad y del espiritu de 
comuni6n, y «aunque cronolégicamente unos sean posteriores a otros, los Patriarcas de 
las Iglesias orientales son todos iguales en la dignidad patriarcal, aunque se guarde entre 
ellos la precedencia de honor legitimamente establecida» (n.8). 

El Patriarca preside la Iglesia patriarcal y su sinodo, y le «compete la jurisdiccidn sobre 
todos los obispos, sin exceptuar los metropolitanos, sobre el clero y el pueblo del propio 
territorio o rito, de acuerdo con las normas del derecho y sin perjuicio del primado del 
Romano Pontifice» (n.7). Ademas, «los Patriarcas con sus sinodos constituyen la ultima 
apelacion para cualquier clase de asuntos de su patriarcado, sin excluir el derecho de eri- 
gir nuevas didcesis y de nombrar obispos de su rito dentro de los limites de su territorio 
patriarcal, salvo el derecho inalienable del Romano Pontifice de intervenir en cada uno de 
los casos» (n.9). Por su parte, el decreto Christus Dominus dice que los obispos «deben re- 
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conocer los derechos que competen legitimamente a los Patriarcas 0 a otras autoridades 
jerarquicas» (CD 11). 

EI Patriarca asume la mayoria de los asuntos administrativos de la Iglesia patriarcal, si 
bien es el sinodo de los obispos, presidido por el Patriarca, quien ejerce las competencias 
legislativas: en la sinodalidad oriental, la autoridad patriarcal, a diferencia de la primacial 
del Papa, no puede tomar decisiones en ese campo sin el consenso sinodal, pues los obis- 
pos son iguales entre si; pero tampoco debe tomarlas el sinodo sin el consenso del patriar- 
ca. Hay que recordar, ademas, el deseo conciliar de que «las venerables instituciones de 
los sinodos y de los concilios cobren nuevo vigor, para proveer mejor y con mas eficacia al 
incremento de la fe y a la conservacién de la disciplina en las diversas Iglesias, segun los 
tiempos lo requieran» (CD 36). 

El decreto equipara a los patriarcas los arzobispos mayores «que presiden una lgle- 
sia particular 0 rito» (n.10). También contempla que «donde haga falta se erijan nuevos 
patriarcados, cuya constitucién se reserva al Concilio ecuménico o al Romano Pontifice» 
(n.11). En otros textos el concilio hace menciones mas detalladas sobre la jurisdicci6n pa- 
triarcal. Asi, por ej., en LG 45 se dice sobre los religiosos que «analogamente [al Romano 
Pontifice] pueden ser puestos bajo las propias autoridades patriarcales o encomendados 
a ellas». 


3. Los sacramentos 


La seccion cuarta del decreto trata de la disciplina de los sacramentos. Confirma y 
aprueba la disciplina vigente en las Iglesias orientales, «y si el caso lo requiere, desea que 
se restaure esa vieja disciplina» (n.12). 

Reconoce a los presbiteros como ministros habituales de la Confirmaci6n, «con tal 
que sea con crisma bendecido por el Patriarca o un Obispo» (n.13). Hay que tener en cuen- 
ta que en LG 26 se dice que los obispos «son los ministros originarios de la Confirmacién», 
expresion usada con la intencidn de evitar disquisiciones sobre la calificacidn de los pres- 
biteros como ministros ordinarios o extraordinarios. Ademas, el decreto establece que 
«todos los presbiteros orientales pueden conferir validamente el sacramento de la Confir- 
macion, junto o separado del Bautismo, a todos los fieles de cualquier rito, incluso de rito 
latino, con tal que guarden, para su licitud, las normas del derecho general y particular. 
También los sacerdotes de rito latino que tengan la facultad para la administraci6n de 
este sacramento pueden administrarlo igualmente a los fieles orientales de cualquier rito 
que sean, guardando para su licitud las normas del derecho general y particular» (n.14). El 
decreto permite un intercambio flexible entre ministros catdlicos de diferentes ritos. 

Fija la obligacion de asistir los domingos y dias de fiesta a la Divina Liturgia (la cele- 
bracidn eucaristica) 0, segun prescriben algunos ritos, a la celebracidn de las alabanzas 
divinas (n.15). De ese modo se precisa una disciplina que no habia sido concretada con el 
mismo detalle que en la Iglesia latina. El canon 80 del concilio de Constantinopla del aho 
692 imponia la obligacion de acudir a las iglesias cada tres domingos. La disciplina latina 
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del precepto dominical se fue introduciendo entre los orientales a partir del s. xvii; pero en 
algunas Iglesias habia estado en vigor hasta el concilio la disciplina tradicional. 

En cuanto al sacramento de la penitencia, se dice que «siendo frecuente la mezcla 
de fieles de diversas Iglesias particulares dentro de una misma region o territorio oriental, 
las licencias de los sacerdotes para confesar concedidas en forma ordinaria y sin restriccio- 
nes por su correspondiente jerarca, se amplian a todo el territorio del que las concede, y 
también a los lugares y a los fieles de cualquier otro rito, dentro de ese mismo territorio a 
no ser que el jerarca del lugar exprese lo contrario en lo que respecta al lugar de su propio 
rito» (n.16). 

Se restablece el diaconado permanente «donde haya caido en desuso», y se enco- 
mienda a la autoridad competente la adopcidn de las medidas oportunas sobre el subdia- 
conado y las érdenes menores (n.17). 


4. El culto divino 


La secci6n quinta del decreto se dedica al culto divino. Se determina la autoridad 
competente para la institucidn, traslado o supresion de fiestas (n.19). En cuanto a la fecha 
de la celebracion de la Pascua determina lo siguiente: «Mientras llega el deseado acuerdo 
de todos los cristianos de celebrar el mismo dia la festividad de la Pascua, y para fomentar 
entre tanto esa unidad entre los cristianos de la misma regidn o pais, se concede a los pa- 
triarcas oa las supremas autoridades locales la facultad de proceder unanimemente y de 
acuerdo con todos aquellos a quienes interesa celebrar la Pascua en un mismo domingo» 
(n.20). Es una solucién provisional de un problema ecuménico. La const. sobre la Sagrada 
Liturgia Sacrosanctum Concilium, en su apéndice, ya decia al respecto que el concilio «no 
se opone a que la fiesta de Pascua se fije en un domingo determinado dentro del Calen- 
dario Gregoriano, con tal que den su asentimiento todos los que estén interesados, espe- 
cialmente los hermanos separados de la comunién con la Sede Apostolica». 

Se establecen también las normas (n.21) que deben seguir los fieles que viven fuera 
del territorio de su rito («pueden atenerse plenamente, en cuanto a la ley de los tiempos 
sagrados, a la disciplina del lugar en donde viven»); y las familias de rito mixto («pueden 
guardar esta ley todos segun un mismo y Unico rito»). 

Los n.22 y 23 se ocupan de la celebracidn del Oficio divino y del uso de las lenguas 
en la liturgia: «Corresponde al Patriarca con el sinodo, 0 a la suprema autoridad de cada 
Iglesia con el consejo de los jerarcas, el derecho de determinar el uso de las lenguas en las 
sagradas acciones liturgicas, y también el de aprobar las versiones de los textos en lengua 
vernacula, después de haber enviado copia de ello a la Santa Sede». 


5. Relacidn especial con las Iglesias orientales separadas 


El decreto de Ecumenismo exhorta a todos, «pero especialmente a quienes han de 
trabajar por restablecer la plena comunién entra las Iglesias orientales y la Iglesia catdlica, 
que tengan las debidas consideraciones a la especial condicidn de las Iglesias que nacen 
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y se desarrollan en el Oriente» (n.14). La singular posicién de las Iglesias orientales ante la 
Iglesia Catdlica deriva, en efecto, de que «estas Iglesias, aunque separadas, tienen verda- 
deros sacramentos y, sobre todo por su sucesion apostolica, el sacerdocio y la Eucaristia, 
por los que se unen a nosotros con vinculos estrechisimos» (n.15). Todavia mas, «por la 
celebracion de la Eucaristia del Sehor en cada una de estas Iglesias, se edifica y crece la 
Iglesia de Dios» (ibid.; cf. OL 5-8). En consecuencia, entre las Iglesias locales orientales y 
latinas deben primar «aquellas relaciones fraternas en la comuni6on de la fe y de la caridad, 
que deben observarse entre las Iglesias locales como entre hermanas» (n.14). 

La expresion Iglesias hermanas se basa en la comuni6n objetiva que ya «existe es- 
pecialmente con las Iglesias orientales ortodoxas, las cuales, aunque separadas de la Sede 
de Pedro, permanecen unidas a la Iglesia Catdlica mediante estrechisimos vinculos, como 
son la sucesidn apostolica y la Eucaristia valida, y merecen por eso el titulo de Iglesias 
particulares. En efecto, “con la celebracion de la Eucaristia del Sehor en cada una de estas 
Iglesias, la Iglesia de Dios es edificada y crece”, ya que en toda valida celebracién de la 
Eucaristia se hace verdaderamente presente la Iglesia una, santa, catdlica y apostdlica» 
(Cong. para la Doctrina de la Fe, Carta Communionis notio, 28-V-1992, n.17). La expresién 
Iglesias hermanas se aplica a la relacién entre Iglesias locales catdlicas y ortodoxas, no ala 
relacion entre la Iglesia Catdlica y las Iglesias Ortodoxas consideradas en su conjunto (cf. 
Cong. para la Doctrina de la Fe, Nota sobre la expresion «/lglesias hermanas», 30-VI-2000). 

En virtud de esa estrecha comunion eclesial existente, aunque incompleta, el de- 
creto menciona tres consecuencias derivadas del reconocimiento catdlico de la sucesién 
apostolica y de los sacramentos en las Iglesias ortodoxas. 

En primer lugar, «a los orientales separados que movidos por el Espiritu Santo vienen 
ala unidad catolica, no se les exija mas de lo que la simple profesidn de la fe catdlica exige. 
Y como en ellos se ha conservado el sacerdocio valido, a los clérigos orientales que vienen 
a la unidad catélica les es dado ejercer su orden, segun las normas establecidas por la 
autoridad competente>» (n.25). 

En segundo lugar, «para evitar la invalidez de los matrimonios celebrados entre 
orientales catdlicos y no catdlicos bautizados, y para proteger la firmeza y santidad con- 
yugal y la paz doméstica, establece el Santo Concilio que la forma candnica [catélica] de 
la celebracién de estos matrimonios les obligue sdlo para la licitud, y que baste para la 
validez la presencia del ministro sagrado, con tal que se guarden las otras normas reque- 
ridas por el derecho» (n.18). Por tanto, en la celebracién del matrimonio entre orientales 
catélicos y no catdlicos la forma candnica catdlica se exige sdlo para la licitud, y se deroga 
la legislacion vigente desde 1949 (decreto Crebro allatae de Pio XIl) que habia provocado 
tensiones entre catdlicos y ortodoxos. Obviamente es un caso totalmente distinto del ma- 
trimonio entre fieles catdlicos de distintos ritos. 

En tercer lugar, el decreto permite la communicatio in sacris o participacién en los 
sacramentos de la Penitencia, Eucaristia y Uncion de los enfermos sea en la Iglesia Catdlica 
o en las Iglesias ortodoxas. Veamoslo con detalle. 
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En general, sobre la communicatio in sacris con fieles orientales separados, el decreto 
Unitatis redintegratio afirma: «Puesto que estas Iglesias, aunque separadas, tienen verda- 
deros sacramentos y, sobre todo por su sucesion apostolica, el sacerdocio y la Eucaristia, 
por los que se unen a nosotros con vinculos estrechisimos, no solamente es posible, sino 
que se aconseja alguna comunicacion con ellos en las funciones sagradas en circunstan- 
cias oportunas y aprobandolo la autoridad eclesidstica» (n.15). Puede sorprender esta 
indicacidn, pues también el mismo decreto de Ecumenismo recuerda que «no es licito 
considerar la comunicaci6n en las funciones sagradas como medio que pueda usarse in- 
discriminadamente para restablecer la unidad de los cristianos. Esta comunicaci6n de- 
pende, sobre todo, de dos principios: de la significacién de la unidad de la Iglesia y de la 
participacién en los medios de la gracia. La significacion de la unidad prohibe de ordinario 
la comunicacién. La consecuci6n de la gracia algunas veces la recomienda» (n.8). 

El decreto Orientalium Ecclesiarum reitera que la significaci6n de la unidad prohibe, 
en efecto, la communicatio in sacris: «esta prohibida por ley divina la comunicaci6n en las 
cosas sagradas que ofenda la unidad dela Iglesia o lleve al error formal 0 al peligro de errar 
en la fe, o sea ocasion de escandalo y de indiferentismo»; sin embargo, el decreto ahade 
que «la practica pastoral nos ensefa, en lo que respecta a los orientales, que se pueden 
y se deben considerar las diversas circunstancias individuales en las que la unidad de la 
Iglesia no sufre detrimento, ni hay riesgo de peligros y el bien espiritual de las almas urge 
a esa comunion en las funciones sagradas» (n.26). 

Se trata, por tanto, de ponderar «diversas circunstancias individuales en las que la 
unidad de la Iglesia no sufre detrimento», y urge el bien espiritual de las almas en la par- 
ticipaci6n en los medios de la gracia. En esos casos, «pueden administrarse los sacramen- 
tos de la Penitencia, Eucaristia y Uncién de los enfermos a los orientales que de buena 
fe viven separados de la Iglesia catdlica, con tal que los pidan espontaneamente y estén 
bien preparados; mas aun, pueden también los catdlicos pedir los sacramentos a minis- 
tros acatolicos, en las Iglesias que tienen sacramentos validos, siempre que lo aconseje la 
necesidad o un verdadero provecho espiritual y sea, fisica o moralmente, imposible acudir 
a un sacerdote catélico» (n.27 y 28). 

«Asi, pues, la Iglesia catdlica, atendidas esas diversas circunstancias de tiempos, lu- 
gares y personas, uso y usa con frecuencia una manera de obrar mas suave, ofreciendo a 
todos, medios de salvacion y testimonio de caridad entre los cristianos mediante la parti- 
cipacion en los sacramentos y en otras funciones y cosas sagradas» (n.26). Como es sabido, 
para la Iglesia Catdlica existe una neta diferencia entre los fieles orientales y los demas 
cristianos (p. ej., protestantes) a los afectos de la communicatio in sacris. A los orientales 
separados no se les solicita la profesion de fe catdlica sobre los sacramentos de la Peniten- 
cia, Eucaristia y Uncidn de los enfermos, porque ya la profesan en virtud de su identidad 
eclesial. Diferente es la situacién de aquellos otros cristianos que precisamente en virtud 
de su pertenencia eclesial no se supone esa fe, que ha de ser profesada personalmente 
(ademas de otras condiciones necesarias que establece la disciplina vigente). La razon 
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es que las comunidades eclesiales procedentes de la reforma protestante «por defecto 
del sacramento del Orden, no han conservado la sustancia genuina e integra del Misterio 
eucaristico» (UR 22), y no reconocen como sacramentos la penitencia y la uncidn de los 
enfermos. 

Hay que notar que las indicaciones anteriores se refieren a los orientales separados. 
Como es obvio, enteramente diversa es la situacidn de fieles catdlicos de distintos ritos: en 
esos casos, basta pedir los sacramentos y procurar a los fieles la formacién adecuada para 
recibir los sacramentos (cf. CCEO c. 41), a la vez que los ministros han de administrarlos 
segun el propio rito en que ellos mismos celebran (CCEO cc. 674.846). 

Ademas, la disciplina citada sobre communicatio in sacris atane a la participacién sa- 
cramental de orientales catdlicos en las Iglesias ortodoxas y de orientales separados en la 
Iglesia Catdlica. Es diferente la disciplina ortodoxa sobre la participacién sacramental de 
no ortodoxos en sus sacramentos, y de fieles ortodoxos en los sacramentos de otras Igle- 
sias no ortodoxas. De ahi la cautela que afhade el decreto Orientalium Ecclesiarum sobre 
communicatio in sacris al decir que «se confia a la vigilancia y prudencia de los jerarcas de 
cada lugar para que deliberando entre ellos y si el caso lo requiere, oyendo también a los 
jerarcas de las Iglesias separadas, se encauce el didlogo entre los cristianos con preceptos 
y normas oportunas y eficaces» (n.29). 

Ademas de la communicatio in sacris, el decreto prevé que «supuestos esos mismos 
principios, se permite la comunicacion en las funciones, cosas y lugares sagrados entre 
los catdlicos y los hermanos separados orientales siempre que haya alguna causa justa» 
(n.28). 


Bibliografia 


De Francisco Veca, C., Las Iglesias orientales catélicas (San Pablo, Madrid 1997). 

Farruaia, E., «Re-reading Orientalium ecclesiarum»: Gregorianum 88 (2007) 352-372. 

GonzAtez Montes, A. (ed.), Las Iglesias orientales (BAC, Madrid 2000). 

Haar, J., «Les Eglises du Préche-Orient au Concile Vatican Il. Apercu historique (1958-1978)»: Isti- 
na 41 (1996) 253-308. 
Lorusso, L., «ll riconoscimento della pari dignita nella comunione cattolica: il Decreto Orientalium 
ecclesiarum e il Codice dei Canoni delle Chiese Orientali»: Angelicum 83 (2006) 451-473. 
Macee, M., The Patriarcal Institution in the Church. Ecclesiological Perspectives in the Light of the Se- 
cond Vatican Council (Herder, Roma 2006). 

Pereira, A. S., «Eglises particuliéres au Concile Vatican Il, dans les Eglises orientales et dans Eglise 
latine»: Periodica de re canonica 86 (1997) 241-273. 

Satacuas, D., «Las Iglesias orientales y ortodoxas en los Decretos conciliares Unitatis redintegratio y 
Orientalium ecclesiarum»: Didlogo ecuménico 39 (2004) 507-536. 


Paso BLANco-José R. VILLAR 


JESUCRISTO 565 


Jesucristo 
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Dios. 3. Cristo, el hombre nuevo. 4. Cristo y la Iglesia. 5. Mision redentora. 6. El postconcilio. 
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Introduccién 


{Qué documento del Vaticano II esta dedicado al misterio de Cristo? A partir de un 
examen somero de los documentos, la respuesta es: ninguno. La presentaci6n dogma- 
tica de Jesucristo en el Vaticano II no constituy6 nunca una tarea que se propusieran los 
padres conciliares. Para el objetivo pastoral del concilio, Jesucristo no era tanto tema de 
exposici6n cuanto fundamento de toda la ensefhanza conciliar y, por tanto, aparecia como 
una dimension transversal a todos los documentos. 

Ciertamente, la transversalidad de Jesucristo en el Vaticano II se apoyaba en una 
comprensién determinada de la cristologia y de la soteriologia. En este campo, los prece- 
dentes del concilio eran principalmente dos. El primero, mas lejano, era el proyecto dis- 
cutido en las sesiones del Vaticano | (en 1869-1870) sobre la redencién entendida como 
satisfaccidn. Todo lo trabajado entonces quedé en suspenso con la interrupcidn del conci- 
lio. No parece, sin embargo, que el Vaticano II considerara en ningun momento proseguir 
con aquel proyecto; de hecho en ningun texto conciliar se utiliza el término «satisfacci6n» 
para designar la obra salvadora de Cristo. 

El segundo precedente, mucho mas cercano e influyente, fue la teologia de la prime- 
ra mitad dels. xx. En ese tiempo se desarroll6 extraordinariamente el conocimiento de los 
Padres y de la exégesis biblica, tuvo lugar el movimiento liturgico y abundaron los estu- 
dios histdéricos. Ademas, en el campo cristoldgico habian tenido lugar encendidas discu- 
siones como las de P. Parente, P. Galtier y otros en torno al «yo» de Cristo. Muy importantes 
fueron asimismo los trabajos publicados en torno al centenario de Calcedonia (1951). Por 
ejemplo, la obra Das Konzil von Chalkedon, editada por A. Grillmeier, contenia trabajos his- 
tdricos y especulativos que tendrian posteriormente una gran influencia. Una conviccién 
progresivamente compartida por tedlogos y por muchos padres conciliares era la unidad 
de la persona y de la obra de Cristo (cristologia y soteriologia) y la necesidad de superar la 
separacion entre ellas que aparecia en los manuales. 

El juicio negativo de K. Rahner sobre la pobreza cristoldgica del Vaticano II no tiene 
fundamento real: «El Vaticano II no dice casi nada sobre la manera de cémo los hombres 
de hoy pueden creer en el antiguo dogma eclesiastico acerca de Cristo. El concilio repite 
la vieja doctrina [...]» (««Jesucristo», en Sacramentum Mundi t.4, 55). En realidad, el concilio 
no se planted un desarrollo doctrinal de los dogmas, como es bien sabido. Por su natura- 
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leza de concilio pastoral, lo que importaba especialmente a los padres era presentar la fe 
cristiana de manera que fuera significativa para los hombres del s. xx. Este objetivo recibid 
su articulaci6n concreta precisamente sobre el fundamento cristoldgico, como el mismo 
Rahner reconoce: las formulaciones conciliares ponen de manifiesto «el cristocentrismo 
(orientado sobre todo en una forma concreta, existencial e historico-salvifica) de la mayor 
parte de los textos acerca de Jesucristo» (ibid.). 

Asi pues, y como no podia ser de otra manera, el Vaticano II ha tenido constantemen- 
te ante los ojos el misterio y la persona de Jesucristo. Una expresion explicita de ello fue- 
ron las palabras solemnes de Pablo VI el 20 de septiembre de 1963 en el discurso con que 
dio comienzo la segunda sesi6n conciliar, la primera que presidia como Romano Pontifice. 
Se preguntaba entonces el papa Montini: «;De donde arranca vuestro viaje? ;Qué ruta 
pretende recorrer? gy qué meta, hermanos, deberd fijarse vuestro itinerario...? Estas tres 
preguntas sencillisimas y capitales tienen, como bien sabemos, una sola respuesta. jCris- 
to! Cristo nuestro principio, Cristo nuestra vida y nuestro guia, Cristo nuestra esperanza y 
nuestro término» (Discurso apertura segunda sesion conciliar, 20-IX-1963). 

Asi pues, aunque es cierto que ningun documento conciliar esta dedicado a la doc- 
trina cristoldgica, es imposible entender su ensenhanza, practicamente sobre cualquier 
punto, prescindiendo de la clave de interpretacién que es la persona y la accidn de Cristo. 
Un ejemplo ilustrativo es el texto fundamental de la ensefanza conciliar, la constitucién 
dogmatica Lumen gentium sobre la Iglesia. Basta con leer las palabras con las que comien- 
za para encontrarse con la orientaci6n cristoldgica que ilumina toda la doctrina eclesiol6é- 
gica del concilio: Lumen gentium cum sit Christus [...]. La luz que ilumina a los pueblos no 
es la Iglesia, sino Cristo, y de Cristo recibe la Iglesia su guia y su ensenanza. Puede afirmarse 
sin temor a exagerar que la presencia de Jesucristo atraviesa todos y cada uno de los tex- 
tos emanados por el concilio; es decir las referencias a Jesucristo en todos los documentos 
son un hecho habitual, permanente y en cierto modo central. 

El testimonio del mismo Pablo VI, algun tiempo después de concluido el concilio, es 
especialmente claro a ese respecto: «Es verdad que el Concilio no ha tratado dogmas rela- 
tivos a Cristo como los célebres concilios de los primeros siglos: Nicea, Efeso, Calcedonia; 
ha tratado mas bien como tema central la Iglesia; pero precisamente por tratar de com- 
prender y ver la Iglesia en su corazon, en su interior, en la causalidad vital mas que en sus 
aspectos histdricos y juridicos, el concilio se ha visto felizmente obligado a referirlo todo 
a Cristo, no solamente como a Fundador sino también como a Cabeza, fuente, operador, 
animador, mediante el Espiritu Santo, de su Cuerpo mistico que es la Iglesia» (Audiencia 
general 23-X|-1966). 


1. Centralidad de Cristo. Cristocentrismo 


Jesucristo, en efecto, esta en el centro de los textos y es la referencia permanente 
en la ensefnanza conciliar sobre la Iglesia y sobre cualquier otro aspecto de que se haya 
ocupado. En el Vaticano Il, «la cristologia de la tradicién eclesial es la columna vertebral 
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que sostiene toda la reflexidn sobre la Iglesia» (Vidal Talens, 219). Dos afirmaciones son 
relevantes a este respecto. 

La primera es que Cristo esta en el centro porque el concilio ha operado ese centra- 
miento cristoldgico que implica sin duda un des-centramiento de otras realidades que 
hasta ahora ocupaban el centro. No debe entenderse como una confrontacion de ideas 
en la que unas salen triunfantes sobre otras. Mas bien ha ocurrido que el mas profundo 
conocimiento teoldgico ha permitido encontrar una matriz cristol6gica comun a todas las 
verdades y realidades cristianas. Al comprenderlas a partir de Cristo, se alcanza una rique- 
za y una sintesis vital Unica. Asi ha sucedido particularmente con la Iglesia. El concilio ha 
renovado la perspectiva de alguna teologia que de manera inconsciente ponia a la Iglesia 
como histéricamente autofundada, aunque dependiente teolégicamente de Cristo. Aho- 
ra, para hablar de la Iglesia, primero se trata de Cristo, y a partir de Cristo-cabeza se pasa a 
considerar su Cuerpo. 

El segundo sentido de la centralidad de Cristo en el concilio tiene en cuenta el an- 
terior, pero va mas alla hasta formar una auténtica estructura fundamental sobre la que 
se apoya la comprension del misterio de Dios revelado. Se trata del «cristocentrismo», 
término con un significado genérico, «blando» en cierto modo, en cuanto afirmacién de 
la principalidad nuclear de Cristo como unica Palabra de salvacién; y posee otro sentido 
mas especifico en el que la centralidad de Cristo no sdlo afecta a la salvacidn sino a toda 
la realidad, creacidn incluida. En el primer caso, Cristo esta en el centro de la fe cristiana, 
de la vida sacramental, de la piedad. En el segundo, Cristo es el centro absoluto, punto de 
encuentro entre Dios y el mundo, mediador entre Dios y los hombres. El cristocentrismo, 
tal como se entiende en la Reforma protestante, excluye otra via de encuentro con Dios, 
y concretamente la consistencia teolégica de la creacién en cuanto realidad distinta de 
la gracia y via de conocimiento del Creador; de ese modo el cristocentrismo se identifica 
con el teocentrismo. En la visi6n catélica, en cambio, cristocentrismo y teocentrismo con- 
vergen sin identificarse porque hay una relaci6n esencial entre la creacidn y Cristo, como 
aparece sobre todo en Col 1,12-20 (cf. Biffi, 16) 

En el concilio, el cristocentrismo es una clave de primer orden para la comprensioén 
de toda la realidad. La presencia de Jesucristo en los textos conciliares no es solamente 
una real omnipresencia, sino que es también raiz nutritiva, eje central de toda la ensenan- 
za conciliar. El Vaticano Il es esencialmente un concilio cristocéntrico. El nexus mysteriorum 
pasa en sus textos por la referencia a Jesucristo como origen y término de toda la doctrina 
conciliar. La famosa expresién de GS 22 representa, en este sentido, un principio funda- 
mental: el misterio del hombre solo se ilumina a la luz del misterio del Verbo encarnado. 
Y se podria afadir: el misterio de Dios es conocido plenamente a la luz del misterio del 
Verbo encarnado. 

En los textos del concilio se designa a Cristo como centro en tres lugares: dos en GS 
referidos a la historia, y uno en UR 20 donde aparece como «fuente y centro de la comu- 
nidn eclesiastica». Detengamonos en GS 45 donde a partir de la centralidad de Cristo en 
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la historia se abren perspectivas hacia dentro del misterio. En GS 3 ya se leia: «la clave, el 
centro y el fin de toda la historia humana se halla en su Sefhor y Maestro». 

Esta idea germinal es la que desarrolla mas tarde en el n.45: «El Verbo de Dios, por 
quien todo fue hecho, se encarn6 para que, Hombre perfecto, salvara a todos y recapitula- 
ra todas las cosas. El Senor es el fin de la historia humana, punto de convergencia hacia el 
cual tienden los deseos de la historia y de la civilizacidn, centro de la humanidad, gozo del 
corazon humano y plenitud total de sus aspiraciones. El es aquel a quien el Padre resucit6, 
exaltd y colocé a su derecha, constituyéndolo juez de vivos y de muertos. Vivificados y 
reunidos en su Espiritu, caminamos como peregrinos hacia la consumacion de la historia 
humana, la cual coincide plenamente con su amoroso designio: “Restaurar en Cristo todo 
lo que hay en el cielo y en la tierra” (Ef 1,10)». 

En ese texto encontramos una serie de cuestiones de primer orden relacionadas to- 
das ellas con la centralidad de Cristo: Trinidad (Padre, Verbo, Espiritu), encarnacion, salva- 
cidn, historia, humanidad, consumacion, recapitulacién, escatologia. Si ademas hubiera 
incluido una menci6n de la Iglesia -aludida implicitamente- tendriamos el resumen de la 
realidad cristiana a cuyos elementos esenciales se ingresa desde Cristo y en Cristo: Miste- 
rio de Dios, Revelaci6n y salvacién, antropologia, Iglesia. 

EI cristocentrismo del Vaticano II no sdlo viene directamente representado por la 
aplicacién del término «centro» a Cristo, sino sobre todo por el término Mediador que 
aparece en cuatro lugares del Nuevo Testamento (1 Tim 2, 5; Heb 8,6; 9,15; 12,24). En 
los textos conciliares, se habla de Cristo como mediador en diecisiete textos: DV 2; LG 
8.14.28.41.49.60.62; SC 2.48; AG 3.7; PO 2.18; UR 20. Cristo mediador es el centro porque 
es el Unico mediador (sdlo en cinco de los textos anteriores no se recoge explicitamente 
la unicidad del mediador). La Unica mediacidn de Cristo es a la vez absoluta -nada que- 
da fuera de ella— y de ese modo el cristocentrismo deja de ser una imagen estatica para 
recoger el dinamismo de la mediacién. Cristo mediador es una clave hermenéutica de 
primer orden en la ensenanza conciliar sobre la revelacidn de Dios, sobre la Iglesia, sobre 
la antropologia cristiana y sobre la misién redentora. 


2. Cristo, revelacion de Dios 


Una de las ensenanzas centrales del concilio se refiere a la revelacion divina. Puede 
afirmarse que la raiz de la renovacién del concepto de revelacién esta precisamente en 
su centralidad cristoldgica. En este punto, la comparacidn con el Vaticano | es ilustrativa. 
El capitulo II de la constituci6n dogmatica Dei Filius sobre la fe catdlica del Vaticano | esta 
dedicado a la revelaci6n, que presenta en relacidn con el conocimiento natural de Dios. 
Mas alla de lo que la razon natural puede alcanzar sobre la existencia de Dios, Dios quiso 
revelarse por otra via, y ésta sobrenatural. El criterio de distinci6n entre el conocimiento 
de Dios a partir de las cosas creadas y el conocimiento revelado es mas antropolégico que 
teoldgico: con su capacidad propia el hombre puede conocer naturalmente a Dios, pero 
no puede conocer lo que esta por encima de su naturaleza (sobre-natural). Asi se entien- 
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de que en la ensehanza sobre la revelacién del Vaticano | no hay una referencia directa a 
Cristo. 

Si examinamos en cambio la constituci6n dogmatica Dei Verbum del Vaticano Il, des- 
de el principio queda patente que no se puede hablar de revelacién de Dios sino desde 
Cristo: «Dispuso Dios en su sabiduria revelarse a Si mismo y dar a conocer el misterio de 
su voluntad, mediante el cual los hombres, por medio de Cristo, Verbo encarnado, tienen 
acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes de la naturaleza divinaa. [...] la 
verdad intima acerca de Dios y acerca de la salvaci6n humana se nos manifiesta por la 
revelacion en Cristo, que es a un tiempo mediador y plenitud de toda la revelacién» (n.2). 

La revelacién de Dios por medio de palabras humanas es comparada al Verbo del 
Padre eterno que al encarnarse se hizo semejante a los hombres (cf. n.13). Por Jesucristo, 
Hijo y Verbo encarnado, Dios hablo «tltimamente, en estos dias» alos hombres, alos que 
ilumina y manifiesta los secretos divinos, y entre quienes comparte la misma existencia (cf. 
n.4). En una especie de resumen, el concilio afirma: «Cristo instaur6é el Reino de Dios en la 
tierra, manifest a su Padre y a Si mismo con obras y palabras y completd su obra con la 
muerte, resurreccion y gloriosa ascension, y con la mision del Espiritu Santo. Levantado de 
la tierra, atrae a todos a Si mismo, El, el Unico que tiene palabras de vida eterna. Pero este 
misterio no fue descubierto a otras generaciones, como es revelado ahora a sus santos 
Apostoles y Profetas en el Espiritu Santo, para que predicaran el Evangelio, suscitaran la 
fe en Jesus, Cristo y Sefor, y congregaran la Iglesia. De todo lo cual los escritos del Nuevo 
Testamento son un testimonio perenne y divino» (n.17). 

Precisamente por la entrafia cristoldgica de la revelacidn es posible entender la pro- 
funda conexion entre revelacion y salvacion. La revelacion es parte del designio salvador 
que tiene en Cristo su realizaciédn y su término. La salvacién llevada cabo por el Verbo 
encarnado tiene un alcance mayor que la revelacién, ya que puede ser efectiva también 
en los casos en los que esta ausente un conocimiento explicito de la revelacién en Cristo. 
A este respecto, son de gran interés las afirmaciones de GS 22: «El Hijo de Dios con su en- 
carnacion se ha unido, en cierto modo, con todo hombre. [...] Cristo muriéd por todos, y la 
vocacion suprema del hombre en realidad es una sola, es decir, la divina. En consecuencia, 
debemos creer que el Espiritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la forma de 
sdlo Dios conocida, se asocien a este misterio pascual». En una linea complementaria, se 
encuentra la afirmacién de la Declaraci6én Nostra Aetate: «Cristo, que es “el Camino, la Ver- 
dad y la Vida” (Jn 14,6), en quien los hombres encuentran la plenitud de la vida religiosa y 
en quien Dios reconcilid consigo todas las cosas» (n.2). 

EI sentido cristolégico de la auto-revelacién de Dios se concreta en la dimensién 
cristoldgica de la tradicion y de la Escritura. El Vaticano II ha presentado a ambas no como 
realidades consistentes en si mismas («las fuentes de la revelacién») sino dependiendo 
esencialmente de la accién de Cristo. En relacion con el origen de la tradicién, leemos en 
DV 7: «Dispuso Dios benignamente que todo lo que habia revelado para la salvaci6n de 
los hombres permaneciera integro para siempre y se fuera transmitiendo a todas las ge- 
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neraciones. Por ello, Cristo Senor, en quien se consuma la revelacion total del Dios sumo, 
mando a los Apéstoles que predicaran a todos los hombres el Evangelio, comunicandoles 
los dones divinos. Este Evangelio, prometido antes por los Profetas, lo completo El y lo 
promulg6 con su propia boca, como fuente de toda la verdad salvadora y dela ordenacién 
de las costumbres». 

Por lo que se refiere a la Sagrada Escritura, también Dei Verbum recuerda que «las 
palabras de Dios expresadas con lenguas humanas se han hecho semejantes al habla 
humana, como en otro tiempo el Verbo del Padre Eterno, tomada la carne de la debilidad 
humana, se hizo semejante a los hombres». Esta analogia fundamental entre las palabras 
de Dios y el Verbo encarnado se completa con la ensefanza conciliar sobre el Antiguo 
y el Nuevo Testamento. «La economia del Antiguo Testamento estaba ordenada, sobre 
todo, para preparar, anunciar proféticamente y significar con diversas figuras la venida 
de Cristo redentor universal y la del Reino Mesianico» (n.15). Esta preparaci6n se cumplid 
en Cristo, y asi el Nuevo Testamento «confirma todo lo que se refiere a Cristo Senor, se 
declara mas y mas su genuina doctrina, se manifiesta el poder salvador de la obra divina 
de Cristo» (n.20). 


3. Cristo, el hombre nuevo 


Las afirmaciones conciliares son rotundas cuando se trata de proponer la visidn cris- 
tiana del hombre, del mundo y de la historia. Sobre el hombre: «Cristo, el nuevo Adan, en 
la misma revelacion del misterio del Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre 
al propio hombre y le descubre la sublimidad de su vocacién. Nada extrafho, pues, que 
todas las verdades hasta aqui expuestas encuentren en Cristo su fuente y su corona» (GS 
22). Esto tiene su prolongacion existencial en las aspiraciones y deseos del hombre: «El 
Sefor es el fin de la historia humana, punto de convergencia hacia el cual tienden los de- 
seos de la historia y de la civilizaci6n, centro de la humanidad, gozo del corazén humano 
y plenitud total de sus aspiraciones» (GS 45). Cristo, finalmente, es la clave, el centro y el 
fin de la historia: «Cristo, muerto y resucitado por todos, da al hombre su luz y su fuerza 
por el Espiritu Santo [...] la clave, el centro y el fin de toda la historia humana se halla en 
su Senor y Maestro» (GS 10). 

EI concilio no ha tratado del hombre de forma sistematica, sino en didlogo con la 
cultura del s. xx en la que la acci6n humana habia mostrado diversos perfiles de grandeza 
y de miseria: grandes avances cientificos, y ala vez enormes tragedias como la experiencia 
de la segunda guerra mundial -cuyo final tuvo lugar menos de quince afos antes de que 
Juan XXIII anunciara la celebracién del concilio-, y de los regimenes nacional-socialista 
y comunista. La filosofia existencialista de la primera mitad del s. xx habia ofrecido una 
explicacién pesimista y hasta nihilista del hombre, al que presentaba sin relaci6n alguna 
con nada que se diera fuera de si mismo. En ese contexto, el Vaticano II marca la ruta de 
su respuesta al problema de la existencia: «Bajo la luz de Cristo, imagen de Dios invisible, 
primogénito de toda la creacién, el concilio habla a todos para esclarecer el misterio del 
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hombre y para cooperar en el hallazgo de soluciones que respondan a los principales 
problemas de nuestra época» (n.10). 

La constitucién pastoral Gaudium et spes abord6 las cuestiones antropoldgicas rela- 
cionadas con el sentido de la existencia en los primeros numeros (3-18). A continuacion, 
presenta la respuesta atea (n.19-21), que sdlo ahonda el sinsentido de la vida humana que 
se vuelve amarga e injusta, un enigma sin solucion. Tras ella, la Iglesia presenta a Cristo 
como la respuesta verdadera, definitiva y plena a los interrogantes de los hombres: «En 
realidad, el misterio del hombre sdlo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado» 
(n.22). 

La sintesis de antropologia cristiana de GS 22 -con los ecos que aparecen en los 
numeros 38 y 45- contiene los siguientes elementos: Cristo no es ajeno a la humanidad, 
sino el hombre perfecto «que ha devuelto ala descendencia de Adan la semejanza divina, 
deformada por el primer pecado». Se abre asi el camino a la divinizacién, meta ultima y 
coronamiento de la humanizacion: «En El, la naturaleza humana asumida, no absorbida, 
ha sido elevada también en nosotros a dignidad sin igual». Su vida «por nosotros» alcanza 
su cumbre en la entrega amorosa en la cruz, que constituye nuestra liberacidn: «con la 
entrega libérrima de su sangre nos mereci6 la vida. En El, Dios nos reconcilié consigo y con 
nosotros y nos liberé de la esclavitud del diablo y del pecado». Y frente a la sensibilidad 
contemporanea que subrayaba el aspecto dramatico de la existencia precisamente por el 
problema del sufrimiento y de la muerte, el concilio asegura: «Por Cristo y en Cristo se ilu- 
mina el enigma del dolor y de la muerte, que fuera del Evangelio nos envuelve en absoluta 
obscuridad. Cristo resucit6; con su muerte destruy6 la muerte y nos dio la vida, para que, 
hijos en el Hijo, clamemos en el Espiritu: Abbal!, jPadre!». 

A proposito de la indole social y comunitaria, Gaudium et Spes acude a un concepto 
que tendra un largo recorrido en la soteriologia: el de la solidaridad, que aqui queda so- 
lamente apuntado: «Esta solidaridad debe aumentarse siempre hasta aquel dia en que 
llegue su consumaci6n y en que los hombres, salvados por la gracia, como familia amada 
de Dios y de Cristo hermano, daran a Dios gloria perfecta» (n.32). En Apostolicam actuo- 
sitatem esta solidaridad aparece ya encaminada soterioldgicamente: «El, pues, tomando 
la naturaleza humana, se asocid familiarmente todo el género humano, con una cierta 
solidaridad sobrenatural» (n.8). 

En Cristo, finalmente, culmina la historia. Frente al evolucionismo de corte griego, 
que pone la perfeccidn en el origen y, a partir del cual la historia es pura decadencia; y 
frente el evolucionismo moderno que ve la historia como un proceso ascendente has- 
ta una perfeccién final, el Vaticano II pone la cumbre y recapitulacién en Cristo. Situa en 
primer lugar a Cristo plenamente en la historia: «El Verbo de Dios, por quien fueron he- 
chas todas las cosas, hecho El mismo carne y habitando en la tierra, entré6 como hombre 
perfecto en la historia del mundo, asumiéndola y recapitulandola en si mismo» (n.38). A 
continuacién proclama con formulas solemnes que todo se dirige a El y de El recibe su 
sentido. En el texto de GS 45 -ya citado anteriormente- aparece desarrollada esta idea 
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en torno a la afirmacion fundamental: «El Senor es el fin de la historia humana, punto de 
convergencia hacia el cual tienden los deseos de la historia y de la civilizacién, centro de la 
humanidad, gozo del corazén humano y plenitud total de sus aspiraciones». 


4. Cristo y la Iglesia 


Como ya ha quedado sehalado anteriormente, la doctrina conciliar sobre la Iglesia se 
desarrolla en torno al centro que es Cristo. Con mas precisién teoldgica habria que decir 
que se desarrolla en torno al centro que es el designio salvifico del Padre que ha enviado 
al Hijo con la fuerza del Espiritu para instaurar el reino de Dios en la tierra. El origen de la 
Iglesia se encuentra en la Trinidad, y su realizaci6n histdrica tiene a Cristo como funda- 
mento. «Cristo, en cumplimiento de la voluntad del Padre, inauguré en la tierra el reino 
de los cielos, nos reveldé su misterio y con su obediencia realiz6 la redencion. La Iglesia o 
reino de Cristo, presente actualmente en misterio, por el poder de Dios crece visiblemente 
en el mundo» (LG 3). La relacién entre Cristo y la Iglesia constituye un elemento doctrinal 
y un principio hermenéutico de primer orden en el Vaticano II. Algunos ahos mas tarde, 
Pablo VI Ileg6 a afirmar que «el gran problema que el concilio ha puesto ante la conciencia 
del Pueblo de Dios [...] y también a la consideracién del mundo, es el de la relacién entre 
Cristo y la Iglesia» (Audiencia general, 15-XII-1971). 

Una cuestion tipica de la teologia postridentina habia sido la fundacién de la Iglesia 
por Cristo. El contexto en el que esa ensenanza se situaba era la polémica antiprotestante 
que, frente a la idea de los reformadores protestantes de una Iglesia puramente espiritual 
subrayaba el aspecto institucional y visible de la verdadera Iglesia. El Vaticano II desarrolla 
el contenido de la Iglesia como misterio y situa la cuesti6n de la fundacién en un marco 
mas amplio. Por un lado recoge la idea patristica del nacimiento de la Iglesia del costado 
de Cristo («Pues del costado de Cristo dormido en la cruz nacio “el sacramento admirable 
de la Iglesia entera’»: SC 6). Por otro, no es de extranar que se afirme clara pero sobriamen- 
te: «el Sefor, una vez que hubo completado en si mismo con su muerte y resurreccion los 
misterios de nuestra salvacion y de la renovacién de todas las cosas, recibid todo poder 
en el cielo y en la tierra (cf. Mt 28,18), antes de subir al cielo (cf. Hch 1,4-8), fund6 su Iglesia 
como sacramento de salvacién» (AG 5). Cf. LG 5 («El misterio de la santa Iglesia se mani- 
fiesta en su fundacidn»); IM 3 («La Iglesia catdlica, fundada por Cristo el Senor para llevar la 
salvacion a todos los hombres [...]»). 

La Iglesia comenzé con el anuncio del reino de Dios: «Nuestro Senor Jesus dio co- 
mienzo a la Iglesia predicando la buena nueva, es decir, la Ilegada del reino de Dios pro- 
metido desde siglos en la Escritura» (LG 5). Ese reino se identifica con la persona de Je- 
sucristo que en su naturaleza humana redimidé al hombre «venciendo la muerte con su 
muerte y resurreccion, y lo transform6 en una nueva criatura (cf. Gal 6,15; 2 Cor 5,17).Y a 
sus hermanos, congregados de entre todos los pueblos, los constituy6 misticamente su 
cuerpo, comunicandoles su Espiritu» (LG 7). Todo el n.7 de LG esta dedicado a desarrollar 
la ensenanza de la Iglesia como Cuerpo de Cristo, en la linea de la enciclica Mystici Corporis 
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de Pio XII. Este texto no se debe perder de vista a la hora de leer el capitulo II de LG sobre 
la Iglesia como pueblo de Dios. La contraposici6n que algunos han visto entre estas dos 
imagenes de la Iglesia como si el Vaticano II hubiera ampliado el concepto de Iglesia mas 
alla de la pertenencia a Cristo carece de base en el texto del Vaticano II. Es Cristo quien 
convoca «un pueblo de judios y gentiles, que se unificara no segun la carne, sino en el 
Espiritu, y constituyera el nuevo Pueblo de Dios»; y Cristo es la cabeza de este «pueblo 
mesianico» (LG 9). 

La ensefnanza fundamental del concilio sobre el pueblo de Dios se completa con 
la vocaci6n universal a la santidad que afecta a todos, laicos, religiosos y ministros orde- 
nados. «El divino Maestro y Modelo de toda perfeccidn, el Senor Jesus, predicé a todos y 
cada uno de sus discipulos, cualquiera que fuese su condicion, la santidad de vida, de la 
que Eles iniciador y consumador» (LG 40). 

De hecho, el concilio afirma con toda nitidez que todos los fieles participan del sacer- 
docio de Cristo, aunque haya una diferencia esencial con la participacién del sacerdocio 
ministerial: «El sacerdocio comun de los fieles y el sacerdocio ministerial 0 jerarquico, aun- 
que diferentes esencialmente y no sdlo en grado, se ordenan, sin embargo, el uno al otro, 
pues ambos participan a su manera del Unico sacerdocio de Cristo» (LG 10; cf. PO 2). Los 
laicos no constituyen un estado residual en la Iglesia (los que no son sacerdotes 0 religio- 
sos), Sino que tiene una vocacién especifica por incorporacién a Cristo, siendo entonces 
«los fieles que, en cuanto incorporados a Cristo por el Bautismo, integrados al Pueblo de 
Dios y hechos participes, a su modo, de la funcién sacerdotal, profética y real de Cristo, 
ejercen en la Iglesia y en el mundo la misién de todo el pueblo cristiano en la parte que a 
ellos corresponde» (LG 31). 

La raiz cristoldgica adquiere otra configuracidén, sin embargo, en los ministros or- 
denados, a quienes el sacramento ha hecho participes de la consagraci6n y de la misién 
de Cristo. Asi sucede con los obispos (LG 28) y con los presbiteros (PO 2). Los ministros 
participan, en el grado propio de su ministerio, «del oficio del Unico Mediador, Cristo (cf. 1 
Tim 2,5), yanuncian a todos la divina palabra. Pero su oficio sagrado lo ejercen, sobre todo, 
en el culto o asamblea eucaristica» (LG 28). En Presbyterorum ordinis se explica algo mas la 
relacidén del sacerdocio con la Eucaristia: «Por el ministerio de los presbiteros se consuma 
el sacrificio espiritual de los fieles en union del sacrificio de Cristo, Mediador Unico, que se 
ofrece por sus manos, en nombre de toda la Iglesia, incruenta y sacramentalmente en la 
Eucaristia, hasta que venga el mismo Senor. A este sacrificio se ordena y en él culmina el 
ministerio de los presbiteros» (PO 2). 

Por su participacién en Cristo sacerdote y profeta, los ministros sagrados articulan 
la naturaleza jerarquica de la Iglesia. Obispos, sacerdotes y didconos ejercen su ministerio 
especifico segun su identificacién con Cristo y su participacidn de la capitalidad de Cristo. 
De Cristo reciben su autoridad para ensefar: los obispos son maestros auténticos porque 
«estan dotados de la autoridad de Cristo» (LG 25); su autoridad procede de que se ejerce 
en el nombre de Cristo (cf. DV 7). 
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Finalmente, también la vida religiosa tiene su inspiracién y fundamento en la vida de 
Cristo. Su raiz esta en la llamada de Cristo, y el seqguimiento del Maestro; y la imitacién de 
su vida es la razon de ser de la entrega en la vida religiosa (cf. LG 43; PC 1.25). 

Una novedad indudable de la ensefanza eclesioldgica conciliar es el capitulo VII de 
LG sobre la indole escatoldgica de la Iglesia. De esa manera proporciona los elementos 
para comprender la intima relaci6n entre el caracter mistérico y visible de la Iglesia. «Cristo, 
levantado sobre la tierra, atrajo hacia si a todos (cf. Jn 12,32 gr.); habiendo resucitado de 
entre los muertos (Rom 6,9), envid sobre los discipulos a su Espiritu vivificador, y por El hizo 
asu Cuerpo, que es la Iglesia, sacramento universal de salvacion; estando sentado a la de- 
recha del Padre, actua sin cesar en el mundo para conducir a los hombres a la Iglesia y, por 
medio de ella, unirlos a si mas estrechamente y para hacerlos participes de su vida gloriosa 
alimentandolos con su cuerpo y sangre» (LG 48). La Iglesia es «una Unica familia en Cristo» 
que, como Iglesia de los santos, «en la felicidad suprema del amor, adorara a Dios y “al Cor- 
dero que fue inmolado” (Ap 5, 12), proclamando con una sola voz: “Al que esta sentado en 
el trono y al Cordero, alabanza, gloria, imperio por los siglos de los siglos” (Ap 5, 13)» (LG 51). 

La ensefanza conciliar sobre la Virgen Maria quedo recogida -tras las vicisitudes, 
bien conocidas, de su elaboracién- en el capitulo VIII de LG. Por lo que respecta a nuestro 
tema la afirmacion fundamental es la del n.54: el concilio «se propone explicar cuidadosa- 
mente la funcidn de la Santisima Virgen en el misterio del Verbo encarnado y del Cuerpo 
mistico». Se trata, de nuevo, de la centralidad de Cristo de la que procede la luz y el sentido 
que ilustran la figura de Maria. Entre los aspectos mas destacados de esta relacion se en- 
cuentra el de la mediaci6n. El texto del concilio recoge la afirmacién paulina fundamental 
de la unica mediacién de Cristo entre Dios y los hombres (1 Tim 2, 5-6), mediaci6n que 
no puede ser compartida ni subordinada a ninguna otra. Precisamente en el marco de la 
Unica mediacidn de Cristo, situa «la misi6n maternal de Maria para con los hombres [que] 
no oscurece ni disminuye en modo alguno esta mediacién unica de Cristo, antes bien 
sirve para demostrar su poder. Pues todo el influjo salvifico de la Santisima Virgen sobre 
los hombres no dimana de una necesidad ineludible, sino del divino beneplacito y de la 
superabundancia de los méritos de Cristo; se apoya en la mediacién de éste, depende 
totalmente de ella y de la misma saca todo su poder. Y, lejos de impedir la unidn inmediata 
de los creyentes con Cristo, la fomenta» (LG 60). 


5. Mision redentora 


EI Vaticano II no ha tratado ni directa ni sistematicamente -repitamoslo- la doctrina 
de fe sobre Jesucristo. No tiene sentido, por tanto, tratar de individuar separadamente los 
aspectos cristoldgicos y los soterioldgicos. Mas aun, incluso sin tratar directamente de la 
cristologia, el planteamiento general del concilio asume lo que los tedlogos venian pro- 
pugnado desde hacia tiempo: la inseparabilidad de la cristologia y la soteriologia. En los 
documentos conciliares, Cristo aparece siempre en su ser de Hijo de Dios encarnado y ala 
vez en su misién salvadora. 
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Si atendemos a los términos de la soteriologia propiamente dicha, el mas frecuente 
es el de «salvacién» (167 veces), aunque solo en algunos de esos lugares aparece como 
obra de Cristo «autor de la salvacidn» (AG 9; LG 9), «principio de la salvacidn» (LG 47), etc. A 
continuaci6n, el término mas utilizado es el de «redencidn» (en 31 lugares); y, en este caso, 
el sujeto es casi siempre Jesucristo, «instrumento de redencidn» (LG 9), que realiza «la obra 
de la redencidn» (SC 2: «la obra de nuestra Redencidn»: sobre todo en el divino sacrificio 
de la Eucaristia, n.5; LG 3.8; DH 11; PO 13; AA 5; PC 5; UR 20). En un solo lugar se habla de 
la «reconciliaci6n» llevada a cabo por Cristo (SC 5), y en otro se lee que «repard» (la des- 
obediencia de Adan: PO 15). No aparece el término «satisfaccidn» como accion de Cristo. 

En general, predomina el aspecto descendente sobre el ascendente: la redencién 
realizada por Cristo es obra del Padre que le envio. No faltan, como es de esperar, afirma- 
ciones sobre la accion redentora libremente llevada a cabo por Jesus: «con su obediencia 
realizo la redencidn», leemos en LG 13. Y en Gaudium et Spes encontramos una descripcién 
de aquello de lo que el hombre es redimido, que es la esclavitud del demonio y del peca- 
do, el sufrimiento y la muerte: «Cordero inocente, con la entrega libérrima de su sangre 
nos merecid la vida. En El Dios nos reconcilié consigo y con nosotros y nos liberé de la 
esclavitud del diablo y del pecado, por lo que cualquiera de nosotros puede decir con el 
Apostol: El Hijo de Dios me amo y se entrego a si mismo por mi (Gal 2,20). Padeciendo por 
nosotros, nos dio ejemplo para seguir sus pasos y, ademas abrid el camino, con cuyo se- 
guimiento la vida y la muerte se santifican y adquieren nuevo sentido» (n.22). 

Sacrosanctum Concilium ofrece una suma de perspectivas y de expresiones soteriol6- 
gicas: «su humanidad, unida a la persona del Verbo, fue instrumento de nuestra salvacién. 
Por esto en Cristo se realizé plenamente nuestra reconciliacién y se nos dio la plenitud 
del culto divino. Esta obra de la redenci6n humana y de la perfecta glorificaci6n de Dios, 
preparada por las maravillas que Dios obr6 en el pueblo de la Antigua Alianza, Cristo la 
realiz6 principalmente por el misterio pascual de su bienaventurada pasion, resurreccion 
de entre los muertos y gloriosa ascensién» (n.5). 

De modo semejante, aparecen expresiones tipicamente soteriol6gicas como reden- 
cion, salvaci6n, liberacién y revelacién en un texto denso del decreto sobre libertad reli- 
giosa: «Finalmente, al consumar en la cruz la obra de la redencién, para adquirir la salva- 
cion y la verdadera libertad de los hombres, complet6 su revelacidn. Dio testimonio de la 
verdad, pero no quiso imponerla por la fuerza a los que le contradecian. Pues su reino no 
se defiende a golpes, sino que se establece dando testimonio de la verdad y prestandole 
oido, y crece por el amor con que Cristo, levantado en la cruz, atrae a los hombres a Si 
mismo» (DH 11). 

Una cuestidn relacionada con lo anterior es la del alcance de la salvacién llevada a 
cabo por Jesus. La importancia que han adquirido en el periodo postconciliar diversas 
propuestas de la llamada teologjia de las religiones obliga a examinar los textos del Vatica- 
no II para determinar con precisién lo que enseno sobre el caracter cristico de la salvacién 
humana. 
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Los principios fundamentales de la teologia de las religiones son dos: la voluntad sal- 
vifica universal de Dios (cf. 1 Tim 2,6) y la afirmacién de que esa salvacidn sdlo puede venir 
de Cristo (cf. Hch 4,12). Estos dos principios son la raz6n de ser de la actividad misional: 
«Es, pues, necesario que todos se conviertan a El, una vez conocido por la predicacién del 
Evangelio, y a El y ala Iglesia, que es su Cuerpo, se incorporen por el Bautismo» (AG 7). Pero 
son ademas la clave para entender el destino de todos aquellos a quienes sin culpa propia 
no llega la predicacién del evangelio 

Como se articulan esos principios? Parece necesario que, para que la voluntad sal- 
vifica universal de Dios sea efectiva, la acci6n de Cristo debe poder alcanzar de alguna 
manera a toda persona, también a aquellos a los que no ha Ilegado la noticia del evan- 
gelio. Esto implica que, de un modo u otro, la existencia de cada persona se ve afectada 
por una relacién con Cristo. Al mismo tiempo, se debe evitar el peligro de dejar sin valor 
efectivo la incorporacién a Cristo por la fe y los sacramentos de la Iglesia. Esto ultimo 
aparece claramente expresado en LG 14: «El unico Mediador y camino de salvacién es 
Cristo, quien se hace presente a todos nosotros en su Cuerpo, que es la Iglesia. El mismo, 
al inculcar con palabras explicitas la necesidad de la fe y el Bautismo (cf. Mc 16,16; Jn 3,5), 
confirm6 al mismo tiempo la necesidad de la Iglesia, en la que los hombres entran por el 
Bautismo como por una puerta. Por lo cual no podrian salvarse aquellos hombres que, 
conociendo que la Iglesia catdlica fue instituida por Dios a través de Jesucristo como 
necesaria, sin embargo, se negasen a entrar o a perseverar en ella. [...] El Espiritu Santo 
la impulsa a cooperar para que se cumpla el designio de Dios, quien constituyd a Cristo 
principio de salvacién». 

El concilio ofrece una serie de afirmaciones fundamentales sobre la relacidn de cada 
hombre con el Verbo encarnado. Algunas de ellas ya se han recogido anteriormente al 
tratar de la antropologia cristiana. En primer lugar, se afirma la llamada universal a la unién 
con Cristo: «Todos los hombres estan llamados a esta unidn con Cristo, luz del mundo, de 
quien procedemos, por quien vivimos y hacia quien caminamos» (LG 3). Por el hecho de 
la encarnacion, todos los hombres estan positivamente afectados por la asuncidn de la 
naturaleza humana por el Verbo (cf. LG 7; SC 5). Con bella expresidn encontramos esta 
idea en un texto marginal (se refiere al Oficio divino) de la constituci6n sobre la liturgia: «El 
Sumo Sacerdote de la nueva y eterna Alianza, Cristo Jesus, al tomar la naturaleza humana, 
introdujo en este exilio terrestre aquel himno que se canta perpetuamente en las moradas 
celestiales. El mismo une a Si la comunidad entera de los hombres y la asocia al canto de 
este divino himno de alabanza» (SC 83). 

Quizas la referencia mas clara a esta cuestion sea la de GS 22: «En El, la naturale- 
za humana asumida, no absorbida, ha sido elevada también en nosotros a dignidad sin 
igual. El Hijo de Dios con su encarnaci6n se ha unido, en cierto modo, con todo hombre. 
Trabajé con manos de hombre, pens6 con inteligencia de hombre, obré con voluntad 
de hombre, amo con coraz6n de hombre. Nacido de la Virgen Maria, se hizo verdadera- 
mente uno de los nuestros, semejantes en todo a nosotros, excepto en el pecado». Esta 
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es la solidaridad en sentido profundo de Cristo con los hombres: «tomando la naturaleza 
humana, se asocio familiarmente todo el género humano, con una cierta solidaridad so- 
brenatural» (AA 8). 

Tras reconocer que la eficacia salvadora de Cristo llega a los cristianos por su asocia- 
cidn al misterio pascual, afade: «Esto vale no solamente para los cristianos, sino también 
para todos los hombres de buena voluntad, en cuyo corazon obra la gracia de modo invi- 
sible. Cristo muridé por todos, y la vocacién suprema del hombre en realidad es una sola, 
es decir, la divina. En consecuencia, debemos creer que el Espiritu Santo ofrece a todos la 
posibilidad de que, en la forma de sdlo Dios conocida, se asocien a este misterio pascual» 
(GS 22). 

Mas aun: la encarnacion no afecta solamente alos hombres cuya naturaleza ha sido 
asumida por el Verbo, sino a toda la historia, como afirma claramente Optatam totius: «el 
misterio de Cristo [...] afecta a toda la historia del género humano» (n.14). La real vincula- 
cidn de todos los hombres con el Verbo encarnado es la raiz de la «espera» de Cristo por 
parte de las personas y los pueblos: «existe ya en las personas y en los pueblos, por la accién 
del Espiritu, una espera, aunque sea inconsciente, por conocer la verdad sobre Dios, sobre 
el hombre, sobre el camino que lleva a la liberacién del pecado y de la muerte» (AG 45). 


6. El postconcilio 


EI desarrollo de la centralidad de Cristo que el Vaticano II habia asentado tan firme- 
mente tuvo su principal manifestaci6n en la fundamentacidn cristoldgica que seria en 
adelante una constante en las diversas manifestaciones del postconcilio. Al no haber pre- 
sentado una doctrina especificamente cristoldgica, no cabia esperar ulteriores desarrollos 
especificos en este punto. 

Hubo, sin embargo, dos cuestiones que recibieron una particular iluminacién y un 
despliegue propio a raiz de la doctrina cristolégica conciliar: la antropologia cristiana y 
la teologia de las religiones, y ambas, sobre todo, durante el pontificado de Juan Pablo 
Il. Previamente, sin embargo, durante el pontificado de Pablo VI, la Congregacion para la 
Doctrina de la fe public6é la Declaracién Mysterium Filii Dei (1972) en la que salia al paso de 
«algunos errores recientes sobre los misterios de la Encarnacion y de la Trinidad». 

Declaracién Mysterium Filii Dei. En el n.3, la Declaracion indica esos errores: «Son cla- 
ramente opuestas a esta fe las opiniones seguin las cuales no nos habria sido revelado y 
manifestado que el Hijo de Dios subsiste desde la eternidad en el misterio de Dios, dis- 
tinto del Padre y del Espiritu Santo; e igualmente, las opiniones segun las cuales deberia 
abandonarse la nocidn de la Unica persona de Jesucristo, nacida antes de todos los siglos 
del Padre, segun la naturaleza divina, y en el tiempo de Maria Virgen, segun la naturaleza 
humana; y, finalmente, la afirmacién segun la cual la humanidad de Jesucristo existiria, no 
como asumida en la persona eterna del Hijo de Dios, sino, mas bien, en si misma como 
persona humana, y, en consecuencia, el misterio de Jesucristo consistirfa en el hecho de 
que Dios, al revelarse, estaria en grado sumo presente en la persona humana de Jesus». 
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Frente a estas posturas, la Declaraci6n recoge la ensefanza de los concilios hasta 
llegar al Vaticano Il: «La Iglesia ha conservado siempre santamente el misterio del Hijo de 
Dios hecho hombre, y lo ha propuesto para ser creido“a lo largo de los afos y de los siglos” 
con un lenguaje cada vez mas desarrollado. [...] Esta es la fe catdlica que recientemente 
el concilio Vaticano Il, siguiendo la constante tradicién de toda la Iglesia, ha expresado 
claramente en muchos lugares» (n.11). Los textos que cita son LG 2.3; DV 2.3; GS 22; UR 12, 
CD 1; AG 3. 

Cristo, redentor del hombre. Juan Pablo Il, por su parte, presentd una imagen viva de 
Cristo como redentor del hombre y plenitud de la historia, de la cual depende una idea 
del hombre nutrida de una especial meditacidn de los textos del concilio. En la enciclica 
Redemptor hominis (4-lll-1979) escribid: «Con la apertura realizada por el concilio Vaticano 
Il, la Iglesia y todos los cristianos han podido alcanzar una conciencia mas completa del 
misterio de Cristo, “misterio escondido desde los siglos” en Dios, para ser revelado en el 
tiempo, en el Hombre Jesucristo, y para revelarse continuamente, en todos los tiempos. 
En Cristo y por Cristo, Dios se ha revelado plenamente a la humanidad y se ha acercado 
definitivamente a ella y, al mismo tiempo, en Cristo y por Cristo, el hombre ha conseguido 
plena conciencia de su dignidad, de su elevacidn, del valor transcendental de la propia 
humanidad, del sentido de su existencia» (n.11). 

El texto conciliar que Juan Pablo II ha citado, sin duda, con mas frecuencia es el de 
GS 22, al que él contribuy6 decisivamente como padre conciliar. De hecho, cuando, siendo 
un joven obispo, conoci6 el primer borrador de lo que seria GS, presenté un largo voto 
en el que aparecian estas palabras: «La singular persuasion sobre la dignidad del hombre 
procede de la fe en el misterio de la Encarnaci6n y Redencidn, que la Iglesia ha predicado 
y profesa desde el principio» (AS III/5, 300). Un poco mas adelante relacionaba el «nuevo 
sentido» que adquiere la creacidn entera con la encarnacion y, sobre todo, con la resurrec- 
cidn de Cristo (C. Izquierdo, «Cristo manifiesta el hombre al mismo hombre» (Gaudium et 
Spes 22, en Juan Pablo Il), en AA. VV., Dios y el hombre [Eunsa, Pamplona 1985] 664). 

Del largo texto de GS 22, las palabras mas comentadas por Juan Pablo Il son «me- 
diante la encarnacidn, el Hijo de Dios se ha unido en cierto modo a todo hombre» que 
aparecen en cuatro lugares distintos de la enciclica (n.8.13.14.18). Especialmente en Re- 
demptor hominis 13 desarrolla su contenido: «La Iglesia desea servir a este Unico fin: que 
todo hombre pueda encontrar a Cristo, para que Cristo pueda recorrer con cada uno el 
camino de la vida, con la potencia de la verdad acerca del hombre y del mundo, conteni- 
da en el misterio de la encarnacidn y de la redencién, con la potencia del amor que irradia 
de ella. En el trasfondo de procesos siempre crecientes en la historia, que en nuestra épo- 
ca parecen fructificar de manera particular en el Aambito de varios sistemas, concepcio- 
nes ideoldgicas del mundo y regimenes, Jesucristo se hace en cierto modo nuevamente 
presente, a pesar de todas sus aparentes ausencias, a pesar de todas las limitaciones de 
la presencia o de la actividad institucional de la Iglesia. Jesucristo se hace presente con 
la potencia de la verdad y del amor, que se han manifestado en El como plenitud unica 
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e irrepetible, por mas que su vida en la tierra fuese breve y mas breve aun su actividad 
publica». 

Teologia de las religiones. La otra cuestidn que ha conocido un extraordinario desa- 
rrollo es la de las religiones y su relacién con la salvacion y con Cristo. En tres documentos 
fundamentales del pontificado del papa Wojtyla se ha abordado el tema. Los dos prime- 
ros son las enciclicas Redemptor hominis (4-lll-1979) y Redemptoris missio (7-XIl-1990); el 
tercero, la Declaraci6n Dominus lesus, de la Congregacion para la Doctrina de la fe (2000). 

En Redemptor hominis 11, Juan Pablo Il menciona la Declaracién Nostra Aetate y se 
refiere a los semina Verbi presentes en las diversas religiones, en los que los Padres veian 
reflejos de la Unica verdad de Cristo. «Con la apertura realizada por el concilio Vaticano ll, la 
Iglesia y todos los cristianos han podido alcanzar una conciencia mas completa del miste- 
rio de Cristo, “misterio escondido desde los siglos” (Col 1,26) en Dios, para ser revelado en 
el tiempo: en el Hombre Jesucristo, y para revelarse continuamente, en todos los tiempos. 
En Cristo y por Cristo, Dios se ha revelado plenamente a la humanidad y se ha acercado 
definitivamente a ella y, al mismo tiempo, en Cristo y por Cristo, el hombre ha conseguido 
plena conciencia de su dignidad, de su elevacién, del valor transcendental de la propia 
humanidad, del sentido de su existencia» (n.11). 

En Redemptoris missio se aborda directamente la relacién entre la salvacion y la ne- 
cesidad de Cristo y de la Iglesia. Apoyandose ampliamente en los documentos conciliares, 
especialmente en LG, la enciclica asienta los principios: «A la par que reconoce que Dios 
ama a todos los hombres y les concede la posibilidad de salvarse (cf. 1 Tim 2,4), la Iglesia 
profesa que Dios ha constituido a Cristo como Unico mediador y que ella misma ha sido 
constituida como sacramento universal de salvacién» (n.9). Asi pues, todos los que se sal- 
van, en Cristo se salvan. Para quienes no tienen la posibilidad de conocer o aceptar el 
Evangelio y de entrar en la Iglesia, «la salvacidn de Cristo es accesible en virtud de la gracia 
que, aun teniendo una misteriosa relacion con la Iglesia, no les introduce formalmente en 
ella, sino que los ilumina de manera adecuada en su situacion interior y ambiental. Esta 
gracia proviene de Cristo; es fruto de su sacrificio y es comunicada por el Espiritu Santo: 
ella permite a cada uno llegar a la salvacidn mediante su libre colaboracién». Esa es la apli- 
cacion del principio enunciado en GS 22: «Cristo murid por todos, y la vocacién suprema 
del hombre en realidad es una sola, es decir, divina. En consecuencia, debemos creer que 
el Espiritu Santo ofrece a todos la posibilidad de que, en la forma de sdlo Dios conocida, se 
asocien a este misterio pascual» (cf. RM 10). 

Entre tanto, varios autores (J. Dupuis, P. Knitter, etc.) plantearon nuevas hipotesis so- 
bre la relacién entre la salvacién de los no cristianos y la accién redentora de Cristo. El 
resultado final era que se relativizaba la Unica y absoluta mediacion salvifica de Cristo de 
forma que las diversas religiones constituian ellas mismas —afirmaban estos autores— vias 
auténticas de salvacion. Este fue el contexto en el que aparecié la Declaraci6n Dominus 
lesus «sobre la unicidad y la universalidad salvifica de Jesucristo y de la Iglesia», de la Con- 
gregacion para la Doctrina de la fe (6-VIII-2000). Dominus lesus no acepta la separacién 
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entre Cristo y el Espiritu Santo que algunos defendian, ni tampoco la distincidn entre el 
Verbo y Cristo: «El Concilio Vaticano II ha llamado la atencién de la conciencia de fe de la 
Iglesia sobre esta verdad fundamental. Cuando expone el plan salvifico del Padre para 
toda la humanidad, el Concilio conecta estrechamente desde el inicio el misterio de Cristo 
con el del Espiritu (cf. LG 3-4). Toda la obra de edificacion de la Iglesia a través de los siglos 
se ve como una realizacién de Jesucristo Cabeza en comunion con su Espiritu» (n.12). 

A lo anterior no se opone el hecho de que «la acci6n salvifica de Jesucristo, con y por 
medio de su Espiritu, se extiende mas alla de los confines visibles de la Iglesia y alcanza a 
toda la humanidad» (n.12). La razon de ello es, de nuevo, la ensehanza de GS 22 sobre la 
posibilidad de que todos los hombres se asocien —«en la forma solo de Dios conocida»— al 
misterio pascual de Cristo. Al mismo tiempo, Dominus lesus se sirve de la doctrina conciliar 
sobre la mediacién mariana para reconocer que la unica mediacidén de Cristo puede ser 
participada por las criaturas: «El Concilio Vaticano II, en efecto, afirmdé que “la Unica media- 
cidn del Redentor no excluye, sino suscita en sus criaturas una multiple cooperacién que 
participa de la fuente Unica” (LG 62). Se debe profundizar el contenido de esta mediacién 
participada, siempre bajo la norma del principio de la Unica mediacién de Cristo: “Aun 
cuando no se excluyan mediaciones parciales, de cualquier tipo y orden, éstas sin embar- 
go cobran significado y valor unicamente por la mediacién de Cristo y no pueden ser en- 
tendidas como paralelas y complementarias” (RM 5). No obstante, serian contrarias a la fe 
cristiana y catdlica aquellas propuestas de soluci6n que contemplen una accion salvifica 
de Dios fuera de la Unica mediacidn de Cristo» (Dominus lesus 14). 


Bibliografia 


Bieri, G., «Cristocentrismo: presupposti e problemi», en P. Scararoni, Cristocentrismo: riflessione teo- 
logica (Citta Nuova, Roma 2002). 

Castro Pérez, F.A., Hermenéutica y recepcion de una ensehanza del Concilio Vaticano II (Gregorian & 
Biblical Press, Roma 2012). 

Ducay, A., Un solo mediatore?: pensare la salvezza alla luce della «Dominus lesus» (Universita della 
Santa Croce, Roma 2003). 

Pasto VI, Jesucristo, Iglesia y Fe: comentario de teologia pastoral ala luz del Concilio Vaticano Il (Sigue- 
me, Salamanca 1968). 

RicHi Atserti G. (ed.), Jesucristo en el pensamiento de Joseph Ratzinger (Publicaciones San Damaso, 
Madrid 2011). 

Ricaul, J., Reliving Vatican Il: it's all about Jesus Christ (Liturgy Training Publications, Chicago, IL 2006). 

Vipat Tatens, J., «Actualidad de la Cristologia que sostuvo y alenté el Concilio Vaticano Il»: Estudios 
Trinitarios 39 (2005) 219-307. 


César IZQUIERDO 


LAICOS 581 


Laicos 


SumaRIo.—Introduccién. 1. Anotaciones de historia redaccional. a) El capitulo IV de Lumen 
gentium. b) El decreto Apostolicam actuositatem. 2. La identidad de los laicos. 3. La indoles sae- 
cularis de los laicos en la época postconciliar. 4. El apostolado de los laicos. a) Ambitos del 
apostolado de los laicos. b) Modos individual y asociado del apostolado. c) La colaboracion de 
laicos y pastores en la mision. d) La cooperacién mas inmediata con el ministerio pastoral. 5. La 
formacion de los laicos para el apostolado. 6. Los afios del postconcilio. Bibliografia. 


Introduccién 


La ensefanza sobre los laicos es uno de los aspectos mas novedosos del concilio 
Vaticano II. La mencidn de los laicos y de su tarea en la Iglesia y en el mundo es transversal 
ala ensenanza conciliar, pero los textos que abordan explicitamente su identidad eclesial 
y su actividad apostdlica se encuentran en el cap. IV sobre los laicos de la const. dogm. 
Lumen gentium, y en el decr. Apostolicam actuositatem sobre el apostolado de los laicos. 
Ambos textos son un hito en la profundizacion en el apostolado y la vocacién de los laicos. 
Este magisterio conciliar venia preparado por la teologia previa al concilio, que se ocupd 
de los laicos en los ahos 1940 y 1950; una reflexi6n suscitada también por el vigor que 
conocieron diversos movimientos laicales en el s. xx, especialmente en torno a la Accién 
Catdlica; o bien, en otra direccion, la espiritualidad laical promovida por san Josemaria 
Escriva de Balaguer, fundador del Opus Dei. 

Durante mucho tiempo los laicos eran caracterizados por lo que no eran (ni pastores 
ni religiosos), antes que por el contenido positivo de su condicién bautismal. En la practi- 
ca, los laicos eran considerados receptores pasivos del servicio de los pastores, en quienes 
se concentraba la responsabilidad sobre la vida y misién de la Iglesia. En términos de es- 
piritualidad, a los laicos les correspondia, se decia, seguir el camino del cumplimiento de 
los mandamientos para alcanzar la salvacion; el horizonte de la santidad estaba reservado 
para quienes seguian la via mas estrecha de los consejos evangélicos. La idea de vocacién 
cristiana y la universal llamada a la santidad y al apostolado apenas tenian presencia en la 
teologia y en la praxis. 

La profundizacién conciliar en la naturaleza de la Iglesia condujo a superar esa ecle- 
siologia centrada en la Iglesia como societas perfecta et inaequalis, que partia de la distin- 
cidn entre pastores y laicos, en lugar de partir de la comun vocacién y misi6n. Como la 
condicidn laical es la manera ordinaria de configurar la vocacion bautismal, para compren- 
der la ensenanza conciliar sobre los laicos es imprescindible tener en cuenta el capitulo II 
de Lumen gentium sobre el Pueblo de Dios. 

Durante el postconcilio hay que contar con los desarrollos de la reflexién teoldgica 
y canénica, y las declaraciones magisteriales, especialmente con ocasién del Sinodo de 
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Obispos celebrado en 1987 para tratar de la vocacién y misién de los laicos a los veinte 
anos del concilio, cuyo fruto fue la Exh. apost. Christfideles laici (=ChL, 30-XII-1988) de san 
Juan Pablo II, que ilumina algunos aspectos del magisterio conciliar, en particular el tema 
de la secularidad de y en la Iglesia. 


1. Anotaciones de historia redaccional 


Como es sabido, el texto de Ecclesia se elaboré a partir del schema compendiosum, 
que era una sintesis de temas propuestos durante el periodo antepreparatorio. El n.9 de 
ese elenco de cuestiones rezaba asi: Positio laicorum in Ecclesia. Este tema se desarrollé en 
el cap. VI. De laicis del borrador preparatorio de 1962, que ya recogia en parte los frutos 
mas solidos de la teologia del laicado elaborado en los afos previos. En ese capitulo se tra- 
taba del sacerdocio «universal» (aunque existen, se decia, sacerdotes proprii nominis, por 
titulo especifico); mencionaba la responsabilidad de los laicos en la misi6n y su compromi- 
so en el mundo, y el fundamento sacramental de sus derechos y sus deberes. La tarea de 
los laicos en virtud del Bautismo es la «consagracién del mundo»; en cambio, en virtud de 
un «mandato especial de la jerarquia», participan del «apostolado jerarquico», y esa tarea 
se llama «accion catdlica». Han de alcanzar la santidad «mediante las actividades secula- 
res», pues santifican el mundo «desde dentro». Como es sabido, este texto preparatorio 
fue severamente criticado en el debate de 1962. Sobre el laicado, varias voces senalaron 
la ausencia de la idea de Pueblo de Dios, o de la santidad como vocacion universal; otros 
criticaron el adjetivo «impropio» aplicado al sacerdocio de los fieles, o el tratamiento de 
los laicos como subditos. 

EI nuevo esquema de 1963, elaborado a partir del borrador del tedlogo Philips, re- 
cogio esas y otras peticiones de los padres, y colocé el tema de los laicos en el seno de 
un cap. Ill titulado: E/ Pueblo de Dios y en particular los laicos, con la siguiente estructura: 
22. Introduccion. 23. Igualdad y desigualdad de los miembros en la Iglesia de Cristo. 24. 
Sacerdocio universal. 25. Vida salvadora y apostolica de los laicos. 26. Relacién entre los 
fieles cristianos y la Jerarquia. 27. Exhortacién. Este capitulo conservaba gran parte del 
texto preparatorio, al que se aNadié una introduccidn sobre el Pueblo de Dios; sobre la 
igualdad de vocacidn y de llamada a la santidad; sobre el sacerdocio «comun» y la distin- 
cidn de funciones, y sobre el sensus fidei. En general, los padres apreciaron el texto cuando 
fue debatido en octubre de 1963. No obstante, existia la idea, promovida sobre todo por 
el card. Suenens, de dividir este cap. Ill en dos capitulos nuevos: uno, dedicado al Pueblo 
de Dios en general; y otro que tratase de los laicos en particular; ademas, habria que ante- 
poner ese nuevo capitulo del Pueblo de Dios al capitulo dedicado a la jerarquia. Algunos 
padres, sin embargo, se oponian a esta modificacién, pues estimaban que los pastores no 
serian propiamente parte del pueblo de Dios, y que el esquema debia tratar primero de 
las cabezas jerarquicas, y luego del Pueblo que dirigen. Pedian, ademas, que el texto dife- 
renciara claramente el sacerdocio del pueblo y el sacerdocio jerarquico, y dar precedencia 
a la jerarquia por medio de la cual el pueblo encuentra su unidad. 
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No obstante, la Comisidn coordinadora y la Comisién doctrinal aceptaron casi por 
unanimidad la division del capitulo y el cambio de orden. La parte dedicada a los laicos en 
especial se convertid en cap. IV. El cap. Il sobre el Pueblo de Dios en general expondria la 
unidad de funciones del Unico Pueblo de Dios; y definirfa mejor la jerarquia, en el cap. Ill, 
como servicio a todos los fieles. Ademas, algunos padres propusieron ordenar la exposi- 
cidn segun la triple participacidn (sacerdotal, profética y regia) en el Sacerdocio de Cristo, 
un criterio que recogera el texto enmendado para hablar de la distinta participacién de la 
jerarquia y de los laicos en la triple funcion salvifica. 


a) El capitulo |Vde Lumen gentium 


El nuevo capitulo IV sobre los laicos fue bien recibido por los padres. Gustaba el sub- 
rayado de la vocacién apostdlica de los laicos en la Iglesia y en el mundo. No obstante, 
algunos deseaban ofrecer una definicion precisa del laicado, mientras que otros preferian 
una simple aproximacién descriptiva. Otros descubrian en el texto ciertos vestigios de 
clericalismo, o intentos de «eclesiastizar» el mundo mediante los laicos, en vez de «cristia- 
nizarlo», decian, ignorando la autonomia de los asuntos terrenos. Otros creian descubrir 
un triunfalismo laical algo irreal. A unos no les convencia la mencion de los carismas, que 
entendian como fendmenos extraordinarios. Otros querian afirmar mas la dependencia 
de los laicos de la jerarquia, especialmente en el Ambito de los carismas, y querian reducir 
la mencién del sensus fidei a una aceptacidn pasiva del magisterio. En cambio, otros pro- 
ponian la necesidad de escuchar a los laicos. Otros deseaban una mayor claridad sobre 
el sacerdocio comutn de los bautizados y su diferencia con el sacerdocio ministerial. (Hay 
que tener en cuenta que el sacerdocio universal de los fieles era cosa nueva, que algunos 
incluso identificaban como un sacerdocio «de los laicos», no de todos los fieles). 

Durante la intersesidn de 1964 se corrigid el cap. IV. El texto se completd con dos 
numeros sobre la participacién de los laicos en el sacerdocio y en la funcidn profética de 
Cristo. También se remitieron algunos parrafos al cap. Il sobre el Pueblo de Dios. La estruc- 
tura quedo asi: 30. Peculiaridad. 31. Qué se entiende por laicos. 32. Dignidad de los laicos 
como miembros del Pueblo de Dios. 33. El apostolado de los laicos. 34. Consagracién del 
mundo. 35. El testimonio de su vida. 36. En las estructuras humanas. 37. Relaciones con la 
Jerarquia. 38. Como el alma en el cuerpo. 

Cuando el capitulo fue sometido a votacion, el relator resumi6 las observaciones que 
se habian tenido en cuenta para la correcciédn del texto: 1) evitar la forma negativa de 
definir al laico; 2) mejorar la insuficiente exposicion del lugar del laico en la Iglesia; 3) un 
mayor desarrollo del concepto de sacerdocio regio en el laico y de la consecratio mundi. La 
comisi6n explicé que no habia intencion de presentar una definicién ontoldgica del laico, 
sino tan solo una descripcidn tipolégica; y que se evitaba la confusi6n entre laicos, religio- 
sos y clérigos. El texto describe con mayor amplitud la dignidad del laico como miembro 
del Pueblo de Dios. También se amplié con un parrafo sobre la vida de los laicos, Ilamados 
a llevar el testimonio y el espiritu cristiano al mundo. Articulaba mejor la triple funcidn, 
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sacerdotal, profética y regia del laicado. Distinguia entre los derechos y los deberes de los 
laicos como miembros de la Iglesia y como miembros de la sociedad civil. Se ahadia un pa- 
rrafo sobre la participacion del laico en el sacerdocio comun y en el culto; y otro sobre su 
participacién en la misidn profética y en el testimonio en la vida cotidiana, con insistencia 
en el matrimonio y en la familia. Otro nuevo parrafo explicaba la funcién regia mediante 
la victoria sobre el pecado y la difusién del espiritu de Cristo en el mundo. Finalmente, se 
hacia una mejor exposicién de los derechos y deberes de los laicos y de la jerarquia, la li- 
bertad y la obediencia. El capitulo fue aprobado con 76 votos iuxta modum (40 diferentes). 
La Comision doctrinal acept6 8 cambios poco relevantes, que fueron aprobados por los 
padres. 


b) E/decreto Apostolicam actuositatem 


La redaccién del decreto sobre el apostolado de los laicos estuvo pendiente como 
es ldgico, de los principios establecidos en el cap. IV de Lumen gentium, que el decreto 
desarrolla en términos de accidn apostolica. También presupone todo lo dicho en Lumen 
gentium sobre el Pueblo de Dios, en el que todos sus miembros son responsables activos 
de la mision, en diversidad de servicios y tareas. Los laicos son miembros del Pueblo de 
Dios, participes del sacerdocio de Cristo, ejercido en las actividades seculares, que son 
para ellos vocaci6n y tarea. 

El texto fue remitido a los padres en junio de 1963, y presentado en diciembre en el 
Aula con una relaci6n de mons. Hengsbach. Las observaciones de los padres, los criterios 
emergidos durante la discusidn del esquema de Ecclesia, y las indicaciones de la Comisi6n 
de coordinacién condujeron a una profunda reelaboracién del decreto. El nuevo texto de 
1964 constaba de cinco capitulos: vocacion de los laicos al apostolado, ambientes en que 
se ejerce, fines, formas asociativas, y orden que debe observarse. Sometido a debate del 
Aula en octubre, los padres dieron un juicio favorable, pero pidieron mejoras: una mayor 
fundamentacion teoldgica; tratar mas la vida espiritual en relacién con la accidn apost6- 
lica; resaltar la importancia del apostolado individual; la adicidn de un capitulo sobre la 
formacién. La Comisién incluy6 esas indicaciones en el texto enviado a los padres en 1965. 
Fue sometido a votacién en septiembre, con resultado positivo, si bien recibid un numero 
elevado de modi. La Comision admitid mas de un centenar de esas modificaciones, llegan- 
do al texto final. Pablo VI promulg6 el decreto en la sesidn publica del 18 de noviembre de 
1965 tras su aprobacién con 2.340 votos afirmativos de los 2.342 emitidos. 

El decreto recoge las afirmaciones principales del cap. VI de Lumen gentium. La uni- 
versal vocacion al apostolado, como consecuencia de la esencia del ser cristiano: «la voca- 
cidn cristiana, por su misma naturaleza, es también vocaci6én al apostolado» (n.2; cf. n.3); la 
vida espiritual es condicidn para la eficacia apostdlica; en los laicos la unidn con Dios debe 
ir de la mano de las tareas temporales (n.4); la actividad apostolica se lleva a cabo princi- 
palmente gracias al testimonio de vida y a la palabra que da a conocer a Cristo; y reclama 
también el esfuerzo por impregnar con espiritu evangélico las realidades temporales (n.5); 
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la importancia del apostolado individual como «principio y condicién de todo apostolado 
de los laicos, también del asociado» (n.15), etc. 


2. Laidentidad de los laicos 


Lanocion de laico del cap. IV de Lumen gentium toma como punto de partida la condi- 
cidn cristiana comun expuesta en el cap. Il: «todo lo que se ha dicho sobre el Pueblo de Dios 
se dirige por igual a laicos, religiosos y clérigos» (n.30). En el cap. IV se reitera la igualdad de 
los miembros del Pueblo de Dios: «Es comun la dignidad de los miembros, que deriva de 
su regeneracién en Cristo; comun la gracia de la filiacidn; comun la llamada a la perfeccién: 
una sola salvacion, Unica la esperanza e indivisa la caridad. No hay, por tanto, en Cristo y en 
la Iglesia ninguna desigualdad por razén de la raza o de la nacionalidad, de la condicién 
social o del sexo, porque “no hay judio ni griego, no hay siervo o libre, no hay varén ni mu- 
jer. Pues todos vosotros sois ‘uno’ en Cristo Jesus” (Gal 3,28 gr.; cf. Col 3,11)» (n.32). Es cierto 
que por «designio divino, la santa Iglesia esta organizada y se gobierna sobre la base de 
una admirable variedad»; ahora bien, «aun cuando algunos, por voluntad de Cristo, han 
sido constituidos doctores, dispensadores de los misterios y pastores para los demas, existe 
una auténtica igualdad entre todos en cuanto a la dignidad y a la accidn comun a todos 
los fieles en orden a la edificacién del Cuerpo de Cristo» (ibid.). En consecuencia, la condi- 
cidn de fiel cristiano (christifidelis) es la base para identificar a los laicos, que son, ante todo, 
bautizados, miembros del Pueblo de Dios, cuya condicién es la comun de todos los fieles, 
y se deriva de la participacién sacramental en el triplex munus sacerdotal de Cristo (cf.n.31). 

Establecido ese dato, el concilio ahade: «con el nombre de laicos se designan aqui 
todos los fieles cristianos, a excepcidn de los miembros del orden sagrado y los del estado 
religioso aprobado por la Iglesia» (n.31). Lo que diferencia a los laicos de los pastores y de 
los religiosos es que participan «a su modo (suo modo) de la funcidn sacerdotal, profética 
y real de Cristo», y que «ejercen en la Iglesia y en el mundo la misién de todo el pueblo 
cristiano en la parte que a ellos corresponde (pro parte sua)» (ibid.). En otras palabras, los 
laicos no son simplemente bautizados no ordenados (esta consideracién sdlo sacramen- 
tal también es aplicable a los religiosos no ordenados). Lo caracteristico de su condicién 
laical deriva de la expresién suo modo. Este modo de configurar la vocacidén cristiana que 
caracteriza a los laicos es lo que el concilio llama indoles saecularis o caracter secular: «El 
caracter secular es propio y peculiar de los laicos» (n.31). A su vez, la indole secular deter- 
mina el modo de participacién eclesial en la misidn: «A los laicos corresponde, por pro- 
pia vocacion, tratar de obtener el reino de Dios gestionando los asuntos temporales y 
ordenandolos seguin Dios», mientras que «los miembros del orden sagrado, aun cuando 
alguna vez pueden ocuparse de los asuntos seculares incluso ejerciendo una profesién 
secular, estan destinados principal y expresamente al sagrado ministerio por razon de su 
particular vocacién. En tanto que los religiosos, en virtud de su estado, proporcionan un 
preclaro e inestimable testimonio de que el mundo no puede ser transformado ni ofreci- 
do a Dios sin el espiritu de las bienaventuranzas» (cf. ibid.). 
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Se podria pensar que pastores y religiosos quedan al margen del «mundo». En rea- 
lidad, lo propio de los laicos no es el «mundo» en cuanto distinto de la «Iglesia», sino la 
perspectiva formal -el suo modo- de relacionarse con las tareas del mundo y de orde- 
narlas segun Dios. Ese modo viene determinado por el lugar antropoldégico y socioldgico 
que ocupan en el interior del mundo: los laicos «viven en el siglo, es decir, en todos y cada 
uno de los deberes y ocupaciones del mundo, y en las condiciones ordinarias de la vida 
familiar y social, con las que su existencia esta como entretejida. Alli estan Ilamados por 
Dios (ibi a Deo vocantur), para que [...] contribuyan a la santificaci6n del mundo como 
desde dentro (velut ab intra), a modo de fermento» (ibid.). Con esta breve descripcidn de la 
vida laical, se apunta a la condici6n humana originaria de los laicos interior (velut ab intra) 
a la dinamica del mundo: «alli» han sido llamados por Dios, es decir, en la gestién de los 
asuntos temporales, y eso suo modo, es decir, velut ab intra del mundo. Su posici6n eclesial 
y el modo de participar en la misi6n viene modalizada por esa relacién con el mundo, que 
se transforma en vocacion y tarea cristiana por llamada del Espiritu. Alli ofrecen el culto a 
Dios de sus tareas temporales; anuncian a Cristo con el testimonio de su vida y su palabra, 
y procuran la transformacién evangélica de las estructuras humanas, con total respeto de 
su autonomia (cf. n.33-36). Por tanto, se aplican a los laicos todo lo que se ha expuesto en 
el cap. Il sobre el ejercicio del sacerdocio cultual (n.11) y profético (n.12) de los fieles en 
general. (El cap. Il no trata de la funcidn regia, que qued6 en el cap. IV, lo cual se explica 
por el comun origen redaccional de ambos capitulos). Ademas, su identidad en cuanto 
laicos, deriva de la indole secular o modo de participar en la funcidn profética, cultual y 
regia (cf. n.31). 

El cap. lV concreta el ejercicio del sacerdocio comun que, en los laicos, tiene una refe- 
rencia al mundo en el que despliegan su vocaci6n cristiana. En efecto, «los laicos, en cuan- 
to consagrados a Cristo y ungidos por el Espiritu Santo, son admirablemente Ilamados y 
dotados, para que en ellos se produzcan siempre los mas ubérrimos frutos del Espiritu. 
Pues todas sus obras, sus oraciones e iniciativas apostolicas, la vida conyugal y familiar, el 
cotidiano trabajo, el descanso de alma y de cuerpo, si son hechos en el Espiritu, e incluso 
las mismas pruebas de la vida si se sobrellevan pacientemente, se convierten en sacrificios 
espirituales, aceptables a Dios por Jesucristo (cf. 1 Pe 2,5), que en la celebracién de la Euca- 
ristia se ofrecen piadosisimamente al Padre junto con la oblaci6n del cuerpo del Sefor. De 
este modo, también los laicos, como adoradores que en todo lugar actuan santamente, 
consagran el mundo mismo a Dios» (n.34). 

Ademas, «Cristo, el gran Profeta, [...] cumple su misién profética hasta la plena ma- 
nifestacion de la gloria, no sdlo a través de la Jerarquia, que ensefha en su nombre y con 
su poder, sino también por medio de los laicos, a quienes, consiguientemente, constituye 
en testigos y les dota del sentido de la fe y de la gracia de la palabra [...] a través de las 
estructuras de la vida secular, [...] quedan constituidos [los laicos] en poderosos pregone- 
ros de la fe en la cosas que esperamos (cf. Heb 11,1) cuando, sin vacilaci6n, unen a la vida 
segun la fe la profesidn de esa fe. Tal evangelizacién, es decir, el anuncio de Cristo prego- 
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nado por el testimonio de la vida y por la palabra, adquiere una caracteristica especifica y 
una eficacia singular por el hecho de que se lleva a cabo en las condiciones comunes del 
mundo. [...] Por consiguiente, los laicos, incluso cuando estan ocupados en los cuidados 
temporales, pueden y deben desplegar una actividad muy valiosa en orden a la evangeli- 
zacion del mundo» (n.35). 

El cap. IV dedica mayor amplitud al ejercicio del oficio regio, precisamente por la re- 
lacion de los laicos con las realidades seculares. «También por medio de los fieles laicos el 
Sefor desea dilatar su reino [...]. Deben, por tanto, los fieles conocer la intima naturaleza 
de todas las criaturas, su valor y su ordenaci6n a la gloria de Dios. Incluso en las ocupa- 
ciones seculares deben ayudarse mutuamente a una vida mas santa, de tal manera que el 
mundo se impregne del espiritu de Cristo y alcance su fin con mayor eficacia en la justicia, 
en la caridad y en la paz. [...]. lgualmente coordinen los laicos sus fuerzas para sanear las 
estructuras y los ambientes del mundo cuando inciten al pecado, de manera que todas 
estas cosas sean conformes a las normas de la justicia y mas bien favorezcan que obstacu- 
licen la practica de las virtudes» (n.36). 

Asi pues, el sacerdocio comun ejercido segtn la indoles saecularis configura la iden- 
tidad de los laicos y su forma de participar en la misién. Esta identidad, dira Juan Pablo Il, 
«se encuentra radicalmente definida por su novedad cristiana y caracterizada por su indole 
secular» (ChL 15, subr. orig.). Sobre este punto se habia expresado en los afhos inmediatos 
a la clausura del concilio la monografia clasica de A. del Portillo, Fieles y laicos en Ia Iglesia 
(Eunsa, Pamplona 1969). 


3. La indoles saecularis de los laicos en la época postconciliar 


En la teologia postconciliar la indole secular de los laicos se ha considerado con fre- 
cuencia una cualidad comun a todos los miembros del Pueblo de Dios. La condici6n laical 
no tendria una identidad eclesial propia, sino que los laicos serian los cristianos sin mas, 
sine addito; la condicion de ministro y de religioso, en cambio, ahadiria algo al Bautismo. 
En consecuencia, el capitulo IV tendria un valor pastoral, espiritual y candnico, pero no 
dogmatico: la identidad de los laicos estaria ya contenida en el cap. Il sobre el Pueblo de 
Dios. 

EI problema de esta posicidn estriba en una comprensién univoca de la secularidad. 
El concilio no ofrecid un discernimiento de la diferente manera de configurar la relacién 
cristiana con el mundo segutn la diversidad de vocaciones. Es cierto que la entera Iglesia 
es sacramento de salvacién para el mundo, y todos los fieles (ministros, religiosos y laicos) 
se relacionan salfivicamente con el mundo; pero es también cierto que esa comun secula- 
ridad cristiana, o relacidn con el mundo de todos los bautizados, tiene formas diversas de 
realizaci6n. «Ciertamente, todos los miembros de la Iglesia son participes de su dimension 
secular; pero lo son de formas diversas. En particular, la participacidn de los fieles laicos 
tiene una modalidad propia de actuacion y de funcidn, que, segun el Concilio, “es propia y 
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peculiar” de ellos. Tal modalidad se designa con la expresidn “indole secular” [...]. El“mun- 
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do” se convierte en el Ambito y el medio de la vocaci6n cristiana de los fieles laicos [...]. No 
han sido llamados a abandonar el lugar que ocupan en el mundo. El Bautismo no los quita 
del mundo, [...] sino que les confia una vocacion que afecta precisamente a su situacion 
intramundana. [...] De este modo, el ser y el actuar en el mundo son para los fieles laicos 
no solo una realidad antropoldgica y socioldgica, sino también, y especificamente, una 
realidad teoldgica y eclesial» (ChL 15, subr. orig.). Por eso, tiene sentido identificar la vo- 
cacion laical en virtud de su manera propia de relacionarse con el mundo (velut ab intra), 
diversa de otras formas de configurar la relacion cristiana con el mundo, concretamente 
la forma del estado religioso, segun la correlaci6n que sugeria la Comision doctrinal del 
concilio cuando afirmaba que los laicos se distinguen de los religiosos per notam qua- 
dammodo specificam «indoles saecularis». La diferencia no estriba en la secularidad de los 
laicos, frente ala no secularidad de los religiosos; sino en la diferente forma de realizar la 
secularidad de la Iglesia por los laicos (indoles saecularis) y por los religiosos (consecratio). 


4. El apostolado de los laicos 


El decreto sobre el apostolado de los laicos parte de unas consideraciones generales 
sobre la mision de la Iglesia. «La Iglesia ha nacido con el fin de que, por la propagacion del 
Reino de Cristo en toda la tierra, para gloria de Dios Padre, todos los hombres sean parti- 
cipes de la redencidn salvadora, y por su medio se ordene realmente todo el mundo hacia 
Cristo» (n.2). «La mision de la Iglesia tiende a la santificaci6n de los hombres, que hay que 
conseguir con la fe en Cristo y con su gracia. El apostolado, pues, de la Iglesia y de todos 
sus miembros se ordena, ante todo, al mensaje de Cristo, que hay que revelar al mundo 
con las palabras y con las obras, y a comunicar su gracia» (n.6). 

Esta mision salvifica de la Iglesia es responsabilidad de todos los bautizados, y por 
tanto de los laicos, pues «el apostolado de los laicos es participaci6n en la misma misi6n 
salvifica de la Iglesia», al que todos estan destinados «por el Sehor mismo en virtud del 
Bautismo y de la Confirmacién». «También los laicos hechos participes del ministerio sa- 
cerdotal, profético y real de Cristo, cumplen su cometido en la misidn de todo el pueblo 
de Dios en la Iglesia y en el mundo» (n.2). Los laicos «tienen su papel activo en la vida y 
en la accion de la Iglesia, como participes que son del oficio de Cristo Sacerdote, profeta 
y rey» (n.9). 

Lo recién afirmado es andlogamente aplicable a todo bautizado. «El derecho y la 
obligacién de ejercer el apostolado es comun a todos los fieles, sean clérigos o laicos» 
(n.25). Ahora bien, «la santa Iglesia esta organizada y se gobierna sobre la base de una 
admirable variedad»; por eso, «en la Iglesia hay variedad de ministerios, pero unidad de 
misidn» (n.2). Lo peculiar de la participacidn de los laicos en la misidn es que, «siendo pro- 
pio del estado de los laicos el vivir en medio del mundo y de los negocios temporales, ellos 
son Ilamados por Dios para que, fervientes en el espiritu cristiano, ejerzan su apostolado 
en el mundo a manera de fermento» (ibid.). En efecto, «la obra de la redencidn de Cristo, 
que de suyo tiende a salvar a los hombres, comprende también la restauraci6n incluso de 
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todo el orden temporal. Por tanto, la misién de la Iglesia no es sdlo anunciar el mensaje de 
Cristo y su gracia a los hombres, sino también el impregnar y perfeccionar todo el orden 
temporal con el espiritu evangélico. Por consiguiente, los laicos, siguiendo esta misi6n, 
ejercitan su apostolado tanto en el mundo como en la Iglesia, lo mismo en el orden espi- 
ritual que en el temporal» (n.5). De ese modo, los laicos hacen «presente y operante a la 
Iglesia en aquellos lugares y circunstancias en que solo puede llegar a ser sal de la tierra a 
través de ellos» (LG 33). 


a) Ambitos del apostolado de los laicos 


A toda la Iglesia y a todos sus miembros obliga la tarea de «que los hombres se vuel- 
van capaces de restablecer rectamente el orden de los bienes temporales y de ordenarlos 
hacia Dios por Jesucristo». Pero en esa tarea «a los pastores atahe el manifestar claramente 
los principios sobre el fin de la creacién y el uso del mundo, y prestar los auxilios morales 
y espirituales para instaurar en Cristo el orden de las cosas temporales»; y compete a los 
laicos «como obligacién suya la restauraci6n del orden temporal, y que, conducidos por 
la luz del Evangelio y por la mente de la Iglesia, y movidos por la caridad cristiana, obren 
directamente y en forma concreta en dicho orden» (n.7). 

En consecuencia, el ambito de accidn eclesial de los laicos es tan amplio como la 
realidad que ha de ser transformada por la luz del Evangelio. Por eso, «los laicos ejercen 
un apostolado multiple, tanto en la Iglesia como en el mundo» (n.9). En realidad, es casi 
imposible hacer una enumeracidén exhaustiva de los ambitos en que ejercen su apostola- 
do los laicos. Basta leer, por ej., numerosos parrafos de la const. past. Gaudium et spes, y 
del decreto Ad gentes. No obstante, Apostolicam actuositatem subraya algunos campos de 
especial relevancia. 

En el ambito social (cf. n.13), el apostolado de los laicos consiste en «llenar de espiritu 
cristiano el pensamiento y las costumbres, las leyes, y las estructuras de la comunidad», 
mediante el testimonio de la vida y de la palabra, en el campo del trabajo, de la profe- 
sion, del estudio, de la vivienda, del descanso o de la convivencia. Sdlo los laicos pueden 
ejercer este apostolado de igual a igual. Cumplen asi la misidn de la Iglesia en el mundo 
mediante la coherencia de vida y su honradez, que atrae a la verdad y al bien, a Cristo y 
a la Iglesia; participan de las condiciones de la vida doméstica, social y profesional de los 
demas, y disponen los corazones a la accidn de la gracia. Anuncian a Cristo de palabra, 
pues muchos pueden conocer el Evangelio sdlo mediante los cristianos laicos, y tambien 
conducen hacia la Iglesia a los que andaban alejados. Los laicos son dispensadores de la 
sabiduria cristiana, ejemplares en el amor a la patria y en el cumplimiento de los deberes 
civicos (cf.n.14). Han de procurar influir para que el poder civil y las leyes guarden los prin- 
cipios morales y el bien comun. Al ejercer cargos publicos, los laicos sirven al bien comun 
y preparan el camino al Evangelio. Han de colaborar y dialogar con todos los hombres de 
buena voluntad para perfeccionar las instituciones publicas segutin el espiritu del Evange- 
lio. En el Ambito internacional, pueden promover la relacién solidaria entre los pueblos, 
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para que se transforme en comunicaci6n fraterna. Han de conocer las soluciones tedricas 
O practicas para los problemas internacionales, especialmente en los pueblos en desarro- 
Ilo. Los que viajan por motivos de negocios o descanso, también son heraldos de Cristo. 

El apostolado de los laicos es decisivo en la familia, que es la célula primera y vital de 
la sociedad (cf.n.11). LG 35 encarece este aspecto como una manera de ejercer la funcién 
profética de los laicos: «En esta tarea resalta el gran valor de aquel estado de vida santifica- 
do por un especial sacramento, a saber, la vida matrimonial y familiar. En ella el apostolado 
de los laicos halla una ocasi6n de ejercicio y una escuela preclara sila religidn cristiana pe- 
netra toda la organizacion de la vida y la transforma mas cada dia. Aqui los cényuges tie- 
nen su propia vocacion: el ser mutuamente y para sus hijos testigos de la fe y del amor de 
Cristo. La familia cristiana proclama en voz muy alta tanto las presentes virtudes del reino 
de Dios como la esperanza de la vida bienaventurada. De tal manera, con su ejemplo y su 
testimonio arguye al mundo de pecado e ilumina a los que buscan la verdad». Los esposos 
son cooperadores de la gracia, testigos de la fe para sus hijos y sus primeros educadores. 
Los ayudan en la eleccién y cultivo de su vocacidn. Como iglesia doméstica, las familias 
dan testimonio de Cristo cuando conforman su vida al Evangelio, en la oracién comun y 
en la participacion en la liturgia. Entre las obras del apostolado familiar, el concilio enume- 
ra: la adopcidn de nifios abandonados, la practica de la hospitalidad, la promocidn de la 
justicia y del servicio a los necesitados; la colaboracion en las escuelas; la ayuda a los jdve- 
nes y alos novios; la colaboracidn en la catequesis; el apoyo a esposos y familias en peligro 
material o moral, y a los ancianos. Ademas, es parte principal de su apostolado testificar 
con su vida la indisolubilidad y la santidad del vinculo matrimonial, defender la dignidad 
de la familia y afirmar el derecho de los padres a educar a los hijos. Para lograr esos fines 
puede convenir que las familias se agrupen y colaboren con todos los hombres de buena 
voluntad para garantizar que la legislacion civil cuide esos derechos y tenga en cuenta las 
necesidades familiares (habitacidn, educacion, condiciones laborales, etc.). 

Los laicos participan activamente en la vida liturgica de la comunidad eclesial (cf. 
n.10), cooperan en la transmision de la fe, sobre todo en la catequesis; con su pericia hacen 
mas eficaz el cuidado de las almas, e incluso la administracidn de los bienes de la Iglesia. 
La participacién se da primero en la parroquia, célula de la didcesis, donde presentan los 
problemas del mundo que se refieren a la salvacion, y colaboran en las iniciativas apostdli- 
cas. Ademas, han de cultivar el sentido de la Iglesia local, y aplicar sus esfuerzos a las obras 
interparroquiales, diocesanas e interdiocesanas, nacionales o internacionales. Finalmente, 
han de preocuparse por la labor misionera, prestando auxilios materiales y personales. 


b) Modos individual y asociado del apostolado 


El apostolado es un derecho y deber personal que deriva del Bautismo y de la Con- 
firmacion, y que se ejerce de modo individual 0 asociado con otros fieles laicos. Los laicos 
«pueden ejercitar su labor de apostolado 0 como individuos, 0 reunidos en diversas co- 
munidades 0 asociaciones» (n.15). 
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En rigor, el apostolado es siempre un ejercicio de responsabilidad personal. Por 
eso, «el apostolado que se desarrolla individualmente, y que fluye con abundancia de la 
fuente de la vida verdaderamente cristiana (cf. Jn 4,14), es el principio y fundamento de 
todo apostolado laical, incluso el asociado, y nada puede sustituirle». «Todos los laicos, de 
cualquier condicién que sean, son llamados y obligados a este apostolado [individual], 
util siempre y en todas partes» (n.16). En consecuencia, nadie debe sentirse dispensado 
de esa responsabilidad personal, incluso si participa en algun apostolado asociado, que 
precisamente debe potenciar el apostolado individual, que, por otra parte, es «en algunas 
circunstancias el Unico apto y posible» (ibid.), como sucede con el testimonio heroico de 
los laicos en las persecuciones; o cuando la actividad de los pastores esta ausente o im- 
pedida; o en las regiones en que los catdlicos son pocos y dispersos (cf. 1n.17), o donde la 
presencia de la Iglesia es todavia germinal en territorios o en ambitos sociales (politica, 
medios de comunicacién, economia, cultura, etc.). En tales casos es indispensable la ac- 
cidn individual. 

Este apostolado se lleva a cabo con el testimonio de la vida «que fluye de la fe, de la 
esperanza y de la caridad», y mediante la palabra con la cual «anuncian los laicos a Cris- 
to, explican su doctrina, la difunden cada uno segun su condicién y saber y la profesan 
fielmente» (n.16; cf. 6 y 13). Este testimonio y anuncio tienen lugar en el ambito de las 
realidades temporales, que ellos impregnan con espiritu cristiano, y donde se conducen 
guiados por la fe y la caridad: en la vida familiar, profesional y social. Ademas, el apostola- 
do personal no es simple activismo, pues también «con el culto publico y la oracién, con 
la penitencia y con la libre aceptacion de los trabajos y calamidades de la vida, por la que 
se asemejan a Cristo paciente (cf. 2 Cor 4,10; Col 1,24), pueden llegar a todos los hombres 
y ayudar a la salvacidn de todo el mundo» (ibid.). Es Cristo quien hace fructificar la vida 
cristiana, a partir de la oracidn y del ofrecimiento de la vida, sobre todo en situaciones de 
aparente inactividad (enfermedad, etc.). 

En cuanto al apostolado asociado, el concilio dice: «los cristianos son Ilamados a ejer- 
citar el apostolado individual en diversas circunstancias de la vida; no olviden, sin embar- 
go, que el hombre es social por naturaleza y agrada a Dios el que los creyentes en Cristo 
se reunan en Pueblo de Dios (cf. 1 Pe 2,5-10) y en un Cuerpo (cf. 1 Cor 12,12). Por consi- 
guiente, el apostolado asociado de los fieles responde muy bien a las exigencias humanas 
y cristianas, siendo el mismo tiempo expresidn de la comunidn y de la unidad de la Iglesia 
en Cristo» (n.18). 

Como fundamento del apostolado asociado, el concilio apela a la dimension social 
humana y la dimensién comunitaria cristiana. La persona se desarrolla en comunidad, y 
eso es aplicable también a la vida religiosa en general, y a la vida cristiana, que ha de ser 
signo de unidad fraterna y sacramento de comuni6n de la humanidad con Dios. Una im- 
portante consecuencia es que «los fieles han de ejercer su apostolado tendiendo a un mis- 
mo fin» y ofrecer un testimonio comun, que puede tomar diferentes formas organizadas, 
sea en las familias, en las parroquias y didcesis, o bien en agrupaciones de diversa indole. 
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EI concilio apunta algunas ventajas del apostolado asociado: facilita su organizaci6n, la 
formacién de los laicos, y el apoyo mutuo de los miembros. En la actualidad, afade el 
concilio, esta cooperacion entre laicos es necesaria, pues los esfuerzos individuales para 
incidir en la realidad social «resultarfan muchas veces ineficaces, ante la presion de la opi- 
nidn publica y de las instituciones» (ibid.). 

El concilio reconoce la gran variedad del asociacionismo de los laicos, y su libertad 
para promover y dirigir las asociaciones, en comunidn con la jerarquia (n.24). Ofrece una 
tipologjia, sin pretender exhaustividad y precision: «unas se proponen el fin general apos- 
tolico de la Iglesia; otras, buscan de un modo especial los fines de evangelizacién y de san- 
tificacidn; otras, persiguen la inspiracién cristiana del orden social; otras, dan testimonio 
de Cristo, especialmente por las obras de misericordia y de caridad» (n.19). Esta variedad 
responde al principio expuesto en n.2: hay en la Iglesia «variedad de ministerios, pero uni- 
dad de misién», lo que excluye reclamar la entera mision eclesial para una concreta aso- 
ciaci6n, o el ser unas «mas Iglesia» que otras. El concilio recuerda que las asociaciones no 
son un fin en si mismas, «sino que deben servir a la misién que la Iglesia tiene que realizar 
en el mundo». El concilio destaca «las formas asociadas en el campo internacional», o las 
«que favorecen y alientan una unidad mas intima entre la vida practica de los miembros 
y su fe» (n.19.21; cf. n.14), lo cual esta en consonancia con la preocupacion caracteristica 
del concilio por promover la unidad entre fe y vida (cf. GS 43). Tambien exhorta a evitar 
«la dispersi6n de fuerzas», o bien las «asociaciones y métodos anticuados», o ignorar la 
idiosincrasia de los diversos pueblos a la hora de implantar asociaciones laicales en otras 
culturas (n.21). 


c) Lacolaboracion de laicos y pastores en la misién 


Una de las caracteristicas del magisterio eclesioldgico del concilio es la considera- 
cidn de la misidn de la Iglesia como fruto de la accién conjunta de fieles y pastores. La 
misién no es competencia exclusiva del clero, al que «auxilian» los demas fieles. Dice el 
concilio: «Saben los pastores que no han sido instituidos por Cristo para asumir por si solos 
toda la misidn salvifica de la Iglesia en el mundo, sino que su eminente funcidn consiste 
en apacentar a los fieles, y reconocer sus servicios y carismas de tal suerte que todos, a su 
modo, cooperen undnimemente en la obra comun (ut cuncti suo modo ad commune opus 
unanimiter cooperentur)» (LG 30). 

El texto recién mencionado describe el modo en que ministros y fieles cooperan 
en la «obra comun» segun una especie de «servicio escalonado»: la accién del ministerio 
consiste, primeramente, en apacentar a los fieles por el ministerio de la Palabra y de los Sa- 
cramentos; y, ala vez, en reconocer y potenciar sus servicios y carismas, para que puedan 
desplegar su aportacién propias; de ese modo, en un segundo momento (Idgico), todos, 
fieles y ministros, ejercitando cada uno su propia funcidén, cooperan unanimes para la rea- 
lizacidn de la Misidn, que es la edificacién del Cuerpo de Cristo. «Los ministros que poseen 
la sacra potestad estan al servicio de sus hermanos, a fin de que todos cuantos pertenecen 
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al Pueblo de Dios y gozan, por tanto, de la verdadera dignidad cristiana, tendiendo libre 
y ordenadamente a un mismo fin, alcancen la salvacién» (LG 18). Son los ministros los 
auxiliares necesarios de los fieles, los cuales no pueden «prescindir» del servicio especifico 
del ministerio de la palabra y de los sacramentos. «Como en la complexidn de un cuerpo 
vivo ningun miembro se comporta de una forma meramente pasiva, [...] asi en el Cuerpo 
de Cristo, que es la Iglesia, “todo el cuerpo crece segutin la operacién propia, de cada uno 
de sus miembros” (Ef 4,16). [...] En la Iglesia hay variedad de ministerios, pero unidad de 
mision. A los Apéstoles y a sus sucesores les confirid Cristo el encargo de enseniar, de santi- 
ficar y de regir en su mismo nombre y autoridad. Pero también los laicos hechos participes 
del ministerio sacerdotal, profético y real de Cristo, cumplen su cometido en la misién de 
todo el pueblo de Dios en la Iglesia y en el mundo» (n.2). 

El cap. IV de Lumen gentium dedica un amplio espacio en el n.32 a la relaci6n entre 
los pastores y los fieles laicos, con la conviccién de que «la distinci6n que el Senor estable- 
cid entre los sagrados ministros y el resto del Pueblo de Dios lleva consigo la solidaridad, 
ya que los Pastores y los demas fieles estan vinculados entre si por reciproca necesidad (1 
Cor 12,11)». Es interesante notar que primero se mencionan las relaciones de confianza y 
de colaboraci6n entre laicos y pastores. El concilio propone un didlogo cordial y abierto, 
como conviene a la comuni6n eclesial. Sdlo a continuacidn se tratan las relaciones de au- 
toridad y de obediencia. Era un tema que preocupaba al concilio, pues algunos interpreta- 
ban la legitima autonomia de los laicos en los asuntos de la sociedad civil como indepen- 
dencia de la jerarquia en los Ambitos apostdlicos y asociativos. 

Los laicos, «asocien gozosamente su trabajo al de los Pastores y doctores», pues «tie- 
nen por hermanos a los que, constituidos en el sagrado ministerio, ensehando, santifican- 
do y gobernando con la autoridad de Cristo, apacientan a la familia de Dios». «Los laicos, 
al igual que todos los fieles cristianos, tienen el derecho de recibir con abundancia de 
los sagrados Pastores los auxilios de los bienes espirituales de la Iglesia, en particular la 
palabra de Dios y les sacramentos»; ademas, expondran a los pastores «sus necesidades y 
sus deseos con aquella libertad y confianza que conviene a los hijos de Dios y alos herma- 
nos en Cristo»; de manera particular, los laicos «conforme a la ciencia, la competencia y el 
prestigio que poseen, tienen la facultad, mas aun, a veces el deber, de exponer su parecer 
acerca de los asuntos concernientes al bien de la Iglesia»; el concilio exhorta los laicos a 
que oren por su pastores y les muestren respeto, y llegado el caso «acepten con prontitud 
de obediencia cristiana aquello que los Pastores sagrados, en cuanto representantes de 
Cristo, establecen en la Iglesia en su calidad de maestros y gobernantes». 

Por su parte, «los pastores de la Iglesia, siguiendo el ejemplo del Sefhor, pdnganse al 
servicio los unos de los otros y al de los restantes fieles» (n.32), y «reconozcan y promuevan 
la dignidad y responsabilidad de los laicos en la Iglesia»; especialmente los laicos pueden 
y deben aportar su dictamen y opinién cualificada, y los pastores «ayudados por la expe- 
riencia de los laicos, estan en condiciones de juzgar con mas precision y objetividad tanto 
los asuntos espirituales como los temporales». Los pastores «recurran gustosamente a su 
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prudente consejo, encomiéndenles con confianza cargos en servicio de la Iglesia y denles 
libertad y oportunidad para actuar; mas atin, animenles incluso a emprender obras por 
propia iniciativa. Consideren atentamente ante Cristo, con paterno amor, las iniciativas, 
los ruegos y los deseos provenientes de los laicos» (n.37). Pero el concilio previene a los 
pastores de intervenir en ambitos que no les corresponden: «En cuanto a la justa libertad 
que a todos corresponde en la sociedad civil, los Pastores la acataran respetuosamente» 
(ibid.); el deber de la jerarquia, en cambio, es «promover el apostolado de los laicos, prestar 
los principios y subsidios espirituales, ordenar el ejercicio del apostolado al bien comun 
de la Iglesia y vigilar para que se respeten la doctrina y el orden [...], ensefar e interpretar 
auténticamente los principios morales que hay que seguir en los asuntos temporales; tie- 
ne también derecho, bien consideradas todas las cosas, y sirviéndose de la ayuda de los 
peritos, a discernir sobre la conformidad de tales obras e instituciones con los principios 
morales y decidir cuanto se requiere para salvaguardar y promover los bienes del orden 
sobrenatural» (AA 24). 

EI decreto reitera que «la acci6én peculiar de la Iglesia requiere la armonia y la coo- 
peracion apostdlica del clero secular y regular, de los religiosos y laicos» (n.23). El conci- 
lio promueve el espiritu de unidad, de modo que «resplandezca en todo el apostolado 
de la Iglesia la caridad fraterna, para que se consigan los fines comunes y se eviten las 
emulaciones perniciosas» (ibid.). Por eso, el aprecio por todas las formas de apostolado 
es «cosa sumamente necesaria, porque la accidn peculiar de la Iglesia requiere la armonia 
y la cooperacion apostolica del clero secular y regular, de los religiosos y laicos» (ibid.). 
Los pastores «trabajen, pues, fraternalmente con los laicos en la Iglesia y por la Iglesia y 
tengan especial cuidado de los laicos en sus obras apostolicas» (n.25). También los religio- 
sos «aprecien las obras apostdlicas de los laicos, entréguense gustosos a ayudarles en sus 
obras segun el espiritu y las normas de sus Institutos» (ibid.). Esta colaboracién de todos 
vendra favorecida con la creacién de consejos diocesanos e interdiocesanos, parroquiales 
e interparroquiales, nacionales e internacionales, donde ministros, religiosos y laicos, res- 
petando la indole propia y autonomia de cada uno, coooperen en las iniciativas de diversa 
indole al servicio de la obra apostolica de la Iglesia. De este modo, mediante la colabora- 
cidn de unos y otros, «la Iglesia entera, robustecida por todos sus miembros, cumple con 
mayor eficacia su misidn en favor de la vida del mundo» (LG 37). 

En el postconcilio, la idea de complementariedad y cooperacién en la misién se con- 
solid6 y precis6 seguin la diversa condicidn y oficio de los fieles: «El estado de vida /aical tie- 
ne en la indole secular su especificidad y realiza un servicio eclesial testificando y volviendo 
a hacer presente, a su modo, a los sacerdotes, a los religiosos, a las religiosas, el significado 
que tienen las realidades terrenas y temporales en el designio salvifico de Dios. A su vez, el 
sacerdocio ministerial representa la garantia permanente de la presencia sacramental de 
Cristo redentor en los diversos tiempos y lugares. El estado religioso testifica la indole es- 
catoldgica de la Iglesia, es decir, su tension hacia el reino de Dios, que viene prefigurado y, 
de algun modo, anticipado y pregustado por los votos de castidad, pobreza y obediencia. 
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Todos los estados de vida, ya sea en su totalidad como cada uno de ellos en relaci6n con 
los otros, estan al servicio del crecimiento de la Iglesia; son modalidades distintas que se 
unifican profundamente en el “misterio de comunidn” de la Iglesia y que se coordinan di- 
namicamente en su Unica misidn» (ChL 55). La mision es resultado de la de accion organica 
de cada fiel, es decir, la accion llevada a cabo en su modalidad propia como laico, religioso 
o ministro. «La participacion de los fieles laicos tiene una modalidad propia de actuacién y 
de funcidn, que, segun el concilio, es propia y peculiar de ellos» (ChL 15). La manera de los 
laicos de cooperar a la obra comun es correlativa a su «indole secular», tratando y ordenan- 
do segutin Dios los asuntos temporales velut ab intra del mundo donde Dios les ha llamado 
(cf. LG 33). Es la forma eclesial de cooperacién o «participacién de los laicos en la misién 
salvifica de la Iglesia misma», e incumbe absolutamente a todos (cf. ibid.). 


d) La cooperacién mds inmediata con el ministerio pastoral 


Ademas de su tarea eclesial propia, los laicos «pueden» ser Ilamados a una «coope- 
racidn mas inmediata» con las funciones de los pastores, y poseen capacidad (aptitudine 
gaudent) para que la jerarquia los escoja para ciertas funciones eclesiasticas orientadas a 
un fin espiritual (cf. LG 33). El decreto reitera: «la Jerarquia encomienda a los laicos algunas 
funciones que estan muy estrechamente unidas con los ministerios de los pastores, como 
en la explicacion de la doctrina cristiana, en ciertos actos liturgicos, en cura de almas. En 
virtud de esta mision, los laicos, en cuanto al ejercicio de su misidn, estan plenamente 
sometidos a la direccién superior de la Iglesia» (n.24). En ese sentido, se alaba a los laicos, 
célibes o casados, dedicados profesionalmente a las instituciones eclesiales, y recibiendo 
una justa remuneracion (cf. n.22). 

Ademas de esa posible colaboracién individual de los laicos, puede «la autoridad 
eclesidstica [...] de entre las asociaciones y obras apostolicas [...] elegir algunas y pro- 
moverlas de un modo peculiar en las que asume una responsabilidad especial» (n.24). El 
ejemplo de este tipo de asociaciones con mayor protagonismo en la elaboracién del de- 
creto fue la Acci6n catdélica. Era algo ldgico, a la vista de la vitalidad de la Accién catdlica y 
sus diversas ramas en Europa durante el s. xx. Con ello, se reconocia la labor llevada a cabo 
por la Accion cat6dlica, y respondia a las recomendaciones que habia recibido de obispos y 
papas, especialmente de Pio XI. No obstante, el concilio quiso evitar la impresion de exclu- 
sivismo frente a otras asociaciones, pues «todas son dignas de estima» (n.22). 

Fue cosa laboriosa la discusi6n conciliar sobre qué puede considerarse, en rigor, 
«accién catdlica». La Accidn catdlica se definia como «la cooperacidn de los laicos en el 
apostolado jerarquico», definicién que el concilio reitera. El decreto dice que estas asocia- 
ciones, con independencia de formas y nombres, deben reunir cuatro «notas» de modo 
conjunto para ser consideradas «accién catdlica» por la jerarquia. Tres de ellas se presen- 
tan de modo tan general, que son aplicables a toda agrupacién apostolica laical. La nota 
mas diferenciadora es la cuarta, que recoge la descripcidn tradicional de la Accién caté- 
lica: en esas grupaciones «los laicos, bien ofreciéndose espontaneamente, o invitados a 
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la accidn y directa cooperacién con el apostolado jerarquico, trabajan bajo la direccién 
superior de la misma jerarquia, que puede sancionar esta cooperacion, incluso por un 
mandato explicito» (n.20). Se trata de una colaboracién con el apostolado jerarquico, y 
bajo su dependencia, que puede reforzarse con un mandato candnico. 

En general, en relacidn con el apostolado asociado de los laicos, el n. 24 del decreto 
dice que «es deber de la jerarquia [...] ordenar el ejercicio del apostolado al bien comun 
de la Iglesia y vigilar para que se respeten la doctrina y el orden». Pero ademas de tal 
vigilancia general, «el apostolado laical admite varias formas de relaciones con la Jerar- 
quia»; y se explica: 1) «Hay en la Iglesia muchas obras apostolicas constituidas por la libre 
eleccion de los laicos y se rigen por su juicio y prudencia»; con éstas, la jerarquia ejerce la 
vigilancia connatural a la comunién eclesial. 2) Ademas, puede «la autoridad eclesiastica, 
por exigencias del bien comun de la Iglesia, de entre las asociaciones y obras apostolicas 
que tienden inmediatamente a un fin espiritual, elegir algunas y promoverlas de un modo 
peculiar en las que asume una responsabilidad especial»; en este contexto especifico si- 
tua el concilio el tema del «mandato», es decir, cuando la jerarquia «asocia mas estrecha- 
mente alguna de sus formas [asociativas] a su propia misién apostolica, conservando, no 
obstante, la propia naturaleza y peculiaridad de cada una, sin privar por eso a los laicos 
de su necesaria facultad de obrar espontaneamente. Este acto de la Jerarquia en varios 
documentos eclesiasticos se llama mandato». 

Importa notar que tal colaboracion de los laicos ha de realizarse «segun el modo que 
les es propio» (n.20). En otras palabras, esa colaboracién debe ser en si misma un apos- 
tolado laical, si bien caracterizado por una dependencia jerarquica mas especifica que la 
dependencia general que tienen los laicos en el apostolado asociado. 


5. La formacion de los laicos para el apostolado 


«El apostolado solamente puede conseguir plena eficacia con una formaci6n multi- 
forme y completa», dice el decreto (n.28). 

En primer lugar, toda actividad apostolica de los laicos ha de enraizarse en un honda 
vida cristiana. «La fecundidad del apostolado seglar depende de su unién vital con Cristo 
[...]. Esta vida de unidn intima con Cristo en la Iglesia se nutre de auxilios espirituales, 
que son comunes a todos los fieles, sobre todo por la participacion activa en la Sagrada 
Liturgia, de tal forma los han de utilizar los fieles que, mientras cumplen debidamente las 
obligaciones del mundo en las circunstancias ordinarias de la vida, no separen la unién 
con Cristo de las actividades de su vida, sino que han de crecer en ella cumpliendo su 
deber segun la voluntad de Dios. [...]. Nada en su vida debe ser ajeno a la orientacidn espi- 
ritual, ni las preocupaciones familiares, ni otros negocios temporales. [...]. Solamente con 
la luz de la fe y la meditacidn de su palabra divina puede uno conocer siempre y en todo 
lugar a Dios, “en quien vivimos, nos movemos y existimos” (Hch 17,28), buscar su voluntad 
en todos los acontecimientos, contemplar a Cristo en todos los hombres, sean deudos o 
extranos, y juzgar rectamente sobre el sentido y el valor de las cosas materiales en si mis- 
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mas y en consideracion al fin del hombre. [...]. Escondidos con Cristo en Dios, durante la 
peregrinacién de esta vida, y libres de la servidumbre de las riquezas, mientras se dirigen 
a los bienes imperecederos, se entregan gustosamente y por entero a la expansion del 
reino de Dios y a informar y perfeccionar el orden de las cosas temporales con el espiritu 
cristiano. [...] La espiritualidad de los laicos debe tomar su nota caracteristica del estado 
de matrimonio y de familia, de solteria o de viudez, de la condicién de enfermedad, de 
la actividad profesional y social. [...]. Aprecien también como es debido la pericia profe- 
sional, el sentimiento familiar y civico y esas virtudes que exigen las costumbres sociales, 
como la honradez, el espiritu de justicia, la sinceridad, la delicadeza, la fortaleza de alma, 
sin las que no puede darse verdadera vida cristiana» (n.4). 

Ademas de una solida espiritualidad, es necesaria una formacién adecuada para que 
los laicos lleven a cabo la evangelizacién del mundo. El concilio ofrece a este respecto indi- 
caciones generales, sin descender a detalles. Como todo bautizado, el laico «ha de apren- 
der a cumplir la mision de Cristo y de la Iglesia, viviendo de la fe en el misterio divino de la 
creacién y de la redencidn movido por el Espiritu Santo, que vivifica al Pueblo de Dios, que 
impulsa a todos los hombres a amar a Dios Padre, al mundo y a los hombres por El. Esta 
formacién debe considerarse como fundamento y condicién de todo apostolado fructuo- 
so» (n.29). Pero «ademas de la formaciédn comun a todos los cristianos, no pocas formas 
de apostolado, por la variedad de personas y de ambientes, requieren una formacidn es- 
pecifica y peculiar» (n.28). De manera que la formacién comun adopta en los laicos una 
singularidad que deriva de su indole secular y de su espiritualidad (n. 29). No se trata de 
una simple aplicacidn a los laicos de los modelos formativos de sacerdotes 0 religiosos. La 
posicidn de los laicos en la Iglesia y en el mundo pide: una formacién atenta a las circuns- 
tancias sociales y culturales que componen su existencia; atenta a los valores humanos, 
de convivencia, colaboraci6n y didlogo (cf. ibid.); «una sdlida instrucci6n doctrinal, incluso 
teoldgica, ético-social, filosdfica, segun la diversidad de edad, de condicion y de ingenio. 
No se olvide tampoco la importancia de la cultura general, juntamente con la formacién 
practica y técnica» (ibid.); una formacién que acostumbre al fiel laico a «verlo, juzgarlo y a 
hacerlo todo a la luz de la fe» (ibid.), de manera que «como miembro vivo y testigo de la 
Iglesia, la hace presente y actuante en el seno de las cosas temporales». 

La formacién apostdlica debe comenzar desde la infancia y edad juvenil, bajo la res- 
ponsabilidad primera de los padres, pero también de las parroquias y de los pastores, de 
las instituciones formativas y los educadores cristianos, para desarrollar en los laicos el 
gusto por la misidn. Como es natural, «el camino ordinario de la formacién conveniente 
para el apostolado» son las asociaciones de laicos creadas con ese objeto, si bien el apos- 
tolado laical «ha de desarrollarse no sdlo dentro de los mismos grupos de las asociaciones, 
sino en todas las circunstancias y por toda la vida, sobre todo profesional y social» (n.30). 

La formacion ha de adaptarse a las diversas formas de apostolado que cita el 31 del 
decreto, entre otras, las siguientes. La evangelizacién primera 0 «apostolado de evangeli- 
zacion y santificacidn» dirigido a «entablar didlogo con los otros, creyentes 0 no creyentes, 
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para manifestar directamente a todos el mensaje de Cristo», lo que requiere una presen- 
tacidn del evangelio mediante un didlogo que conduzca paulatinamente hacia la verdad 
cristiana, acompanada del testimonio personal. Otra forma principal de apostolado de los 
laicos es la «transformacion cristiana del orden temporal», que pide un conocimiento de 
la doctrinal social de la Iglesia en el orden politico, econdmico, social, etc., que iluminan el 
signficado y la finalidad de las realidades terrenas. Finalmente, una formaciédn que acos- 
tumbre a los laicos a dar testimonio de vida cristiana mediante «las obras de caridad y de 
misericordia». 

En cuanto alos medios para la formaci6n apostolica de los laicos, el decreto (cf. n.32) 
enumera algunos de eficacia probada como son retiros y ejercicios espirituales, jornadas y 
reuniones, publicaciones, etc. Tales medios tienen como objetivos conocer mas la sagrada 
Escritura y la fe; progresar en la vida espiritual; conocer el mundo contemporaneo; introdu- 
cirse en nuevos métodos apostolicos, etc. Se resalta la importancia, ademas, de los centros 
de formacién teoldgica y en ciencias humanas dirigidos explicitamente a los fieles laicos. 


6. Los afos del postconcilio 


El tiempo posconciliar testifica la asunci6n por los laicos de servicios en la Iglesia, 
que constituyen esas formas de colaboracién mas inmediata con la funcidn pastoral men- 
cionada en LG 33; son tareas «estrechamente unidas a los deberes de los pastores» (AA 
24). Tales funciones no exigen la recepcidn del sacramento del Orden ni convierten a los 
laicos en «pastores». Es una posibilidad, a veces imprescindible, que no supone una cleri- 
calizacion de los laicos, pues la Iglesia y sus tareas no son competencia solo del clero, sino 
de los fieles. Los laicos, en virtud de su condicién bautismal, son aptos (aptitudine gaudent, 
LG 33) para ejercerlas, en forma apropiada a su posicién como laicos: «los diversos minis- 
terios, oficios y funciones que los fieles laicos pueden desempenar legitimamente en la 
liturgia, en la transmision de la fe y en las estructuras pastorales de la Iglesia, deberan ser 
ejercitados en conformidad con su especifica vocaci6n laical, distinta de aquella de los 
sagrados ministros» (ChL 23). En ocasiones, esas tareas tienen un caracter de suplencia, 
por lo cual los laicos dependen de la jerarquia en su ejercicio: «la tarea realizada en calidad 
de suplente tiene su legitimacién, formal e inmediatamente, en el encargo oficial hecho 
por los pastores, y depende, en su concreto ejercicio, de la direccidn de la autoridad ecle- 
sidstica» (ChL 23 y nota 72). 

El protagonismo que han tenido estas formas de colaboracién inmediata de los lai- 
cos con el ministerio pastoral en las décadas posteriores al concilio, fue ocasidn para esta- 
blecer disposiciones practicas, recogidas en la Instr. Ecclesia de Mysterio, de varias Congre- 
gaciones, sobre algunas cuestiones acerca de la colaboracion de los fieles laicos en el sagrado 
ministerio de los sacerdotes (1997); cf. CIC can. 230, §3; 517, §2; 861, §2; 910, §2; 943; 1112. 
Ahora bien, «por muy importante que sea esa invitacion a la colaboraci6n [con los pasto- 
res] en concreto [...] representa solamente un aspecto parcial de la cooperacién posible 
entre el sacerdote y los laicos en la comunidad, sin que debamos hacer hincapié en ese 
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aspecto parcial» (Mikat, 72). Interesa notar, en efecto, que se trata de una posibilidad que 
no sustituye ni absorbe la tarea propia a la que estan Ilamados todos los laicos, que es su 
accion cristiana en el mundo, que es su modo «eclesial» de «cooperar a la obra comun» (cf. 
LG 30). Por eso, la «corresponsabilidad de los laicos» en la Iglesia no debe reducirse a esas 
formas de colaboraci6én mas inmediata con los pastores. 

Con frecuencia, esas formas de colaboracién se engloban bajo la formula «ministe- 
rios laicales». Pero esa calificacidn, en rigor, no es exacta pues son servicios posibles de to- 
dos los fieles, no sdlo de los laicos. Ademas, el término «ministerios», en si legitimo, parece 
invitar a connumerar entre ellos, como otro ministerio mas, al ministerio ordenado. En aras 
de la claridad, habria que clarificar la terminologjia y distinguir la «cooperacién» propia de 
los laicos en la mision eclesial, y los «servicios comunitarios» que realizan los laicos. 

1) La «cooperacién» de los laicos en la misidn desde su posicién en el mundo, que 
hemos reiterado suficientemente, es su participacidn insoslayable, fundada en el sacerdo- 
cio comun y en la indole secular de su condicién. Esta cooperacidn no es una posibilidad 
facultativa para los laicos ni opcional para la Iglesia. 

2) Los «servicios comunitarios» que los laicos pueden realizar, en cuanto fieles, en 
virtud del sacerdocio comun y de la corresponsabilidad de todos en la mision; son servi- 
cios variados en el Ambito de la Palabra y de los sacramentos, en la atencion de la comuni- 
dad; pueden ser transitorios y puntuales, o estables y regulados por la disciplina candnica. 
Entre estos servicios comunitarios, cabe distinguir dos tipos: a) servicios «reconocidos», y 
b) servicios «instituidos», que son formas de cooperacién mas inmediata en el ministerio 
de los Pastores. 

a) Los «reconocidos» son servicios en la comunidad que no son una estricta cola- 
boracidn con tareas «estrechamente unidas a los deberes de los pastores». Son posibili- 
dades ordinarias de ejercicio del sacerdocio comun en su dimension liturgica (lectorado, 
acolitado, etc.), profética (catequesis u otras formas de servicio a la Palabra, excluida la 
homilia), o regia (miembros de grupos o consejos pastorales y econdmicos, parroquiales 
o diocesanos, etc.). 

b) Los «instituidos» son colaboraciones en tareas «estrechamente unidas a los debe- 
res de los pastores», por ej., en el ejercicio de la potestad de jurisdiccion (cc.129.228 CIC), o 
servicios especiales encomendados a los laicos, de modo temporal o permanente (c.231). 
Los pastores permanecen como titulares de esas tareas, cuyo ejercicio «delegan»: «la fun- 
cidn que se ejerce en calidad de suplente, adquiere su legitimacién, inmediatamente y 
formalmente, de la delegaci6n oficial dada por los pastores, y en su concreta actuacion es 
dirigido por la autoridad eclesiastica» (ChL 23). Debido a esa representatividad, se garan- 
tiza que el fiel sea de sana doctrina, lleve una conducta de acuerdo a la moral cristiana, y 
reciba la formacién necesaria. Entre estos servicios unos poseen un caracter de suplencia 
liturgica: ministerio extraordinario de la comuni6n eucaristica; presidencia de celebracio- 
nes no sacramentales (exequias, celebraciones dominicales en ausencia de presbitero); 
celebraciones del Bautismo o asistencia al matrimonio en ciertas circunstancias. Otros se 
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basan en la competencia profesional de los laicos, eventualmente con la remuneracién 
correspondiente, como seria en el caso de un juez en un tribunal eclesiastico; o de ges- 
tores econdmicos, juridicos, culturales, artisticos, o de medios de comunicaci6n, u otras 
formas de colaboracion (en las curias diocesanas, en las conferencias episcopales, en la 
curia Romana, etc.). 

Todos los servicios, sean renocidos o instituidos, en cuanto son servicios comunita- 
rios, deben realizarse en comunion, y su ejercicio «estable» requiere algun tipo de legiti- 
macion eclesial por la autoridad. Los servicios que son una colaboracién en tareas unidas 
a los deberes de los pastores requieren una capacitaci6n juridica (delegacidn), y por eso 
cabe llamarles «instituidos»; para el resto de servicios, esa legitimacién puede ser un sim- 
ple «reconocimiento». En sintesis, 1) la forma principal, necesaria e insustituible, de parti- 
cipar los laicos en la misién, como cristianos en el mundo, es tratar y ordenar seguin Dios 
los asuntos temporales; 2) los laicos pueden realizar servicios comunitarios, sea mediante 
un reconocimiento, sea mediante una instituci6n formal. 
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Libertad religiosa 


SuMARIO.—Introduccién. I. DOCTRINA CONCILIAR SOBRE LA LIBERTAD RELIGIOSA. 1. Panorama 
general. a) Los documentos del concilio en general. b) La decl. Dignitatis humanae. 2. Tesis prin- 
cipales de la decl. Dignitatis humanae. a) Proclamacién del derecho. b) Naturaleza. c) Funda- 
mento. d) Titulares, en particular las comunidades religiosas. e) Algunos contenidos del derecho 
de libertad religiosa. f) Régimen juridico de la libertad religiosa. g) La libertad religiosa a la luz 
de la Revelacion. h) Libertad de la Iglesia y libertad religiosa. 3. Explicaciones adicionales que 
posibilitan las tesis principales. a) Desvinculacién de la libertad religiosa con el indiferentismo. 
b) Las relaciones entre derecho y moral. c) Algunas argumentaciones que fundamentan la liber- 
tad religiosa. I]. INTERPRETACION DE LA DECLARACION DIGNITATIS HUMANAE EN SU CONTEXTO 
HISTORICO. 1. La situacion previa. 2. El] nuevo planteamiento. 3. La pregunta sobre la continui- 
dad del magisterio: materiales para una respuesta. Bibliografia. 


Introduccién 


La libertad religiosa fue uno de los temas mas dificiles para los padres conciliares, y 
uno de los mas importantes para la opinién publica. El concilio consiguid afrontarlo con 
lucidez. La doctrina conciliar en esta materia constituye uno de los logros mas significati- 
vos de la asamblea. 

En si mismo, el tema de la libertad religiosa no reviste esa importancia central. Mu- 
chos otros temas conciliares ocupan un lugar mas central en el nexus mysteriorum. Por 
ejemplo, las cuestiones sobre la Revelacion, la Iglesia o la liturgia que tratan respectiva- 
mente DV, LG y SC. Tampoco es particularmente dificil en si mismo: la doctrina del con- 
cilio es sencilla, a saber, la persona humana tiene derecho a la libertad religiosa. En esta 
materia, el Vaticano II no aporta ideas novedosas ni particularmente profundas: se limita a 
acoger una doctrina que ya estaba vigente en la cultura contemporanea. 

Su aportacidn y su valor no radica, pues, en los contenidos, sino en que consigue re- 
conciliar elementos que hasta el momento parecian irreconciliables: consigue una nueva 
y dificil sintesis. Dicho de otro modo, la aportacién del concilio esta en el «problema» que 
resuelve y en el «modo» como lo resuelve, mas que en su contenido directo. La situaci6n 
creada al respecto hacia de esta materia un asunto de gran dificultad, una de las tareas 
mas delicadas del concilio. Podemos sintetizar esa dificil situacidn en cuatro elementos. 

En primer lugar, la libertad del acto de fe y la distincién entre la Iglesia y el poder 
civil pertenecen al mensaje cristiano, y nunca han desaparecido de la conciencia de la 
Iglesia. Esta libertad y esta distincién contenian la semilla de lo que hoy Ilamamos «li- 
bertad religiosa». Si consideramos el impacto del cristianismo originario en el orden po- 
litico de su tiempo lo captaremos mejor. Los imperios antiguos pretendian constituir la 
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totalidad de la existencia humana y abarcar toda esperanza humana. Y esto los convertia 
en totalitarios y tiranicos. En este contexto, la fe cristiana, al separar lo religioso de lo 
politico, rompid las pretensiones absolutistas y totalitarias del Imperio. Y esto dio origen 
y fundamento a la idea occidental de libertad. La distincién entre Iglesia y Estado es la 
gran aportacion del cristianismo al orden politico antiguo, y la libertad religiosa surge de 
esta aportacion. 

En segundo lugar: esto se explicita y se pone en practica poco a poco, con avances y 
con retrocesos, con una coherencia mayor o menor. A lo largo de la historia, con frecuen- 
cia hemos vivido esas verdades de un modo deficiente. Los cristianos somos tentados con 
las mismas propuestas que satanas hizo a Cristo. Como dice Ratzinger, entre ellas esta la 
propuesta de «dominar sobre el mundo»; en el curso de los siglos «ha existido la tentacién 
de asegurar la fe a través del poder» (cf. J. Ratzinger, infra). En determinados momentos, 
se produce la apariencia de una fusion entre fe y poder politico, entre el Estado y la Iglesia. 
No podemos remontarnos aqui muy atras en la historia. Sehalemos sdlo que a lo largo de 
la modernidad la Iglesia se acostumbr6 a vivir bajo la proteccidn del poder en los paises 
catdlicos, de tal modo que esto Ileg6 a ser algo obvio, pacificamente admitido. Todo esto 
implicaba un escaso respeto a la libertad religiosa. No obstante, «incluso en los periodos 
mas sombrios, el ordenamiento de libertad contenido en los testimonios fundamentales 
de la fe continud siendo una instancia contra la fusion de sociedad civil y comunidad de fe, 
instancia [...] de la que podia nacer el impulso hacia la disolucién de una autoridad totali- 
taria». Por lo demas, la libertad religiosa no fue objeto de una reflexion directa y explicita, 
tematica, hasta el s. xvi; por eso, antes de esa época era dificil hacer la necesaria autocri- 
tica de los efectos politicos del cristianismo desde el prisma de la libertad religiosa (cf. J. 
Ratzinger, Obras completas, v. VIl [BAC, Madrid 2013], 55, 63-65 y 68; Iglesia, ecumenismo y 
politica [BAC, Madrid 2005] 164-165, 178-181, 231-235). 

En tercer lugar, durante el s. xvi se formula una doctrina sobre derechos y libertades, 
que triunfa en el periodo de las revoluciones. Esta doctrina no era una novedad radical, 
sino una profundizaci6n, sistematizacién y reformulacién particularmente eficaz de ma- 
teriales antiguos. Expresaba en términos de «derechos del hombre» muchos contenidos 
que antes se expresaban en términos de «ley natural» o de «derecho de gentes», junto con 
otros mas novedosos. Era sustancialmente certera, una gran conquista. No obstante, con- 
tenia importantes errores, defectos y aristas. Los defensores de la libertad religiosa la con- 
cibieron y fundaron sobre una base filosdfico-juridica falsa, y, en consecuencia, la formu- 
laron en unos términos desafortunados, que no se podian aceptar (lo veremos con detalle 
mas adelante). Y la acompanaron de una violenta praxis anticatdlica. En consecuencia, fue 
percibida por muchos como una innovacidn radical y como un ataque a la Iglesia. 

Por ultimo, el magisterio no se detuvo a distinguir el grano de la paja; no separé la 
libertad religiosa de algunos fundamentos falsos sobre los que habia sido edificada; de 
este modo, la rechaz6 en bloque, sin discernir el valor y la verdad que contenia. Tenemos, 
pues, un magisterio casi bisecular que ha condenado unanimemente la libertad religiosa, 
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a pesar de que ésta era independiente del fundamento y la formulacién concreta que 
habia recibido, y de la praxis violenta que la acompanaba. 

Este magisterio condenatorio era la dificultad mas notable y evidente para el conci- 
lio. Pero detras de él, y en su causa, se encuentra una segunda dificultad de mayor calado: 
la compleja y dificil evolucién de las ideas en esta materia habia originado una gran con- 
fusion. En realidad, el problema de la libertad religiosa habia sido «mal planteado» en la 
cultura juridica contemporanea, y por tanto no podia recibir una solucién satisfactoria (cf. 
infra |,3 y Il,1). No la hab/a recibido de hecho. Como consecuencia, la cuestion de la liber- 
tad religiosa estaba encallada en un callejon sin salida. 

Volvamos al concilio. Los textos conciliares no abordan explicitamente estas cues- 
tiones histdricas. Pero las tienen muy presentes en todo momento. Esos textos ofrecen 
abundantes matizaciones, distinciones y aclaraciones que permiten plantear el problema 
en términos mas adecuados; y asi, salir de la maraha de confusiones y aporias en que se 
encontraba la cuestion. Es decir, los redactores consiguieron, a diferencia del magisterio 
precedente, detectar el fallo de planteamiento y corregirlo en lo sustancial. Esta conquista 
(debida en gran parte a la aportacidn del episcopado americano y su perito John Court- 
ney Murray) se refleja a lo largo de todo el texto. Dignitatis humanae es «una pequena 
obra de arte, lograda mediante una sutilisima labor que ha consistido en distinguir [...] los 
diferentes planos en que [...] se encontraba confusamente instalada la libertad religiosa» 
(A. de Fuenmayor, La libertad religiosa [Eunsa, Pamplona 1974] 20). 

De lo anterior se desprende lo siguiente. Para conocer lo que dice el concilio en esta 
materia, no podemos limitarnos a presentar el contenido de los textos: hay que hablar 
también del problema histdrico, y en particular del contraste con el magisterio preceden- 
te. El problema histdérico ofrece la principal clave de lectura de Dignitatis humanae. Con la 
perspectiva de los anos transcurridos, es posible abordar esta tarea con ciertas garantias. 
Para abordar esta diferencia de magisterios, e intentar sefalar vias de solucidén, nuestro 
método sera el didlogo entre teologia y derecho, entre la perspectiva del tedlogo y la del 
jurista. Tal didlogo es, en general, escaso; pero es fecundo cuando se da; y resulta impres- 
cindible en el tema que nos ocupa. 

En una primera parte (I) dejaré hablar a los textos, expondré la doctrina conciliar. En la 
segunda parte (II), afrontaré la cuestion histdrica y, a partir de ahi, ofreceré criterios para la 
interpretacion de los textos y para responder a la cuesti6n de la continuidad del magisterio. 


|. DOcTRINA CONCILIAR SOBRE LA LIBERTAD RELIGIOSA 


1. Panorama general 


a) Los documentos del concilio en general 


La declaracién Dignitatis humanae, dedicada a la libertad religiosa como tema exclusi- 
vo, es el principal documento conciliar sobre la materia. Pero no el Unico. También hay que 
tener en cuenta otros documentos (cf. Soler, 132ss). Podemos distinguir dos tipos de textos. 
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— En primer lugar, algunos documentos contienen breves menciones de la libertad 
religiosa. No son las mas importantes (salvo una de CD), porque son alusiones puntuales, 
y los temas estan mas desarrollados en DH. Baste, por tanto, mencionarlos. Se trata de un 
significativo pasaje de CD y varios de GS. 

CD 20 formula el deseo (que el CIC convertira en prohibicidn) de que no se concedan 
privilegios a la autoridad civil en materia de nombramientos eclesiasticos; y ruega que 
quienes ya los tengan renuncien a ellos. DH 4 hablara, mas ampliamente, de libertad en la 
eleccion de los ministros. El concilio considera imprescindible una plena autonomia para 
nombrar obispos, pues de lo contrario se veria comprometida la libertad de la Iglesia. 

GS reclama en varios lugares la libertad de la Iglesia. En el n.42 formula el deseo de 
poder desarrollarse libremente y pide que las naciones reconozcan esta libertad. El n.76, 
que trata sobre las relaciones entre la Iglesia y la comunidad politica, declara el derecho de 
la Iglesia a predicar su fe con libertad; el n.21 reclama la libertad para los creyentes (no sdlo 
los cristianos) y deplora que sean discriminados en algunos lugares. Los n.23 y 76 también 
mencionan la libertad religiosa. 

— En segundo lugar, algunos documentos, con independencia de que se pronun- 
cien o no sobre la libertad religiosa, dan el «marco» sobre el que se apoya DH. Obvia- 
mente, estos son mas importantes. Concretamente, Dignitatis humanae se apoya sobre 
Gaudium et spes, y en particular sobre la antropologia de los capitulos | y Il, que manifiesta 
un profundo respeto hacia la persona humana, y una honda conciencia de su dignidad. La 
constitucién pastoral se extiende sobre los derechos de la persona y propone una actitud 
abierta y dialogante hacia la cultura actual. Todo esto son consensos conciliares que se 
expresan en GS y que son la base de DH. Esta pide ser lefda ala luz de estos capitulos como 
referente hermenéutico inmediato. 

En estos dos capitulos interesa, sobre todo, la «mistica» que los informa. Gaudium 
et spes mira al hombre con asombro, como misterio que reclama un respeto reverencial. 
Conviene destacar la renovada actitud de respeto a cada hombre, que se manifiesta ya 
desde el titulo del capitulo |: «La dignidad de la persona humana». Porque precisamente 
esta actitud, esta mistica -y la doctrina en que se sustenta— fundamentara y hard posible la 
decidida asuncidn conciliar de los derechos humanos, y en particular el de libertad religio- 
sa. Es un criterio hermenéutico para la interpretacién de los pronunciamientos conciliares 
en estas materias. Dignitatis humanae (como otros textos sobre derechos humanos) solo 
puede ser correctamente interpretada si se conecta con esta actitud de asombrado respe- 
to hacia el misterio del hombre que rezuman los n.11-22 de GS. El hombre, la persona, es el 
centro de la entera constitucidn («eje», dice el n.3), y es también la base de la relaci6n entre 
la Iglesia y el mundo, y -mas concretamente- entre la Iglesia y la sociedad politica. Asi lo re- 
conocen muchos pasajes (n.1,2,3,11,21), entre los cuales los mas explicitos son 40/a y 76/c. 

También el cap. 4 de la segunda parte de Gaudium et spes es un contexto importante 
para Dignitatis humanae, pues trata de las relaciones de la Iglesia con la comunidad politi- 
ca, y contiene algunas afirmaciones sobre libertad religiosa y libertad de la Iglesia. 
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Finalmente, Dignitatis humanae tiene una especial sintonia de actitud espiritual con 
las preocupaciones y orientaciones de otros tres documentos: el decr. Unitatis redintegra- 
tio sobre el ecumenismo, el decr. Ad gentes sobre las misiones, y la decl. Nostra aetate sobre 
las religiones no cristianas. 


b) Ladecl. Dignitatis humanae 


En la declaraci6én Dignitatis humanae conviene distinguir dos tipos de contenidos, 
que se entrecruzan continuamente en el texto. Esta distincién ayuda mucho a entender 
la declaracion. 

En primer lugar, estan los pasajes «tematicos», es decir, las «tesis principales» que 
sostiene in recto. Entre éstos, el pasaje central es la proclamacién del derecho de libertad 
religiosa; después, los que hablan sobre la naturaleza de este derecho, su fundamenta- 
cidn, sus titulares, sus contenidos, el régimen juridico de la libertad religiosa, y la relacion 
entre libertad religiosa y libertas Ecclesiae. En todos estos pasajes se encuentra la doctrina 
que afirma directamente la declaracién. 

En segundo lugar, hay unos contenidos que podemos llamar «instrumentales» o 
«adjetivos». Son argumentaciones o aclaraciones que contribuyen a fundamentar la 
doctrina, a deshacer equivocos, a evitar malas interpretaciones, y facilitar una correcta 
comprension. Este tipo de textos desbroza el camino y hace asi posibles las «afirmaciones 
principales». Estas explicaciones y aclaraciones no constituyen el contenido principal de 
la declaracién, sino mas bien lo que el concilio dice in obliquo. Pero son tan importantes 
como los contenidos «tematicos», o mas. Porque hacen posible la aceptacion conciliar de 
la libertad religiosa, y dan pautas para la interpretacion de DH y para resolver el problema 
de la continuidad del magisterio. 

Como he apuntado al principio, el contenido principal de la declaracién es sencillo; 
no pretende hacer aportaciones originales, sino recibir en la Iglesia algo que era ya comun 
en la cultura. En cambio, el concilio se ve forzado a dar lo mejor de si mismo en esas ex- 
plicaciones, aclaraciones y argumentaciones que hace para deshacer confusiones y evitar 
malas interpretaciones. Ahi, en el modo de plantear y resolver los problemas, encontra- 
mos las aportaciones novedosas. No obstante, sigue en pie que el nucleo de la declaracién 
esta constituido por los contenidos principales. Lo demas esta a su servicio. 

Pasamos al analisis de esos contenidos principales; después, veremos los argumen- 
tativos. 


2. Tesis principales de la decl. Dignitatis humanae 


a) Proclamacion del derecho 


«Este concilio Vaticano declara que la persona humana tiene derecho a la libertad re- 
ligiosa»; asi comienza el n.2 de la declaraci6n. Esta afirmacion es el gozne sobre el que gira 
todo lo demas. Con la sencilla rotundidad de esta frase, el concilio dirime la controversia: la 
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libertad religiosa, que habia sido rechazada durante tiempo, es afirmada solemnemente: 
Haec Vaticana Synodus declarat. 


b) Naturaleza 


Aqui hay que distinguir dos aspectos. 

En primer lugar, se trata de un «derecho natural» de la persona, 0, con otra catego- 
rizacidn, uno de los «derechos humanos». Por tanto «debe», y no sdlo «puede», ser reco- 
nocido como un derecho fundamental en los ordenamientos juridicos de los Estados: «ha 
de ser reconocido en el ordenamiento juridico de la sociedad, de tal manera que Ilegue 
a convertirse en un derecho civil» (DH 2/a in fine; con bastante probabilidad, el concilio 
esta vertiendo al latin la expresion civil rigth, que es el equivalente americano de la ex- 
presion «derecho fundamental», mas propia de la cultura juridica europea-continental). 
Insistamos: la declaracién no se limita a aceptar que los ordenamientos juridicos positivos 
establezcan el derecho de libertad religiosa. Por el contrario, «exige» que sea reconocido 
en los ordenamientos civiles. 

Esto tiene una relevancia doctrinal que podria pasar inadvertida. En efecto, una ad- 
mision de la libertad religiosa como simple derecho positivo podria entenderse en clave 
tolerancista, lo que habria derrumbado el contenido central de la declaracién. Explique- 
mos esto. La doctrina general de la tolerancia (en la version que ahora nos interesa, no en 
la version de Voltaire) sostiene que el mal nunca puede ser aprobado; en principio, debe 
ser rechazado; pero, excepcionalmente, puede ser «tolerado»: si se prevé que la represion 
del mal puede provocar un mal mayor, la autoridad puede «abstenerse» de reprimirlo. 
Esta doctrina se aplicaba en materia religiosa como en cualquier otra. Pio XII se mantuvo 
dentro de los cauces del magisterio precedente sobre libertad religiosa; pero admitiéd que, 
en las circunstancias actuales, la tolerancia pasa de ser una «excepcidn» posible a ser una 
«regla» general. En este contexto, una declaracién de «aceptabilidad» de un régimen juri- 
dico-positivo de libertad religiosa podria ser entendida como la aceptacidn de que la po- 
litica de tolerancia -convertida ahora en regla general- se formulase, en el ordenamiento 
juridico de los Estados, en términos de libertad religiosa. Esto habria dejado sustancial- 
mente intacto el rechazo magisterial de la libertad religiosa (cf. Soler, 234s.). 

En segundo lugar, se trata de uno de los «derechos de libertad», que se suelen for- 
mular negativamente como «esferas de no injerencia ajena». El concilio lo formula como 
inmunidad de coacci6n, con estas palabras: «Esta libertad consiste en que todos los hom- 
bres han de estar inmunes de coaccion [...] en materia religiosa» (DH 2/a). Estas son las 
palabras esenciales para una «definicidn». El texto las completa con dos elementos mas: 
uno menciona los posibles sujetos activos de coacci6n; el otro contiene una ulterior des- 
cripcién de esa inmunidad de coaccidn. 1) Los sujetos: «[inmunes de coaccidn] tanto por 
parte de individuos como de grupos sociales y de cualquier potestad humana». La inten- 
cidn de este pasaje es clara: el concilio lo concibe como un derecho erga omnes. Si bien es 
el poder politico quien mas facilmente puede atacar la libertad religiosa, la declaracion se 
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preocupa de senalar que también las personas individuales y los grupos deben respetarla. 
2) Descripcidn ulterior: «de tal manera que, en materia religiosa, ni se obligue a nadie a 
obrar contra su conciencia, ni se le impida que actue conforme a ella en privado y en pu- 
blico, sdlo 0 asociado con otros [...]». 

Asi pues, la definicién del derecho de libertad religiosa utiliza una formulacién nega- 
tiva: «inmunidad de coaccién», «ni se obligue a nadie [...] ni se le impida». No sdlo en este 
pasaje: este modo de expresarse en negativo es reiteradamente utilizado a lo largo de toda 
la declaracion. Para algunos, esto significa que el concilio se ha quedado a medio camino: 
solo se ha atrevido a reconocer un derecho «a no ser coaccionado», pero no ha reconocido 
«en positivo» un derecho a actuar. Considero que ésta no es la interpretacién mas correcta, 
por dos razones: 1) porque tras esta formulacién negativa esta la logica de los derechos de 
libertad, que se conciben siempre como esferas de no interferencia ajena; 2) aunque asi no 
fuera, parece claro que con este modo de expresarse el concilio no pretende reducir la na- 
turaleza del derecho a algo negativo; ese lenguaje obedece, en realidad, a otro motivo: es 
uno de esos «modos de expresarse» que contribuyen a deshacer las confusiones recibidas 
y a evitar equivocos (cf. Soler, 236 ss.). Volveremos sobre esto en. |,3, a) y C). 


c) Fundamento 


El fundamento es «la dignidad misma de la persona humana, tal como se la conoce 
por la palabra revelada de Dios y por la misma raz6n natural» (n.2/a; cf. n.9). Hacia el final 
del n.2 dice lo mismo con otras palabras: este derecho se funda en la naturaleza de la per- 
sona. Interesa destacar como formula esta idea: «no se funda en la disposicién subjetiva 
de la persona, sino en su misma naturaleza». Se concibe como un derecho fundado en la 
naturaleza de la persona y en su dignidad. Volveremos sobre esas palabras mas adelante. 


d) Titulares, en particular las comunidades religiosas 


EI titular principal del derecho es la persona singular (esto resulta obvio, pero hay 
que decirlo). No obstante, la experiencia juridica del liberalismo demostr6é que es impres- 
cindible reconocer una «dimensidn comunitaria» de los derechos y libertades, reconocer 
«espacios colectivos de libertad»; sin eso es dificil que un individuo aislado pueda ejercer 
sus derechos. Es una consecuencia de la condicion relacional del hombre, o como dice DH 
4, de su «naturaleza social». Por tanto, la libertad de las comunidades religiosas es tam- 
bién necesaria, y esta al servicio de la libertad de la persona. Lo afirma el inicio del n.4: la 
libertad religiosa «que compete a las personas singulares, debe serles reconocida también 
cuando actuan en comun». 

Ademas de esta razon, en el caso de la libertad religiosa existe un segundo funda- 
mento para afirmar la dimension colectiva del derecho: la propia religion tiene un caracter 
social (n. 4/a in fine). 

Esto puede producir cierta perplejidad: jno es lo religioso lo mas intimo y sagrado 
del hombre?, ino es en la «habitacién cerrada» de mi corazén donde me encuentro con 
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mi Dios? Todo esto es cierto, pero hay otro aspecto: practicamente todas las religiones tie- 
nen una mayor o menor dimensién «comunitaria». La religidn atahe también a lo que el 
hombre tiene de relacional, y se instala sobre esa relacionalidad. Por tanto, la dimension 
colectiva de la libertad religiosa es uno de los contenidos esenciales de la libertad religiosa 
personal. En efecto, si mi religi6n comprende en si una dimension societaria —un culto pu- 
blico, unos sacramentos, una mediacién ministerial, una communio sanctorum...-la misma 
dimensién personal de la libertad religiosa queda frustrada si no se reconoce la dimensién 
colectiva, porque en ese caso no puedo satisfacer determinadas exigencias de mi religidn. 

El n.5 habla de la libertad religiosa de las familias. Reviste su importancia, porque 
recuerda el derecho de los padres a educar a sus hijos en la fe y a ordenar la vida religiosa 
en la familia. 

Ademas de estos n.4 y 5, hay frecuentes menciones incidentales de esta dimension 
comunitaria a lo largo de toda la declaracién. Esto prueba que Dignitatis humanae esta im- 
pregnada de una fuerte conciencia al respecto. Para el concilio, la dimensi6n comunitaria 
es esencial a la libertad religiosa (Soler, 271s). 


e) Algunos contenidos del derecho de libertad religiosa 


El resto del n.4 esta casi integramente dedicado a explicitar algunos de los derechos 
contenidos en el derecho de libertad religiosa de las comunidades. Los mas importantes 
serian: derecho al culto publico, libertad en la seleccidn de sus ministros, derecho a comu- 
nicarse con las propias autoridades en cualquier parte del mundo, derecho a erigir edifi- 
cios religiosos y a poseer bienes, derecho a la difusién de su fe. La experiencia histdrica 
ha marcado los contenidos que el concilio consideré necesario subrayar. A estos hay que 
anadir los contenidos del n.5, sobre el derecho de las familias, que hemos visto somera- 
mente unos parrafos mas arriba. 

Mencionemos otro contenido: el derecho de ingresar en una comunidad religiosa o 
de abandonarla. Este pasaje revela poderosamente, junto con el inciso del n.2 que vimos 
en el apartado c), la mente de la declaraci6n. Lo veremos mas adelante. 


f) Régimen juridico de la libertad religiosa 


El concilio se ocupa también de los problemas practicos de la libertad y del papel de 
los poderes publicos en relacidn con la libertad religiosa. 

Es sabido que no basta con proclamar los derechos y libertades. Si nos limitamos a 
eso, pueden quedar en nada. Es necesario abordar al menos tres cuestiones: los modos 
practicos para conseguir que sean reales y efectivos; la manera de coordinarlos con otros 
derechos; y los limites en el ejercicio de los derechos. El concilio no podia entrar con de- 
talle en estos asuntos: son cuestiones técnicas que no competen al magisterio; la libertad 
religiosa admite concreciones diversas cuya mayor 0 menor eficiencia en términos com- 
parativos no compete al magisterio establecer. Sdlo ofrece algunas observaciones gene- 
rales, enlos n.6y 7. 
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Los poderes publicos deben proteger este derecho y facilitar la vida religiosa de sus 
ciudadanos (n.6/a y b). El texto dice «promover» (vitam religiosam fovendam). Esta expre- 
sidn puede interpretarse de dos maneras, que quizas no se excluyen mutuamente. Prime- 
ra: el tenor literal parece decir que los poderes publicos deben fomentar positivamente la 
vida religiosa en la sociedad. Ademas, el texto argumenta invocando la «fidelidad [...] a 
Dios y a su santa voluntad», y esto avala esa interpretacién. Un enfoque mas juridico-po- 
litico argumentaria asi: los poderes publicos fomentan las diversas manifestaciones del 
espiritu humano (las artes plasticas, la literatura, el deporte...), y la religidn no tiene por 
qué quedar excluida de esta promocidn. Segunda: el tono general de la declaracion sugie- 
re otra interpretacion, a saber, promover la libertad religiosa, mas que la religidn. También 
el tenor literal apoya esta segunda interpretacion, pues habla reiteradamente de proteger 
los derechos, de tutelar la libertad. 

Se ha dicho que el n.6/c admite la hipdtesis de los Estados confesionales. Esto es 
cierto, pero hay que matizarlo con tres observaciones. En primer lugar, el concilio no 
habla de «Estados confesionales», sino de un «especial reconocimiento civil». Dentro de 
esta expresi6n tan genérica cabe todo, desde una exencién fiscal hasta la confesionali- 
dad. En segundo lugar, este especial reconocimiento es una «hipdtesis» que se toma en 
consideraci6n, no el «tema» del pasaje; el concilio no dice in recto que este especial reco- 
nocimiento sea licito, ni menos recomendable. El tema afirmado in recto, es: si se da ese 
caso, sigue siendo necesario que «se reconozca y respete [...] la libertad religiosa». De 
aqui se sigue, in obliquo, que ese especial reconocimiento no es necesariamente incom- 
patible con la libertad religiosa. En tercer lugar, se habla de un reconocimiento especial 
dado «en atencién a las peculiares circunstancias de los pueblos»; esto supone que el 
especial reconocimiento no es regla general, sino algo mas o menos extraordinario, pues 
debe estar justificado por «circunstancias peculiares». Se puede concluir que el concilio 
lo mira con cierta reticencia. 

La experiencia juridica ha demostrado que los derechos no son absolutos. Una cier- 
ta tendencia al razonamiento geométrico en las ciencias sociales Ilevé a concebirlos asi 
durante la Ilustracidn. Pero esto ya esta superado. Es facil abusar de los derechos, con 
perjuicio de los demas 0 de la sociedad. El poder publico debe proteger de esos posibles 
abusos (cf. n.7/a-b). Es necesario, pues, establecer unos limites al ejercicio de los derechos, 
evitando a la vez que esos limites acaben asfixiando el derecho. El concilio manifiesta un 
cierto temor a la arbitrariedad de los poderes publicos ala hora de establecer estos limites, 
y hace unas consideraciones en la linea del /egal system: los limites deben establecerse 
mediante normas objetivas y justas (n.7/c). A fin de encontrar el equilibrio, la declaracién 
acude a la doctrina del orden publico, elaborada por la cultura juridica civil. El ejercicio 
de los derechos esta limitado por el orden publico, que se compone de tres elementos: 
«la pacifica composicidn» entre los diversos derechos, la «paz publica», y la «moralidad 
publica» (ibid.). 
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g) La libertad religiosa a la luz de la Revelacion 


La primera parte de la declaracion da el contenido esencial del documento: la nocién 
general de libertad religiosa. Pero el concilio consider6d conveniente incluir una segunda 
parte, sobre la libertad religiosa a la luz de la Revelacién. Esta parte es una suerte de «ul- 
terior iluminacién» del tema a la luz de la fe, una vez que se ha dicho (desde una dptica 
prevalente de razon natural) lo esencial. Normalmente, el punto de partida en la Iglesia es 
la Revelacién, y cabria esperar a priori que esta segunda parte fuera la principal: la prime- 
ra parte seria una «introduccién», y esta segunda acogeria las afirmaciones esenciales del 
concilio. No ha sido asi en el caso de la libertad religiosa. El contenido central del documen- 
to es la primera parte, apoyada principal aunque no exclusivamente en la razon natural. 

La segunda parte tiene, pues, un cierto caracter accesorio. Su idea principal es que, 
mas alla de los contrastes con el magisterio precedente y de los «comportamientos con- 
trarios al evangelio» en la historia (cf. n.12), la libertad religiosa pertenece a la tradicién 
de la Iglesia, se desprende de los contenidos esenciales de la fe cristiana. Los n.9-12 de- 
sarrollan esta idea. La Revelacién manifiesta la dignidad de la persona humana, y de esta 
dignidad se desprende el derecho a la libertad religiosa, aunque no esté explicitamente 
dicho (n.9). El comportamiento de Cristo y de los apdstoles responde a esa ldgica: no ha- 
cen afirmaciones explicitas sobre el tema, pero su actuacion avala lo que dice el concilio 
sobre la libertad religiosa; concretamente, Cristo no impone la fe mediante coaccién o 
artificios; y los apdstoles siguen ese mismo camino (n.11). Esto se refleja en una conviccion 
universal y constante a lo largo de toda la historia de la Iglesia: la libertad del acto de fe; la 
fe no puede ser forzada, y en consecuencia tampoco se puede forzar el acto exterior de la 
conversion (n.10). 

Llama la atencidn que la declaraci6n apenas cite el Antiguo Testamento a este pro- 
posito. A pesar de esta ausencia, la libertad religiosa también tiene sus raices en la doctri- 
na veterotestamentaria sobre la creacidn, sobre la libertad que Dios otorgé al hombre, y 
sobre el ser humano como imagen de Dios. 


h) Libertad de la Iglesia y libertad religiosa 


La Iglesia tiene conciencia de que Cristo le ha conferido una misién. Ahora bien, si 
Dios ha confiado publicamente a alguien una mision —-en este caso a la Iglesia—, éste tiene 
derecho a poder cumplirla. Por tanto, compete a la Iglesia un derecho de independencia 
radical. Esta conciencia forma parte de la fe. Para expresar esto se acuno la expresion /i- 
bertas Ecclesiae. Se trata, al menos formalmente, de una categoria diversa de la de libertad 
religiosa; no es -conceptualmente- una pura aplicacién de la libertad religiosa de las co- 
munidades a «la comunidad Iglesia catdlica». El fundamento de la /ibertas Ecclesiae esta en 
la misi6n conferida por Dios, el «divino mandato» de «ir a todo el mundo y de predicar el 
Evangelio a toda criatura» (n.13/b). Por lo mismo, el concilio afirma que la libertad le viene 
alalglesia directamente de Cristo: «es una libertad sagrada con la que el unigénito Hijo de 
Dios enriqueci6 a la Iglesia» (n.13/a). 
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Por fidelidad a Dios, al hombre, a la verdad y a si misma, la Iglesia no puede renun- 
ciar a ninguno de los datos fundamentales de su fe; en lo que aqui interesa, no puede 
renunciar a la libertas Ecclesiae. Perderia su propia identidad si lo hiciera. Al mismo tiempo, 
el dato de fe, en cuanto tal, es inaccesible al Estado. En su didlogo con el Estado, la Iglesia 
solo puede defender su libertad apelando a la libertad religiosa general. Entonces, surge 
la cuestion: ;cubre esta categoria -libertad religiosa— «todas» las exigencias de la /iber- 
tas Ecclesiae? El concilio responde que si: ambas libertades coinciden en su contenido. En 
efecto: 

Primero: el tenor redaccional del texto indica que no se estan reclamando dos liber- 
tades distintas, sino una misma libertad, pero por dos titulos distintos: por el titulo sobre- 
natural y por el titulo de libertad religiosa; bajo uno u otro titulo, es «redaccionalmente» la 
misma cosa. Asi pues, parece que, segun el tenor redaccional de este parrafo, la Revelacion 
no otorga a la Iglesia un derecho distinto, sino tan sdlo un nuevo titulo para el mismo de- 
recho de libertad religiosa. 

Segundo: queda pendiente la cuestidn de si esta identidad redaccional se corres- 
ponde con una identidad real. El concilio responde afirmativamente en el ultimo parrafo 
del n.13. Donde existe realmente libertad religiosa, «alli logra, al fin, la Iglesia la condicién 
estable, de derecho y de hecho, para la independencia necesaria en el cumplimiento de su 
mision». Es decir, los contenidos de la /ibertas Ecclesiae estan satisfechos en un auténtico 
régimen de libertad religiosa. Interesa llamar la atencidn sobre el inciso «de derecho y de 
hecho» (et iuris et facti). Este inciso significa que la libertad religiosa es «juridicamente» 
suficiente para satisfacer las exigencias de la libertas Ecclesiae. 

Asi pues, la libertad religiosa es el principio juridico regulador de las relaciones Igle- 
sia-Estado. ;Quiere esto decir que la Iglesia renuncia a la /ibertas Ecclesiae y, con ella, a su 
identidad? No. Quiere decir que la libertas Ecclesiae permanece mas bien como elemento 
de reflexion intraeclesial y como principio del ordenamiento canénico. Esto no significa 
reducir la libertas Ecclesiae a algo meramente tedrico e inoperante. La validez intraeclesial 
de la libertas Ecclesiae tiene importantes consecuencias practicas. No es posible desarro- 
llar esto aqui. Baste decir que la libertas Ecclesiae es una obligacidn de la Iglesia: ésta tiene, 
ante Dios y ante los fieles, la obligacion de ser libre. Esta responsabilidad recae especial- 
mente sobre la autoridad eclesiastica. 

Veamos algunos ejemplos. Sdlo la libertas Ecclesiae -no la libertad religiosa— es fun- 
damento consistente y el criterio de juicio valido para la politica de no aceptar privilegios 
0 compromisos que puedan mermar —-de hecho o de derecho- la libertad de actuaci6n 
de la Iglesia (cf. GS 76/e). El movimiento critico hacia «la jaula de oro de los privilegios» se 
basa en una profunda conciencia (intraeclesial) de la libertas Ecclesiae. Otro ejemplo es 
la prohibicién de conceder privilegios al poder civil sobre el nombramiento de obispos 
(cf. CD 20). Lo que esta detras es la libertas Ecclesiae: el concilio tom6 mayor conciencia 
de lo que significa el episcopado y, en consecuencia, decidiéd defender la libertad de la 
Iglesia en esta materia. Este caso concreto del nombramiento de obispos nos permite 
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extrapolar una regla general. La libertas Ecclesiae tiene una proyeccion juridica en el or- 
denamiento canénico: la autoridad de la Iglesia tiene ante los fieles el deber de tutelar 
la libertad de la Iglesia. La defensa de la libertad de la Iglesia es el principio juridico-ca- 
nonico fundamental que rige la actividad de los 6rganos representativos de la Iglesia en 
su relacion con los Estados. Esto tiene consecuencias practicas en las que no es posible 
entrar ahora. 


3. Explicaciones adicionales que posibilitan las tesis principales 


Estudiamos ahora las aclaraciones y argumentaciones que el concilio ofrece para 
salir de la confusién, evitar malas interpretaciones y facilitar la resolucién del problema 
histdrico, en particular el contraste con el magisterio precedente. Tales reflexiones no son 
algo secundario, obiter dicta: son los presupuestos imprescindibles que hicieron posible 
la doctrina conciliar. Estan diseminadas a lo largo de la primera parte de la declaraci6n. 


a) Desvinculacion de la libertad religiosa con el indiferentismo 


Tras un breve parrafo introductorio, la declaracién se apresura a afirmar que existe 
una verdad sobre Dios, sobre Cristo y sobre su Iglesia, y que el hombre tiene la obliga- 
cién moral de buscar esa verdad y adherirse a ella (n.1/b). El concilio empieza asi, antes 
de proclamar el derecho de libertad religiosa, para deshacer, desde el inicio, la posible 
interpretacién indiferentista del derecho de libertad religiosa. El indiferentismo sostiene 
que todas las religiones (0 todas las confesiones cristianas) son igualmente verdaderas y 
validas. Durante largo tiempo se entendio que la libertad religiosa se fundamentaba en 
él. El concilio lo rechaza insistentemente. Es muy ilustrativo el subtitulo de la declaracién: 
«El derecho [...] a la libertad social y civil en materia religiosa» (cursiva nuestra). Con este 
inciso («social y civil») pretende dejar claro, desde el mismo inicio, que el derecho natural 
a la libertad religiosa se ejerce en la sociedad civil, y, por tanto, la declaracidn no se refiere 
directamente al derecho canénico nia la moral. Todo esto permite concluir, al final del n.1, 
con la aclaracion explicita a la que se quiere llegar: «la libertad religiosa [...] deja integr[o] 
el deber moral [...] para con la verdadera religion y la Unica Iglesia de Cristo». Los n.2/b, 3/a 
y 8/b insisten en esta obligacién moral. Por otra parte, la formulacién negativa del derecho 
(«inmunidad de coaccidn», vid. |,2,b in fine) responde también a esa intencion de evitar la 
interpretacidn indiferentista. 

Podemos concluir, pues, que el concilio demuestra un reiterado interés por evitar 
una mala interpretacién de lo que dice sobre la libertad religiosa; en particular, quiere 
aclarar, de diversas maneras, que existe una verdad revelada en lo relativo a Dios y a su 
Iglesia; que el hombre tiene la obligaci6n moral de buscar esta verdad y, una vez encon- 
trada, abrazarla y ponerla en practica; y que el derecho de libertad religiosa no puede 
entenderse de modo que contradiga estas afirmaciones fundamentales. 
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b) Las relaciones entre derecho y moral 


Ahora bien, para sostener simultaneamente el derecho de libertad religiosa y esta 
obligacién moral de buscar la verdad, es necesario distinguir entre derecho y moral, y 
establecer una correcta relaci6n entre ambos. En materia de libertad religiosa, lo moral 
y lo juridico estaban fuertemente confundidos, lo que originaba muchos equivocos. El 
concilio no elabora explicitamente esa distincidn ni esa relacion, pero evita la confusion y 
hace algunas afirmaciones en esa linea. 

Antes de entrar en los textos concretos, interesa hacer alguna observacion sobre la 
historia de la redaccidn. En los primeros proyectos sobre libertad religiosa todavia latia 
esa confusién entre derecho y moral (cf., por ej, Declaratio prior AS III/2, 317ss., n.29). Estos 
proyectos contenian largas explicaciones sobre la llamada «teologia de la conciencia err6- 
nea», que, en sintesis, dice: el hombre debe buscar la voluntad de Dios en su conciencia; 
si yerra en esta busqueda, el error puede ser culpable o inculpable. Sera culpable, por ej., 
si ha sido negligente en la busqueda de la verdad, si se ha dejado cegar por las pasiones, 
si se ha enganado a si mismo; sera inculpable si ha puesto los medios a su alcance para 
alcanzar la verdad y, no obstante, ha errado. Esta hipdtesis recibe el nombre de conciencia 
«recta aunque errénea». En este caso obra bien, aunque objetivamente se equivoque. Los 
primeros proyectos recogian estas ideas, y -es importante subrayarlo- fundaban la liber- 
tad religiosa en esa doctrina de la conciencia erré6nea. Argumentaban asi: quien obra con 
conciencia errénea pero recta, obra bien; por tanto, esta en su derecho. 

El textus emendatus eliminé toda reflexion sobre la conciencia errénea. La comision 
redactora explicd asi esta supresion: «la cuestidn [...] de los derechos de la conciencia 
erronea cae fuera de la cuestion juridica de la libertad religiosa, tal como se trata de ella 
en la Declaracidn» (cf. AS III/8, 4615s). En efecto, aquella argumentacion a partir de la con- 
ciencia «recta aunque errénea» hacia depender lo juridico de la rectitud moral del sujeto: 
implicaba necesariamente que quien careciera de conciencia recta, quien no satisfaciera 
el deber moral de buscar la verdad, careceria de ese derecho. Esto llevaba la cuestion de la 
libertad religiosa a un callején sin salida. 

Dos pasajes de Dignitatis humanae revelan la mente de la declaracién a este respec- 
to. No se trata de dos pasajes aislados, pues todo el tenor de la declaracién sigue esa linea. 
Pero en ellos se evidencia con mas claridad. 

1) Las ultimas lineas del n.2/b afirman que «el derecho a la libertad religiosa no se 
funda en la disposicién subjetiva de la persona [...]. Por lo cual, [...] permanece también 
en aquellos que no cumplen la obligacién de buscar la verdad y de adherirse a ella». Asi 
pues, quien no busca la verdad esta actuando moralmente mal; y, sin embargo, sigue 
siendo titular del derecho. Alguien puede actuar moralmente mal y, al mismo tiempo, 
estar ejercitando su derecho (de libertad religiosa). Esto revela una decidida opcién por 
la objetividad del derecho. Esta decidida opcidn del texto por la desvinculacién entre el 
derecho y la rectitud moral del sujeto contrasta con la concepcién que subyacia tras las 
largas disquisiciones sobre la conciencia errénea en las que apoyaban la libertad religiosa 
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los primeros proyectos. Sobre todo permite superar una aporia que fue la auténtica crux 
para el magisterio decimondnico: no se podia concebir una «libertad para el pecado», una 
«libertad para la perdicién», porque se confundian derecho y moral, y por tanto la idea de 
un derecho a algo moralmente malo era absurda (cf, por ej., Quanta cura, 3). 

2) El n.6/e afirma que «la autoridad publica no puede [...] impedir que alguien 
[abandone] una comunidad religiosa». Si se tiene presente la ldgica interna de la declara- 
cidn, esto significa que el derecho a abandonar una comunidad religiosa esta contenido 
en el derecho de libertad religiosa. Esto incluye, por hipdtesis, el abandono de la Iglesia ca- 
tolica. Es decir, se reconoce el derecho —ante la sociedad civil- de apostatar. Ahora bien, la 
apostasia es un grave pecado y un delito en el Derecho candnico. Esto pone de manifiesto 
que la declaracién deslinda, por un lado, lo moral de lo juridico y, por otro, lo civil de lo ca- 
ndnico. Como veremos mas adelante, esto invita a alejarse de la nocién de derecho como 
«legitimacién moral para obrar», porque es contradictorio estar moralmente legitimado 
para obrar moralmente mal (lo que lleva a un tema crucial: el concepto de «derecho» que 
subyace, cf. infra ll,1,C). 


c) Algunas argumentaciones que fundamentan Ia libertad religiosa 


Hay una idea que repite de diversas maneras la declaracién. La formulacién prin- 
cipal esta en 1/c: «la verdad no se impone de otra manera que por la fuerza de la misma 
verdad». La declaracion insiste en esta idea de otros modos. Por ej., el n.2 dice que los 
hombres no pueden satisfacer la obligaci6n moral de buscar la verdad de forma adecua- 
da a su propia naturaleza, si no gozan de libertad psicoldgica al mismo tiempo que de 
inmunidad de coacci6n externa. Es digno de notar que la obligatoriedad de la verdad no 
slo «no contradice» la libertad religiosa, sino que la «fundamenta»: el hombre es juridica- 
mente libre porque esta moralmente obligado. Aqui se manifiesta una sana concepcidén 
de las relaciones entre derecho y moral. El n.3 insiste: «la verdad debe buscarse de modo 
apropiado a la dignidad de la persona humana [...], es decir, mediante una libre investi- 
gacion [...] la comunicaci6n y [el] dialogo». Un poco mas adelante, vuelve al tema desde 
otra perspectiva: «el ejercicio de la religion [...] consiste, sobre todo, en los actos internos 
voluntarios y libres, [que] no pueden ser mandados ni prohibidos por una potestad me- 
ramente humana». El n.10 insiste en la libertad del acto de fe; el n.11 sefhala que Cristo y 
los apdstoles refrendaron este principio con su comportamiento. En linea con todo esto, 
el concilio manifiesta su voluntad de que la Iglesia no se apoye en el poder civil para el 
cumplimiento de su tarea. Vid GS 76/e (y GS 76/d y DH 11). Asimismo, afirma su voluntad 
de no ligarse a ningun sistema cultural (GS 42 y 58) o politico (GS 76/b). 

Volvamos a la formulaci6n inicial: la verdad no se impone de otra manera que por 
la fuerza de la misma verdad. Esto marca todo un programa de accidn a la Iglesia. Ha sido 
formulado con ocasién de la proclamaci6n de la libertad religiosa, pero se puede aplicar 
en muchos otros campos. A lo largo de la historia, la Iglesia ha estado expuesta (y lo se- 
guira estando) a la tentacién de imponer la verdad de diversos modos. Sea mediante un 
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apoyo inoportuno en el poder politico, sea de otros modos mas sofisticados e incluso 
inconscientes: el uso de la persuasion sofistica, o una insistencia que corre el riesgo de no 
respetar a las personas. Con ocasi6n de la libertad religiosa, la Iglesia formula un principio 
que es esencial a la fe y que necesita recordarse permanentemente a si misma, porque 
preserva a la fe de degenerar en ideologja. La fe y la transmision de la fe, la exposicién 
de su racionalidad y de su capacidad de dar sentido a la vida, necesitan purificarse conti- 
nuamente de acuerdo con este criterio. Supone una fuerte correccidn de praxis que debe 
proyectarse en todos los campos. 

En el s. xx variadas ideologias han sido capaces de suscitar un entusiasmo superior 
al que suscitaba la fe. El comunismo, el nazismo, el existencialismo, la revolucién del 68, 
la teologia de la liberacion, etc. Hay quien interpreta esto como una manifestacién de 
decrepitud de la fe, que ya no seria capaz de transmitir vitalidad ni suscitar entusiasmo; 
pero, en realidad, debe interpretarse en sentido contrario: como una expresion de la vi- 
talidad de la fe, que, a pesar de formulaciones imperfectas y praxis incorrectas, se resiste 
desde su interior a convertirse en ideologia. La tentacidn siempre es posible: la ldgica del 
poder puede introducirse en la busqueda de la verdad y, en la medida en que lo haga, 
desnaturaliza e ideologiza la fe; el mejor modo de resistirla es, simplemente, ser fieles a la 
Idgica interna de la fe. Una frase del n.10 ilumina poderosamente esta idea: «un régimen 
de libertad religiosa contribuye no poco a [...] favorecer que los hombres puedan ser 
invitados a la fe cristiana». Es decir: lejos de temer que, en la practica, la libertad religiosa 
perjudique la fe, el concilio «espera mucho» de ella. Me parece importante recalcarlo, 
porque nos puede tentar una inercia histdrica inconsciente que parece confiar mas en 
el poder (en cualquiera de sus multiples formas) que en la verdad y atractivo interior de 
la fe. 

En resumen, hay cuatro pasajes que revelan la mente de Dignitatis humanae. Dos los 
acabamos de estudiar en este apartado c):n.10 in fine (la libertad religiosa favorece a la fe); 
y n.1/c (la verdad no se impone por la fuerza). Los otros dos los vimos en el apartado b): 
n.2/b (la libertad religiosa es independiente de la rectitud moral del sujeto); y n.6/e (dere- 
cho a abandonar una comunidad religiosa). 


I]. INTERPRETACION DE LA DECLARACION DIGNITATIS HUMANAE EN SU CONTEXTO HISTORICO 


1. La situaci6n previa 


Lo primero que salta a la vista es el rechazo unanime de los papas a la libertad reli- 
giosa desde finales del s. xvi hasta Pio XII (cf. Pio VI, Breve Quod aliquantulum [1791]; Gre- 
gorio XVI, Mirari vos, 15-VIll-1832; Pio IX, Quanta cura [con el Syllabus], 8-XII-1864; Ledn XIll, 
Immortale Dei, 1-X|-1885; Libertas praestantissimum, 20-VI-1888; Sapientiae christianae, 10- 
I-1890; Pio XIl, Ci riesce, 6-XII-1953, en AAS 45, 1953, 794-802). Es importante estudiar el 
trasfondo historico e intelectual de este hecho: ja qué obedece este rechazo? La respuesta 
a esta pregunta ayuda a interpretar estos documentos y también Dignitatis humanae. |n- 
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tentaré exponerla en tres pasos: algunos hechos hist6ricos; la nocidn de libertad religiosa 
entonces vigente; y, finalmente, la respuesta del magisterio. 

a. En primer lugar, la cuestién histérica. La reticencia ante la libertad religiosa no 
empieza en la edad contemporanea: tiene precedentes a lo largo de toda la historia, si 
bien se hace explicita cuando esta libertad se formula en la época de las revoluciones. 
Consideremos aqui solo la edad moderna: las guerras de religién con ocasién de la re- 
forma protestante; el principio cuius regio eius et religio acordado primero Augsburgo y 
después en Westfalia; la consecuente instauracion de estados confesionales intolerantes, 
protestantes o catdlicos, en toda Europa, que sdlo poco a poco van admitiendo diversos 
grados de tolerancia. La Iglesia catélica rechaz6 el principio cuius regio eius et religio, pero 
se sintid cOmoda en los paises confesionales catdlicos que surgieron en aplicacidn de ese 
principio, y acabé adaptandose al sistema. 

La idea de libertad religiosa surge como reaccion contra esta situacion. Sus defen- 
sores constatan lo injusto de esa historia de guerras de religién, confesionalismo e intole- 
rancia. Partiendo de esa experiencia, concluyen que /a fe cristiana es perniciosa, porque ha 
ensangrentado Europa (la conclusién es precipitada, porque no distingue, como debiera, 
entre la fe y sus realizaciones histéricas fallidas; pero comprensible, por lo abrumador de 
esa experiencia). Enarbolan la libertad religiosa como la principal defensa frente a la vio- 
lencia potencial de la fe. Asi pues, no es casual que los defensores de la libertad religiosa 
sean al mismo tiempo los protagonistas de la gran impugnacion del cristianismo. Cabe ex- 
poner el origen de esta impugnaci6n (simplificando mucho) del siguiente modo. Hasta la 
llustraci6n, la disputa versaba sobre cual era la correcta interpretacion del cristianismo. En 
la Ilustracidn, con autores como Rousseau, la cuestién no es ya la opcidn entre luteranis- 
mo, calvinismo 0 catolicismo, sino la negacidn del cristianismo y la firme oposicién frente 
a él. Aparte de otros fundamentos que no competen aqui (como la negacidén de la histo- 
ricidad del Evangelio, o una concepcidn de la divinidad que hace imposible o inverosimil 
su irrupcion en la historia), estos autores estan movidos por ese razonamiento antes men- 
cionado: la experiencia de la violencia religiosa en la edad moderna demuestra que la fe 
es danina. Esta mentalidad calé profundamente en la cultura, y perdura en nuestros dias. 

Este contexto histdrico hizo que la libertad religiosa se planteara en el seno de una 
fuerte polémica contra la fe, y particularmente contra la Iglesia catdlica. Fue acompanada 
de una violenta praxis anticlerical. 

b. La nocion de libertad religiosa en ese momento. Los términos en que se funda- 
mentaba y formulaba intelectualmente la libertad religiosa eran los siguientes. 

1. La libertad religiosa se fundamenta en el indiferentismo religioso. Esto es, en la 
tesis de que es moralmente indiferente seguir una religidn u otra, 0 no seguir ninguna. 
Esta indiferencia moral se funda, a su vez, en una indiferencia epistemoldgica: se excluye 
la pregunta por la verdad de las diversas religiones. La argumentacion diria: no hay una 
religibn mas verdadera y valida que otra; en consecuencia, las decisiones al respecto son 
moralmente indiferentes; y, por tanto, existe el derecho de opcidn entre ellas. 
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2. Esta vinculacién entre libertad religiosa e indiferentismo presupone que no hay 
una diferencia esencial entre derecho y moral. Uno solo puede tener derecho a lo que es 
moralmente bueno. Si algo es moralmente malo, no existe un derecho a ello; asi pues, 
para afirmar el derecho, es necesario afirmar previamente la bondad moral de aquello alo 
que se tiene derecho. 

3. La pieza que cierra el sistema es la concepcidén del «derecho» que subyace (de 
modo no explicito). No me refiero aqui al concepto técnico de «derecho subjetivo» que se 
usa para trabajar habitualmente, sea en la ciencia juridica sea en la practica del derecho, y 
que es provechoso; sino a un concepto que se mueve en el nivel de la filosofia del derecho, 
que responderia a la pregunta «jqué es un derecho? ». Pues bien, segun la concepcién 
mencionada, un derecho es una legitimacién moral para obrar. En consecuencia, como 
decia mas arriba, uno sdlo puede tener derecho a aquello que es moralmente bueno, por- 
que el mismo concepto excluye la idea de un derecho a algo moralmente malo. 

No obstante, para honrar la verdad, hay que plantearse si éste era el concepto de 
«derecho» imperante en la cultura juridica del momento. Es una hipdtesis probable pero 
no una tesis probada. Veamoslo. 

Parece probado que el magisterio decimondnico interpretaba las «libertades mo- 
dernas», y en particular la libertad religiosa, con este concepto de derecho; es el concepto 
que subyace a los textos de ese magisterio; basta una lectura de las enciclicas para com- 
probarlo, especialmente las de Gregorio XVI, Pio IX y Leén XIII (cf., por todos, Leén XIII, 
Libertas praestantissimum, n.18). 

Se puede suponer -pero no consta como probado- que, si el magisterio operaba 
con ese concepto de derecho, es porque era el concepto dominante en la cultura juridi- 
ca de la época, 0 al menos en los defensores de las «libertades modernas». Ahora bien, 
no resulta posible establecer esto desde el punto de vista histdrico. Un estudio somero 
parece apuntar en esa direccién (cf. J. Legaz Lacambra, Filosofia del derecho [Bosch, Barce- 
lona 1979, 54 ed.] 728-743; L. Lachance, El derecho y los derechos del hombre [Rialp, Madrid 
1979]; C. Soler, «La nocién de derecho que subyace en Dignitatis humanae»: Fidelium lura 
4 [1994] 55-79). Si no fuera asi, podria decirse que el magisterio malinterpretaba (por caer 
en equivoco) las tesis de los defensores de las libertades. Por el contrario, si ésta fuera la 
nocidn de «derecho» subyacente en los defensores de las libertades, tal nocién seria la 
pieza que conecta libertad religiosa e indiferentismo. Esta hipdtesis parece probable. 

c. Logicamente, el magisterio pontificio responde a aquello con lo que se encuentra 
(tal como él lo interpreta). Y lo condena con buenos motivos. Efectivamente, no cabe ad- 
mitir el indiferentismo religioso, la igual verdad de todas las religiones, ni que sea moral- 
mente buena cualquier opcidn religiosa; por tanto, no cabe aceptar una libertad religiosa 
fundada en el indiferentismo y formulada (0 entendida por el magisterio) en términos de 
«derecho» concebido como legitimacién moral para obrar. 

Ahora bien, esta condena se hace sin las necesarias matizaciones y distinciones. In- 
dudablemente, el magisterio podia haber sido mas perspicaz, podia haberse percatado 
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de los fallos de planteamiento, y de que existe una manera de concebir la libertad religiosa 
que no la fundamente en el indiferentismo ni la entienda como una legitimacién moral. 
De hecho, por las razones que sean, no tuvo ese acierto. El magisterio argumenta siempre 
(al igual que los defensores de la libertad religiosa) desde esos tres elementos: la vincu- 
lacién necesaria entre libertad religiosa e indiferentismo, la indistincién entre derecho y 
moral, y lanocidn de derecho como legitimacién moral («facultad moral»). Todo esto se da 
por sentado, y parece que no cabe, en el horizonte intelectual del momento, la posibilidad 
de discutirlo. El magisterio, logicamente, rechaza esa libertad. 


2. El nuevo planteamiento 


Importa no quedarse en aspectos secundarios, e ir a la raiz. Un aspecto secundario 
seria la conocida formula «el error no tiene derechos» y la respuesta que da Pacem in terris 
n.158: hay que distinguir entre el error y el errante (recogida posteriormente en GS 28; 
DH alude a ella en 11/b y 14/d). En el fragor de la controversia, ambas formulas tenian su 
importancia en el inmediato preconcilio. Pero no llegaban al fondo. Por lo que se refiere a 
la primera formula («el error no tiene derechos»), era un slogan: en realidad, niel error nila 
verdad tienen derechos, porque los titulares de los derechos son las personas. Y por lo que 
se refiere a la segunda, Pacem in terris se limité a deshacer el equivoco. Probablemente fue 
eficaz desde el punto de vista de la opinion publica, e incluso contribuy6 a intuir que hay 
que plantear las cosas de otro modo, pero no iba a la raiz. Dignitatis humanae, en cambio, 
sin abordar directamente las tres confusiones de que hemos hablado, las desmonta, y per- 
mite replantear el problema en otros términos. Esas tres confusiones son: la vinculacién 
de la libertad religiosa con el indiferentismo, la confusién entre derecho y moral; y la com- 
prension del derecho en términos de legitimaciédn moral. Hemos visto las dos primeras (cf. 
supra |,3,a y |,3,b). Detengamonos ahora en la ultima. 

Se hacia necesario superar la concepcidn de la libertad religiosa en términos de «fa- 
cultad moral» (legitimaci6n moral), que era el tercer elemento. Esto motivo la «formula- 
cidn negativa» (cf. supra |,2,b in fine): se define la libertad religiosa como «inmunidad de 
coacci6n» para evitar que sea comprendida desde el concepto de derecho como legitima- 
cidn moral, que lleva al indiferentismo. Lo explica la comisién redactora en una relatio en 
el aula conciliar: «La palabra derecho puede tomarse en dos sentidos. Primero, en cuanto 
que es una facultad moral de hacer algo, es decir, una facultad en virtud de la cual alguien 
goza de una autoridad positiva ab intrinseco (empowerment, Ermdchtigung, autorizzazio- 
ne) para obrar. En la Declaracién no se utiliza la palabra «derecho» en este sentido, para 
no dar lugar a cuestiones que no hacen al caso, como por ej., la cuesti6n especulativa de 
los derechos de la conciencia errénea, que cae fuera de la cuestidn juridica de la libertad 
religiosa, tal como se trata de ella en la Declaracién. El otro sentido es aquel, segun el cual 
entiéndese por derecho la facultad de exigir que alguien no sea obligado a obrar, no le 
sea prohibido actuar. En este sentido, derecho significa inmunidad para obrar y exclusion 
de coacciones, ya fueran estas constringentes ya impedientes. La palabra derecho en la 
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presente Declaracion va entendida solamente en este sentido. Se sigue de todo esto que, 
al afirmar que la libertad religiosa es un verdadero derecho perteneciente al hombre, no 
se quiere decir que todas las religiones tengan la misma autoridad positiva, aprobada por 
Dios, para existir y para propagarse. Lejos esto de nosotros. Sonaria a un cierto indife- 
rentismo religioso. Ni tampoco se quiere decir que sea licito a la autoridad publica con- 
ceder su autorizacion positiva a todas y a cada una de las Religiones, de tal manera que 
se encuentren en paridad de derechos. Lejos sea también esto de nosotros. Sonaria a un 
pésimo totalitarismo del Estado, mas bien propio del laicismo. Por el contrario, la declara- 
cidn trata de las personas humanas, «entendidas ya privada, ya colectivamente, todas las 
cuales revisten, por el mismo derecho, la dignidad humana, y, en consecuencia, exigen, 
con paridad de derecho, ser libres en materias religiosas, 0, lo que es lo mismo, inmunes 
de cualquiera coaccidn» (AS III/8,461 s; cf. IV/I, 192: el derecho concebido como relacién 
intersubjetiva, de por si es distinto del problema moral). 

Lo que ahi dice la comisién permite concluir que la declaracién se aleja de la com- 
prension del «derecho» como legitimaciédn moral e invita a buscar otra nocidn de derecho. 
Con aquella comprension del derecho, la idea de un derecho a algo que esta mal es con- 
tradictoria (es estar «moralmente legitimado» para hacer algo «moralmente ilegitimo»). El 
concepto alternativo que mejor encaja con la declaracion es el de «algo que me es debido 
en justicia». Con este concepto, no resulta contradictoria la idea de un derecho a algo que 
esta moralmente mal. 

Asi pues, podemos decir que el concilio afront6 un problema mal planteado des- 
de hacia siglo y medio. Parece que durante ese tiempo nadie se habia percatado de que 
el fallo estaba en el planteamiento; en consecuencia, no era posible darle una respuesta 
satisfactoria. El mérito principal de la declaraci6n es haber detectado este fallo y haber 
llevado el problema a sus términos. 


3. La pregunta sobre la continuidad del magisterio: 
materiales para una respuesta 


A la luz de las consideraciones anteriores, es posible discernir el valor y las limitacio- 
nes del magisterio anterior a Dignitatis humanae. 

EI valor reside en la intencién fundamental de ese magisterio, que sigue siendo va- 
lida, pues defiende algo esencial para la fe cristiana y para la vida del hombre: que existe 
una verdad en materia religiosa, y que existe una verdad sobre Cristo y sobre su Iglesia. Y 
que no es lo mismo encontrar (o al menos buscar) esa verdad que no hacerlo. En definiti- 
va, ese magisterio defendia la pretensidn de verdad del cristianismo. Sin esto, la fe cristia- 
na cae por su base, y el hombre queda a merced del arbitrio. 

Veamos las limitaciones. Esta intencién fue formulada sin las necesarias distincio- 
nes y matizaciones, condenando «en bloque»: el rechazo del indiferentismo arrastro a la 
libertad religiosa, que merecia un tratamiento mas diferenciado. En lo que sigue, intento 
elaborar y articular algo mas estas afirmaciones. 
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En su discurso de 2005 a la curia romana, Benedicto XVI hablé de dos formas de 
interpretar y aplicar el concilio: «ila hermenéutica [...] de la ruptura» y «la hermenéutica 
de la reforma». Si en la primera hermenéutica hay pura discontinuidad, en la segunda 
no hay pura continuidad, sino «continuidad y discontinuidad en diferentes niveles». Es 
evidente que la naturaleza de la fe y de la Iglesia sdlo admite esta segunda hermenéutica. 
En algunas materias la renovacién sera muy profunda, pero no contradice la continuidad 
sustancial con la Iglesia de los tiempos anteriores (cf. Rhonheimer 2014, 172s.). 

Precisamente la libertad religiosa se presta facilmente a una hermenéutica de la rup- 
tura, y hay que evitar ese riesgo. Por otro lado, junto con esa exigencia de continuidad, la 
fe presenta también otra exigencia interior: el respeto a la verdad, y también a la verdad 
de los hechos histdricos. Esto quiere decir que no cabe negar la evidencia. Es claro que 
hay una seria rectificacién de algunas enciclicas papales sobre la materia (cf. J. Ratzinger, 
Obras completas, v.Vll, 0.c., 485). Esto obliga a plantear la cuestidn con la maxima seriedad. 
En estas lineas intento indicar posibles caminos para resolver el problema, y senalar otros 
que no conducen a ningun sitio. Para ello, lo mas util es un didlogo entre la perspectiva 
del jurista y la del tedlogo. En lo que precede he subrayado los elementos juridicos de la 
cuestion. Ahora ofrezco una reflexion teoldgica a partir de esos elementos; procuro tener 
en cuenta especialmente lo que se ha dicho sobre evolucidn de la doctrina a partir de 
Newman y de la tradici6n que en él se inspira, en particular Joseph Ratzinger. Por supues- 
to, aqui no nos interesa el tema de la evolucién del dogma en si mismo, sino solo en la 
medida en que afecta a nuestra cuestion. 

Presentaré cuatro paradigmas de interpretacién de la evolucién de la doctrina. Estos 
paradigmas (que Ilamaremos «modelos») no se excluyen necesariamente. En ocasiones, 
uno de ellos bastard para explicar una evoluci6n determinada; pero normalmente se com- 
binan los cuatro, con preponderancia de alguno de ellos sobre los demas. 

a. Un falso modelo. Paraddjicamente, hay que comenzar aludiendo a un no-para- 
digma, un modelo que puede servir para estudiar la evolucidn en los saberes humanos, 
pero que en teologia es falso: la dialéctica de la repristinacidn. Tiende a considerar que 
quienes nos han precedido han sido esencialmente infieles a la fe, y que es tarea nuestra 
recuperar el verdadero cristianismo, el cristianismo originario. Cuando se adoptan plan- 
teamientos de este tipo, cabe situar la desviacidn en diversos momentos de la historia: 
en la época apostolica misma, en el s. tv (la «era constantiniana»), en la edad media, en el 
magisterio inmediatamente anterior a nuestra época... Resulta sencillo aplicar este pa- 
radigma a nuestra materia: el cristianismo lleva en si la libertad religiosa, pero la Iglesia 
habria sido hist6ricamente infiel a ella en lo sustancial. Segun la perspectiva histdrica que 
se adopte, se podria situar el comienzo de la infidelidad sustancial en el s. iv, en la evan- 
gelizaci6n medieval de Europa, en las cruzadas, en el confesionalismo moderno, o en el 
magisterio de los ultimos dos siglos. En todos los casos, se impone la tarea de volver a en- 
troncar con el primitivo cristianismo saltando por encima de la historia: la Iglesia histdrica 
queda repudiada. 
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Los datos dan cierto apoyo a este razonamiento. Pero a la Iglesia se le ha prometido 
una fidelidad esencial a su identidad. Por tanto, no cabe suponer que el Espiritu Santo ha 
estado completamente ausente de la Iglesia en esta cuestidn durante siglos, y sdlo en 
nuestra época vuelve a visitarla. La Iglesia es una en todo tiempo y lugar; por tanto, para 
estar en comunidén con quienes dieron testimonio de Cristo, necesitamos estar en comu- 
nidn con toda la Iglesia de todos los tiempos. No cabe romper la comunion con la historia 
de la Iglesia, porque romperiamos la comunién con «aquellos que vieron y tocaron» y, 
en definitiva, con Cristo. Rechazar la historia de la Iglesia, y decir que sdlo ahora redescu- 
brimos el verdadero cristianismo, es un expediente facil, y con aparente fundamento en 
nuestra materia, pero contradice la ldgica interna de la fe. 

No obstante la interpretacidn conforme a este modelo ayuda a poner de relieve aris- 
tas que realmente existen: las multiples deficiencias, tedricas y practicas, que ha habido 
en la historia de la Iglesia en materia de libertad religiosa. Al mismo tiempo, ayuda a reco- 
nocer lo evidente: que no se puede negar un contraste entre el magisterio del concilio y el 
magisterio inmediatamente precedente. Pero no podemos permanecer en este paradig- 
ma. Es necesario buscar otra hermenéutica que respete el principio de la apostolicidad: la 
Iglesia es una en todo tiempo y lugar. 

b. Primer modelo: «la explicitacién de lo implicito». Lo que estaba implicito se hace 
explicito: es lo mas comun en la evoluci6n dogmatica. Procede aplicar este modelo en 
muchos casos, como la evolucién del dogma trinitario, del dogma cristoldgico y de los 
dogmas marianos. Bajo un aspecto, nuestro caso responde a este modelo: la libertad reli- 
giosa no esta explicitamente mencionada en la Revelacién, pero la dignidad de la persona 
esta fuertemente resaltada. Cristo y los Apéstoles respetan la libertad (cf. DH 11). De ahi 
se deriva, tras un largo proceso de reflexidn, la libertad religiosa. Dignitatis humanae trata 
tematicamente sobre esto en su n.9 (cf. también 12/b). Pero este modelo no da respuesta 
a la pregunta sobre el contraste de magisterios y sobre la contraposici6n con una praxis 
plurisecular (insinuada en DH 12): no se puede explicar ese contraste y esa contraposicién 
acudiendo solo a la explicitacidn de lo implicito. 

c. Segundo modelo: las «formulaciones perfectibles». Toda formulaci6n dogmatica 
es imperfecta, y por tanto susceptible de ser mejorada (precisada, matizada, enriquecida, 
profundizada, aclarada...). En un primer momento, existen formulaciones imperfectas, in- 
completas o susceptibles de equivocos, por falta de terminologia precisa. Posteriormente 
se perfeccionan. Por ¢j., la progresiva precisi6n del dogma cristoldgico hasta la contro- 
versia iconoclasta en el s. vil. También cabe aplicar este modelo a nuestro caso, en dos 
aspectos. Lo antes dicho sobre un problema mal planteado, que alcanza un planteamien- 
to mas acertado en Dignitatis humanae puede interpretarse de este modo. En segundo 
lugar, durante el s. xvii la llamada «ley natural» se formula en términos de «derechos del 
hombre». Esta formulacidn no es recibida en la Iglesia hasta el Vaticano II. Cabe compren- 
der este proceso -el rechazo inicial de esta nueva categorizacién «laica», y su posterior 
recepcion en la Iglesia— desde la idea de las «formulaciones perfectibles». Lo que en un 
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primer momento se percibe como una «novedad» ajena a la fe, luego se descubre que es 
una reformulacidn de la «ley natural» con nuevas categorias juridicas, en el marco de una 
cultura evolucionada. 

No obstante, no es posible atribuir una papel definitivo a este modelo, pues no acla- 
ra totalmente la contraposicién de magisterios: no se trata de una formulacién que se 
revisa y matiza, sino de una doctrina que primero ha sido condenada, y después afirmada 
como perteneciente (de algun modo) a la fe de la Iglesia. 

d. Este hecho (la percepcién de magisterios contrastantes) obliga a acudir a un ter- 
cer modelo: el «modelo interpretativo». Con esta expresi6n no me refiero a la hermenéu- 
tica en general (que siempre es interpretacidn), sino a algo mas especifico. Precisemos 
el significado de «modelo interpretativo». Constatamos que, a veces, una misma formula 
admite interpretaciones diversas. Pues bien, con frecuencia el problema hermenéutico se 
ilumina focalizando la atencién en la interpretacién del «sentido literal» de esa formula o 
de ese texto; es decir, concentrandonos monograficamente en la interpretaci6n (contex- 
tualizada) del texto. 

Pongamos el ejemplo de la formula extra Ecclesia nulla salus. Cabe establecer tres ni- 
veles de interpretacion. 1. Entenderla de modo material: quien no esté en comunio6n visible 
con la Iglesia catdlica romana, no se salvara. 2. Esta interpretacidn puede recibir una pri- 
mera correcci6n; por ej., no es necesaria la comuni6n (0 la pertenencia) «visible», sino que 
basta una comunién «invisible». En un primer momento, se formula diciendo, por ej., que 
basta pertenecer al «alma» de la Iglesia, aunque no se pertenezca a su «cuerpo»; o median- 
te un concepto amplio de «Bautismo de deseo»; en un segundo momento, se formula con 
la doctrina de los «grados de comunidn», que amplia la perspectiva y suaviza mucho las 
aristas. 3. El paso definitivo es interpretarlo en la linea de la sacramentalidad de la Iglesia: 
esa expresion quiere decir que toda salvacién nos llega de Cristo y, por tanto, por medio 
de su Iglesia, que es su «sacramento», su «modo de hacerse presente y obrar» en todo 
tiempo y lugar. Aqui se llega, por fin, a una interpretacién rica y matizada de la formula 
extra Ecclesia nulla salus; a su vez, se puede complementar con la mencionada doctrina de 
los «grados de comunidn», que la enriquece un poco mas. (Naturalmente, este caso sdlo 
interesa aqui como ejemplo para iluminar nuestro problema. Particularmente no interesa 
aqui la cuestion histdrica sobre si las ultimas interpretaciones expuestas caben en la expre- 
sidn tal como se formuld en un primer momento, y si también aqui hay un problema de 
continuidad del Magisterio. Pero interesa mencionar esta cuestidn porque tiene un fuer- 
te paralelismo con nuestro caso, y puede iluminar la funcién del «modelo interpretativo». 
Otra consideracidn: el estimulo que mueve a reinterpretar esta formula, hasta llegar a una 
comprensi6n satisfactoria, es la conciencia de que toda expresién de la fe en un punto con- 
creto debe ser compatible con el conjunto de la fe: hay que interpretar cada formula desde 
el conjunto de la fe. Es claro que interpretaciones rigurosas de esta formula son incompa- 
tibles con la voluntad salvifica universal de Dios, 0 incluso con algo tan esencial como la 
misericordia divina. Esta «lectura desde el conjunto» también interesa en nuestro tema). 
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Este tercer modelo supone un salto cualitativo respecto al primero y al segundo. 
Aplicandolo a nuestra materia, cabe afirmar lo siguiente: el rechazo inicial de la libertad 
religiosa debe interpretarse buscando, a la luz del contexto, qué significaba «libertad re- 
ligiosa» en esos momentos; al efecto resultan determinantes la vinculacion con el indi- 
ferentismo y el concepto de «derecho» que subyacia; los textos rechazan con razon una 
libertad religiosa concebida de modo indiferentista. 

No obstante, este modelo no resuelve el problema por completo, y ha de ser com- 
binado con otros, pues el contraste entre magisterios y praxis es tan evidente que no se 
resuelve con lo que pueda aportar esta interpretacion literal. Aun asi, ocupa el lugar prin- 
cipal junto con el cuarto modelo. 

De momento, estos tres modelos, aun tomados en su conjunto, parecen insuficien- 
tes para dar una respuesta satisfactoria. Ciertamente cabe afirmar: en nuestra cuestion 
hay algo de explicitaci6n de lo implicito; algo de perfeccién de formulaciones imperfec- 
tas; y mucho de interpretacidn (de correccién de la interpretacidn que se impone prima 
facie). Pero este papel importante de la interpretacidn literal sdlo saltara a la luz con el 
siguiente modelo. 

e. El «modelo histdrico de la rectificaci6n», o modelo «de la rectificacidn histdrica» 
es el principal, junto con el tercero; y refuerza la aportacidn de los otros. Presupone que 
se pueden rectificar desaciertos parciales sin rechazar la historia, sin romper la comuni6n 
con quienes nos han precedido. 

Aun a riesgo de ser prolijo, conviene hacer dos aclaraciones. En materias mas «me- 
tafisicas» (como la Santisima Trinidad, 0 las dos naturalezas de Cristo en la unidad de una 
persona), la historia y la cultura condicionan menos las formulaciones magisteriales. Aun 
asi, la condicionan, por ej., con la elaboracién de la terminologia y con el significado de los 
términos. Pero en otras cuestiones, como las referentes a doctrina social de la Iglesia, a de- 
rechos humanos, y en concreto a la libertad religiosa, la evolucién histdrica y la evoluci6n 
de la cultura condicionan mucho mas las posibilidades de que la conciencia de la Iglesia se 
vaya desarrollando y se pueda explicar en términos adecuados. En breve: es mas facil que 
estas rectificaciones se den en materias sociales y juridicas, porque las doctrinas al respecto 
dependen dela situacién cultural de cada momento, estan mas sometidas a la historicidad. 

Segunda aclaracién: nunca ha habido una proclamacién dogmatica en materia de 
libertad religiosa. Partiendo de aqui, seria facil eludir la cuestidn con un sencillo silogismo, 
que cerraria el problema en falso: no ha habido un magisterio infalible, y por tanto puede 
ser contradicho; es decir: cabe afirmar, impertérritos, que un magisterio posterior desau- 
toriza a un magisterio anterior reiterado. El punto de partida es cierto: no ha habido una 
definicién dogmatica; pero hay que ahadir dos matizaciones que impiden conclusiones 
precipitadas. 

En primer lugar, no pocos entendian que un magisterio de ese rango (enciclicas), 
unanimemente reiterado durante mas de siglo y medio y acompanado de condenas como 
las de Quanta cura, debe considerarse magisterio infalible, aun sin definicién formal. Esta 


624 LIBERTAD RELIGIOSA 


postura es discutible, pero no se puede despachar sin afrontarla. En segundo lugar, este 
sencillo expediente (dado que no hay proclamacié6n dogmatica, podemos admitir la con- 
tradiccidn de magisterios) resulta sospechosamente comodo, pues libera de la dura tarea 
intelectual de intentar entender el proceso en su conjunto. Ademas, con ello se pierde una 
oportunidad y, sobre todo, se crea un problema. 

Se pierde una oportunidad. Lo sucedido con la libertad religiosa puede ser una oca- 
sion para reflexionar sobre el magisterio de un modo concreto; es decir, no en abstracto, 
sino abordando un episodio histérico concreto. Puede, por tanto, arrojar luz sobre el papel 
del magisterio, los modos de ejercerlo y su evolucidn. Pero si se despacha la cuesti6n de 
un modo legalista, diciendo sin mas que todo magisterio no infalible puede ser contradi- 
cho por un magisterio posterior, se aborta la reflexion. 

Se crea un problema. Ese expediente significa buscar una solucion facil a problemas 
complicados. Ha sido un argumento usado, por ej., en temas de moral sexual: si la Iglesia 
ha cambiado su magisterio sobre libertad religiosa, ;qué le impide hacerlo en materia de 
moral sexual? Es licito plantear la cuestién; pero conviene saber que, al hacerlo, es muy fa- 
cil caer en una «ldgica de poder», en la que incitamos al magisterio a ponerse por encima 
de la verdad en vez de buscarla esforzada y pacientemente. Si caemos en esta trampa, el 
caso de la libertad religiosa deja de ser una luz para convertirse en un arma. En realidad, la 
verdad no depende del magisterio, sino que mas bien éste se encuentra «atado por la ver- 
dad». Si, aplicando la ldgica del poder, lo situo por encima de la verdad, mi fe degenera en 
ideologia, la Iglesia en partido, y el magisterio en comité central de un partido ideoldgico 
(cf. J. Ratzinger, Iglesia..., 176-177 y 181-182). 

Después de estas aclaraciones previas, veamos ya el modelo de la rectificacién y su 
aplicacién a nuestra materia. Recordemos lo dicho en epigrafes anteriores sobre el defi- 
ciente planteamiento de la cuestion en el s. xvilly en la edad contemporanea. He resumido 
esta deficiencia en tres aspectos: el fundamento indiferentista de la libertad religiosa -esto 
es lo principal-, la indistincidn entre derecho y moral, y la concepcidn del derecho como 
legitimacién moral. Vimos que el concilio replanted el tema en términos mas satisfacto- 
rios: presupone un concepto de derecho que no significa legitimacién moral, distingue asi 
entre derecho y moral, y -sobre todo- permite una fundamentacién y una comprensi6on 
no indiferentista de la libertad religiosa. 

Todo esto permite formular la tesis de que hay una rectificacién, pero no un choque 
de magisterios. Concretemos. El magisterio del xix no supo 0 no pudo detectar la confu- 
sion de planos en que estaba instalada la cuestion de la libertad religiosa, y esto llevé a 
formulaciones poco afortunadas, que defendian la verdad en aspectos vitales para la fe, 
pero inducian a error en lo referente a los derechos. El Vaticano II detecté y corrigid las 
confusiones subyacentes, lo que le permitié formular el tema en otros términos, rectifi- 
cando las expresiones del s. xix y del s. xx: sigue defendiendo aquellas verdades vitales, y 
al mismo tiempo incorpora la libertad religiosa. Asi pues, este modelo, combinado con el 
tercero, permite responder a la cuestidn sobre la contraposicién de magisterios. 
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Hay todavia algo que anadir. Mas alla de la cuestién doctrinal -y mas atras de los ss. 
xix y xx- el modelo de la rectificaci6n ayuda también a interpretar la correccién de las de- 
ficiencias en la praxis de la Iglesia en esta materia, deficiencias en cuyo detalle no puedo 
entrar aqui. Sdlo puedo apuntar algo al respecto. El modelo de la rectificacién se concreta 
a veces como un «modelo de recuperacién». Esto tiene un presupuesto: a lo largo de la 
historia de la Iglesia hay épocas de mayor lucidez tedrica y practica en materia de libertad 
religiosa (como en otras materias); y otras épocas en que esto se ha oscurecido, en mayor 
o menor medida. Pensemos, de un lado, en la época del edicto de Milan, en los escritos 
de Lactancio, o en las reflexiones de la escuela de Salamanca sobre los indios y la prohibi- 
cidn de su conversion forzada. Son momentos de mayor lucidez tedrica y practica. Por el 
contrario, algunas formas de vinculacién con el Imperio antiguo, las cruzadas, el confesio- 
nalismo moderno y lo que sigue después, constituyen épocas de mayor oscurecimiento. 
En cualquier caso, pensar las cosas en términos de «recuperacién» ayuda a percibir que no 
se trata de algo que ha estado totalmente ausente hasta nosotros, sino de algo que perte- 
nece al patrimonio de la Iglesia pero que ha caido con frecuencia en una cierta oscuridad, 
incluso en un olvido mas o menos profundo, tanto en el plano doctrinal como en el prac- 
tico. Este modelo presupone que la fidelidad sustancial de la Iglesia a la fe es compatible 
con que pueda caer en desaciertos parciales, doctrinales 0 practicos. Ningun aspecto de 
la fe se comprende ni se vive plenamente en todo momento. Siempre se comprendera y 
se vivira de un modo imperfecto. Dicho de otro modo: una cosa es la fe de la Iglesia y otra 
en qué medida ésta asimila y vive su fe en cada momento; en esto caben avances y retro- 
cesos, oscilaciones, oscurecimientos tedricos y practicos: lo que hoy se vive y se entiende 
mejor, pasa luego a oscurecerse, y recupera después claridad. Todo esto es mas facil que 
se dé en materias practicas que en teologia especulativa. 

Con esto llegamos al mejor modo posible para entender la historia en materia de 
libertad religiosa: ha habido oscurecimientos tedricos y practicos que el concilio rectifica. 
Sin embargo, esto sdlo es valido si incorpora lo adquirido mediante los otros tres modelos, 
especialmente el tercero. El «modelo de la interpretacidn» ayuda a comprender mejor el 
sentido literal de las expresiones del magisterio inmediatamente precedente. Esta «mejor 
comprensién» pone de relieve que los textos se apoyan sobre una confusi6n que no se 
supo 0 no se pudo detectar; los textos dependen de esta confusién. Por tanto, no han de 
ser leidos de modo pedisequo, y su interpretacidn ha de relativizarlos. Han de ser inter- 
pretados teniendo en cuenta que obedecen a un malentendido histdrico. Dicho esto, este 
modelo permite «rescatar» la intencién fundamental de ese magisterio, asi como «liberar- 
la» de adherencias que entonces no se pudieron evitar. 

Asentado esto, entran en funcion los otros dos modelos. El modelo de las «formu- 
laciones perfectibles»: asi como una terminologia imperfecta forzd a ir matizando la cris- 
tologia desde el s. v (Efeso) hasta el s. vii (controversia iconoclasta y concilio Il de Nicea), 
pasando por el monofisismo (Calcedonia), el monoenergetismo, el monotelismo, etc.; de 
modo analogo, se puede aplicar este modelo a nuestro tema una vez aplicados los dos 
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anteriores. Cabe decir que, tras un inicial rechazo, se recibe la reformulacion de la «ley 
natural», o del «derecho de gentes», en términos de «derechos humanos» (teniendo en 
cuenta que esta reformulaciédn no es un mero nuevo modo de hablar, pues enriquece, 
corrige y profundiza la herencia anterior). 

Por ultimo, dicho todo eso, cabe aplicar el modelo de la explicitacidn de lo implicito 
para senalar que la libertad religiosa esta in nuce en la Revelacion y en la conciencia impli- 
cita de la Iglesia, asi como en los elementos fundamentales de su praxis histdrica, pero no 
se explicita en términos de «derechos humanos» hasta tiempos muy recientes. 

De todo lo dicho se sigue una conclusién importante. El caso de la libertad religiosa 
es tan especifico, tan complejo y tan singular que no se puede extrapolar para otras mate- 
rias. No puede ser «utilizado» para «desautorizar» al magisterio y relativizar sus ensenan- 
zas. En definitiva, tan insensato seria seguir en este punto una ldgica de contraposicién 
dialéctica como decir que nada importante ha cambiado. La historia no ha sido rechazada, 
pero la herencia ha tenido que ser purificada y profundamente renovada. 
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«Todo cuanto ha sido sinodalmente establecido, Nos queremos que sea promulgado 
para la gloria de Dios». Con estas palabras, Pablo VI, una cum los padres conciliares, pro- 
mulgaba la const. Sacrosanctum Concilium el dia 4 de diciembre del aho 1963, el mismo 
dia en el que, cuatro siglo antes, se habia clausurado el concilio de Trento (1563). El conci- 
lio adoptaba decisiones de gran importancia que, como resultado, cambiarian el rostro de 
la Iglesia. Sacrosanctum Concilium constituia el primer documento amplio de un concilio 
sobre la liturgia del Rito Romano. Era la carta magna de la reinstauraci6n liturgica. 

El concilio atribuy6 a la liturgia un significado extraordinario. Dos expresiones de la 
constitucion lo ponen de manifiesto: «El celo por promover y reformar la sagrada Liturgia 
se considera, con razon, como un signo de las disposiciones providenciales de Dios en 
nuestro tiempo, como el paso del Espiritu Santo por su Iglesia» (SC 43); y «la liturgia es la 
cumbre a la cual tiende la actividad de la Iglesia y, al mismo tiempo, la fuente de donde 
mana toda su fuerza. Pues los trabajos apostdlicos se ordenan a que, una vez hechos hijos 
de Dios por la fe y el Bautismo, todos se reunan para alabar a Dios en medio de la Iglesia, 
participen en el sacrificio y coman la cena del Senor» (SC 3). 

No debe extrafar, en consecuencia, la atencién prestada por el concilio a la refor- 
ma liturgica. No obstante, la const. Sacrosanctum Concilium evité expresamente hablar de 
«reforma» de la liturgia -quiza para obviar controversias-, y utiliz6 varias veces el termino 
instaurare para referirse a la renovaci6n general de la liturgia (SC 21 y 24). Este verbo debe 
entenderse no desde el Diccionario, sino desde su sentido propio en el seno de la consti- 
tucion. Expresa el deseo de retornar a los origenes de la tradicién (SC 50) para encontrar 
en ella aquellas formas liturgicas que resulten actualmente mas iddneas para el Pueblo de 
Dios. En SC instauratio significa un hacer memoria de lo que la Iglesia vivid durante siglos, 
pero ahora en orden al presente y al futuro (P-M Gy). En este sentido, el concilio manifest 
su proposito con estas palabras: «Porque la Liturgia consta de una parte que es inmutable 
por ser de institucidn divina, y de otras partes sujetas a cambio, que en el decurso del 
tiempo pueden y aun deben variar, si es que en ellas se han introducido elementos que 
no responden bien a la naturaleza intima de la misma Liturgia o han llegado a ser menos 
apropiados» (SC 21) 
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Esta reinstauracion ha sido el primero y mas visible de los frutos conciliares. El hecho 
de ser «el primer fruto del concilio» entrafa un significado profundo. Sin esta constituci6n, 
el acontecimiento conciliar no hubiera sido el mismo. El texto de la constituci6n supu- 
so una especie de ejercicio previo para la metodologia del trabajo conciliar. Al comenzar 
por la «liturgia», ademas, el concilio subrayé el primado absoluto de Dios. Operi Dei nihil 
preeponatur, habia escrito san Benito en su Regla. Dios primero de todo, pues alli donde 
la mirada sobre Dios no es determinante, todo lo demas pierde orientacién. «El concilio 
Vaticano II ha comenzado rezando», decia el cardenal Montini a sus diocesanos de Milan. 
Se entiende asi aquello que Sacrosanctum Concilium enuncia desde su mismo comienzo: 
«es caracteristico de la Iglesia ser, a la vez, humana y divina, visible y dotada de elementos 
invisibles, entregada a la accidn y dada a la contemplaci6n, presente en el mundo y, sin 
embargo, peregrina; y todo esto de suerte que en ella lo humano esté ordenado y subor- 
dinado a lo divino, lo visible a lo invisible, la acci6n a la contemplacion y lo presente a la 
ciudad futura que buscamos» (SC 2). 

Para valorar el significado liturgico del concilio hay que distinguir, al menos, cinco 
momentos: la prehistoria de la reforma, la génesis de Sacrosanctum Concilium, la edicién 
de los libros liturgicos emanados de la reforma, las primeras correcciones a partir de la 
mitad de la década de los afos ochenta. Expondremos las dos primeras etapas, para cen- 
trarnos en lo que consideramos principal, es decir, el estatuto teoldgico de la liturgia que 
deriva de los altiora principia subyacentes en el texto conciliar. En un segundo momento 
trataremos de otras realidades liturgicas (aho liturgico, liturgia de las horas) fijandonos en 
sus respectivos numeros cabeceros en la constitucidn, portadores de un marcado acento 
teoldgico. El misterio eucaristico y los sacramentos tienen sus voces propias en este dic- 
cionario. 


1. Anotaciones historicas 


La reforma liturgica no fue una tarea imprevista. Si el concilio comenz6 su tarea por 
la sagrada liturgia, se debid a que los trabajos en esta area estaban ya muy avanzados 
debido al mas de medio siglo de Movimiento Liturgico, y ala existencia de peritos cualifi- 
cados y bien coordinados. El schema sobre la sagrada liturgia era el que estaba mejor pre- 
parado. En consecuencia, fue el primero en ser debatido y aprobado en el aula conciliar. 

El Movimiento liturgico no fue un fendmeno uniforme, sino una corriente estimula- 
da por personalidades diversas y desde varios centros teoldgicos. Miraba ante todo a la 
profundizacién de la fe y de la espiritualidad a partir de la celebracién de la liturgia. Sus 
albores se situan hacia la mitad del s. xix, a partir de algunas abadias y personas como P. 
Guéranguer (+1875) en Francia y J. B. Hirscher (+1865) en Alemania. Los principales paises 
impulsores de este Movimiento fueron Francia, Bélgica y Alemania. Son célebres, a este 
respecto, las abadias de Solesmes en Francia, Beuron y su filial, Maria Laach, en Alemania, 
Maredsous y Mont César en Bélgica, Montserrat y Silos en Espana. Un hito significativo de 
este Movimiento fue el Motu proprio de san Pio X Tra le sollicitudini (1903), donde el Papa 
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afirmaba que la participacion activa de los fieles en la liturgia es «la fuente primera e in- 
dispensable del espiritu cristiano» (art.14). En la citada abadia de Mont César residia Dom 
Lambert Beauduin (+1960), quien, mediante la revista Questions liturgiques y los congresos 
de Lovaina, dotd al Movimiento liturgico de una organizacidn. Mientras tanto, en torno a 
Maria Laach se fomenté el conocimiento teoldgico e histdrico de la liturgia, con figuras se- 
fieras como I. Herwegen (+1946) y Odo Casel (+1948). Este ultimo, con su «teologia de los 
misterios» (Mysterienlehre), preparé el terreno para la teologia del Misterio pascual, el cual, 
habiendo sido la base de la espiritualidad primitiva, pasara a convertirse en un concepto 
fundamental en la visi6n conciliar del culto divino. En buena parte, se debe a la intuicion 
de dom Casel que el Vaticano II pusiera de nuevo el misterio pascual en el centro de la 
teologia liturgica, como veremos mas adelante. 

Entre los precedentes histdricos de la constitucién, destaca también el pontificado 
de Pio XII, que publicé en 1947 la enciclica Mediator Dei, que es la primera en la historia del 
magisterio sobre la sagrada liturgia, y, en cierto modo, la «carta magna» del Movimiento 
liturgico. Es un texto que recoge toda la elaboracion teoldgica anterior, y en el que se urge 
a los bautizados a que vivan la vida liturgica. En Mediator Dei se concibe la regeneracion 
liturgica como motor de la regeneracién cristiana. Hay que recordar también las impor- 
tantes reformas liturgicas, entre las que destacan la Vigilia Pascual en 1951 y la nueva cele- 
bracidn de la Semana Santa en 1955, que promovid la llamada Comisidn Piana, instituida 
por Pio XII tras acabar la segunda guerra mundial y operativa desde 1948. En la década 
de los afos cincuenta se celebraron algunos importantes congresos internacionales de 
estudio, como el de Asis (1956) y el de Nimega (1959). 


2. El iter redaccional de Sacrosanctum Concilium 


Cuando Juan XXIII anuncié la convocacién del concilio el 25 enero de 1959, no hizo 
mencion de una reforma liturgica. Pero desde la fase preparatoria, los obispos deseaban, 
de modo generalizado, una mayor participacion de los fieles en la celebracidn liturgica. A 
ello habia contribuido el pontificado de Pio XII. Fueron nombrados presidente de la co- 
mision preparatoria del concilio para la liturgia el prefecto de la sagrada congregaci6n de 
ritos, card. A. Cicognani, y secretario A. Bugnini. En julio de 1962, los obispos recibieron 
siete primeros esquemas del concilio para su estudio; el quinto versaba sobre la liturgia. 

EI debate sobre el quinto esquema duré del 22-X al 13-XI-1962. Hubo mas de tres- 
cientas intervenciones orales y casi cuatrocientas escritas. Los padres vieron en este texto 
la continuacion de las reformas ya iniciadas por Pio X y proseguidas por Pio XIl. El 14 de no- 
viembre se votaron los principios basicos del esquema, y el procedimiento para la revision 
de las enmiendas propuestas en el aula. AMbos puntos fueron aprobados en una unica 
votacidn de los 2.215 padres presentes con sdlo 46 votos en contra. El esquema paso a la 
Comisi6n liturgica dividida en trece subcomisiones. Entre los ultimos dias de noviembre 
y primeros de diciembre, se votaron las enmiendas al proemio y al capitulo primero en 
dos votaciones celebradas respectivamente el 17 de noviembre y el 6 de diciembre. Al 
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dia siguiente, durante la ultima congregacién de la primera sesidn, se aprob6 el proemio 
y el capitulo primero, ya enmendados. Hubo 11 non placet y 180 placet iuxta modum. La 
votacién sobre el resto del esquema se aplaz6 hasta la segunda sesién conciliar. El 8-X- 
1963, al principio de la segunda sesion conciliar, se votaron las enmiendas a los otros seis 
capitulos y luego los modi. La votacion de todo el esquema tuvo lugar el 22 de noviembre, 
y fue aprobado, con solo cuatro votos en contra, en la sesidn solemne con asistencia del 
Papa el dia 4 de diciembre. 

La const. Sacrosanctum Concilium, anterior a los grandes documentos del Vaticano 
Il, prepard a los padres para abordar otros importantes esquemas conciliares desde una 
perspectiva teoldgica renovada. En cambio, ella no se vio enriquecida por los desarrollos 
posteriores del concilio, pues aun no habian madurado las grandes intuiciones teoldgicas 
que surgirian del aula conciliar a lo largo del concilio, especialmente de la const. dogm. 
Lumen gentium. 


3. El estatuto teoldgico de la liturgia 


La const. Sacrosanctum Concilium no es un documento solo doctrinal ni sdlo disci- 
plinar. Se mueve en las dos direcciones. La primera trata de la naturaleza de la celebra- 
cion liturgica; la segunda establece criterios de revision y reforma. El hecho de carecer 
del adjetivo «dogmatica» no rebaja el valor de la constitucién. De hecho, contiene una 
clara ensehanza doctrinal de aquello que la Iglesia entiende por liturgia. La constituci6n, 
ademas de los principios operativos que contiene, expone las dimensiones esenciales 
para la inteligencia teoldégica de la liturgia. El texto, en efecto, incluye ciertos principios 
fundamentales que van mas alla de los meros cambios en las celebraciones. Estos prin- 
cipios asumen, con la autoridad suprema de la Iglesia, los resultados mas notables del 
Movimiento liturgico. Nos referimos a los pasajes doctrinales del capitulo primero (De 
principiis generalibus), especialmente en su apartado primero (De sacre liturgize natura 
eiusque momento in vita Ecclesia) (SC 5-13), y en los numeros cabeceros de los restantes 
capitulos. 

Estos principios impregnaron todo el documento y se introdujeron en cumplimiento 
de una decision que se remonta a los inicios del trabajo conciliar. El 13-XI-1960, dos dias 
antes de que Juan XXIll inaugurase el trabajo de las comisiones preparatorias, la comision 
liturgica celebr6 una primera reunion que, en principio, habia de ser de mero tramite, con 
el fin de poner en conocimiento de los miembros la composicién de las doce subcomi- 
siones que deberian trabajar los doce temas en que se habia distribuido el material de 
estudio. Pero Mons. H. Jenny, obispo auxiliar de Cambrai, expres6 su sorpresa al constatar 
que faltaba aquello que a su juicio debia ser el tema principal: los aspectos teoldgicos de 
la liturgia; en ausencia de ellos, se podria dar la impresioén de que la liturgia era tan sdlo 
cosa de ceremonias. Reconociendo la importancia de esta observacion, se cred una deci- 
motercera subcomisi6n, que seria en adelante la primera, y se designo De mysterio sacree 
liturgize eiusque relatione ad vitam Ecclesize, conforme a la denominacién propuesta por 
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el abad benedictino G. B. Cannizzaro. Esta decisién fue interpretada por B. Fischer como 
cuando los encargados de restaurar una vieja catedral perciben que al edificio le fallan los 
cimientos. Esos cimientos eran las bases doctrinales necesarias a todo proyecto de reins- 
tauracion liturgica. 

La envergadura doctrinal que fue adquiriendo el texto permitio incluir la Sacrosanc- 
tum Concilium entre las cuatro grandes constituciones del concilio, y no entre los decre- 
tos. Sus afirmaciones doctrinales, sin ser abundantes, constituyen el cimiento para una 
teologia de la liturgia portadora de nuevas perspectivas. El culto cristiano, en su nucleo 
esencial, es theo-logia en sentido estricto, es decir, un hablar de Dios desde la accién de 
Dios. Celebrar es un acto teoldgicamente relevante, por el cual la Iglesia entra en didlogo 
con Dios, afirma su fe en El y la formaliza a través de una simbolica determinada. La liturgia 
esta enriquecida por una presencia de Cristo, que la convierte en obra suya y de su Esposa, 
la Iglesia. Por eso, el estatuto teoldgico de la liturgia, con los altiora principia que lo infor- 
man, es decisivo. No es posible una comprensidn cabal de la ensenanza conciliar sin una 
connaturalidad con sus altiora principia. 


4. Los altiora principia de la Sacrosanctum Concilium 


La expresion altiora principia no aparece en el texto conciliar. Pero es muy acertada 
para designar las lineas de fuerza teoldégicas de la constitucién. Fue empleada por Juan 
XXIll en el m.pr. Rubricarum instructum (1960). Antes de analizar cada uno de estos prin- 
cipios, conviene advertir que no todos los autores coinciden en determinar cuales sean. 
Aqui trataremos los seis mas evidentes, que iluminan la liturgia como realidad teoldgica. 


a) El Misterio pascual 


Entre los altiora principia, el primero es la actualizacién del Misterio pascual en la 
liturgia. La constituci6n se abre con una afirmacion de gran alcance: «Esta obra de reden- 
cidn humana y de perfecta glorificacién de Dios [...], Cristo la realiz6 principalmente por 
el misterio pascual de su bienaventurada Pasion, Resurreccidn de entre los muertos y glo- 
riosa Ascension. Por este misterio, “con su Muerte destruy6 nuestra muerte y con su Re- 
surreccion restauré nuestra vida’. Pues del costado de Cristo dormido en la cruz nacid “el 
sacramento admirable de la Iglesia entera”» (SC 5). 

Con esta afirmacion, el concilio recuperaba la visidn de los padres de oriente y occi- 
dente, y sancionaba la parte mas segura del pensamiento de aquellos tedlogos (Odo Casel 
y la escuela de Maria Laach) que pusieron las bases doctrinales al Movimiento liturgico. El 
Misterio pascual es el centro de la celebracidn. Es una vision de la celebracién liturgica y, 
en general, de la fe cristiana, que pone énfasis en la obra salvifica que el hombre se apro- 
pia en la Iglesia por la sacramentalidad. 

La expresion «misterio pascual», citada en SC 5, remite al significado biblico de «mis- 
terio». El misterio es el designio salvifico de Dios, cuya clave es la Pascua de Cristo, prefigu- 
rada en la pascua judia. Entre los judios, la pascua era una fiesta que celebraba la reapari- 
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cidn de la vida después de la muerte aparente del invierno. Mas tarde asumid6 un sentido 
totalmente nuevo debido a un cambio decisivo en la historia de Israel. A partir de enton- 
ces, no seria ya para los judios una fiesta de la creacidn, relacionada con las fuerzas de la 
naturaleza, sino que se convertiria para siempre en la celebracidn de la intervencidn sin- 
gular de Dios en la historia de Israel. Dios, «visitando» Egipto la noche en que los hebreos 
tomaban la comida pascual, paso de largo por sus casas. Los israelitas atravesaran el Mar 
Rojo, y se trasladaran de la tierra de la esclavitud a la tierra de la libertad. La celebracién 
anual de la pascua era el Memorial de este evento de salvaci6n. Memorial se dice en he- 
breo zikkaron, y andmnesis en griego, y significaba hacerse participes del suceso liberador 
en la celebracién de la cena pascual. La haggadd 0 narracién de la pascua, que todavia hoy 
recitan las familias judias durante la comida pascual, dice: «nosotros somos liberados hoy 
de los egipcios [...]; nosotros atravesamos hoy el Mar Rojo [...]; nosotros entramos hoy en 
nuestra heredad [...]». Importa subrayar la actualidad y contemporaneidad del «nosotros» 
con respecto al evento fundante. 

La muerte de Cristo en la cruz en la vispera de la Pascua, cuando debia inmolarse el 
cordero pascual, sera la verdadera Pascua en la que se hacen realidad definitiva las pro- 
mesas y simbolos relacionados con la Pascua antigua. «Nuestro cordero pascual, Cristo, 
ha sido inmolado» (1 Cor 5,7). Es la intervencién definitiva de Dios, destruyendo el poder 
del pecado y dela muerte por el amor revelado en su Hijo. Por la muerte de Cristo, somos 
llevados de la muerte a la vida, de la muerte de este mundo a la resurreccién del mundo 
futuro. La Pascua es la obra de la salvaci6n realizada por la vida, la muerte y la resurrec- 
cidn de Cristo, y que se hace presente por la accion liturgica. Como dice el concilio, en 
la celebracion se realiza la obra de nuestra salvacion: opus redemptionis exercetur (SC 2). 
Esta formula procede del Sacramentario Veronense, y esta presente en el Misal Romano. El 
concilio se basa en ella para expresar la presencia activa del Misterio pascual en la liturgia. 
Noes una interpretacion cualquiera de la liturgia, sino la que ella misma da de si. La consti- 
tuci6n ha consagrado la centralidad del Misterio pascual. En las acciones liturgicas se hace 
realmente presente el mismo Acontecimiento salvador. Es el misterio del culto. 

Este era un punto que sucitaba ciertas reservas en la época previa al concilio, debido 
a la dificultad de explicar c6mo un suceso pasado puede convertirse en realidad actual 
por mediacién de los ritos liturgicos; c6mo puedan alcanzarnos en cada época las accio- 
nes de Dios en Cristo, cuando han ocurrido en un momento determinado. No era un pro- 
blema filosdfico, sino teoldégico. En realidad, la accidn sacramental no es una nueva accién, 
sino una actualizacion en el tiempo y a través de ritos de la accién que Cristo, la Cabeza, 
realizo de una sola vez y por todas, pero que afectaba desde un principio a todo su Cuerpo 
mistico. Los ritos 0 signos sacramentales son la prolongacién del admirable sacramento 
original, que es Cristo mismo. 

El concilio, sin entrar en la discusidn técnica, insiste en el hecho de que Cristo esta 
siempre presente en la Iglesia, sobre todo cuando se celebran las acciones sacramentales. 
Ratificd esta doctrina en textos sucesivos, como LG 3, 26, 52; PO 5, 13; AG 9, 16. Los hom- 
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bres participan de la Pascua de Cristo porque «se hace de nuevo presente la victoria y el 
triunfo de su muerte» (SC 6) en los sacramentos, especialmente en la Eucaristia. Este ulti- 
mo texto —mortis eius victoria et triumphus repreesentatur-, tomado del concilio tridentino, 
explicita lo que entonces insinuaban los padres de Trento. 


b) Historia de la salvacion en acto 


Para describir la naturaleza de la liturgia, el concilio no partid de la nocidn de culto, 
tal y como era comtn al tratar de la liturgia, al menos desde la Ilustracion. Asi lo habia 
hecho Pio XII en Mediator Dei. Ahora bien, el término culto, desde la Escolastica, era ante 
todo una categoria moral: el ejercicio de la virtud de la religidn, que a su vez es una par- 
te potencial de la virtud de justicia. Por su parte, la constitucién Sacrosanctum Concilium 
puso la liturgia en relacidn con la nocidn de historia salutis, segun una perspectiva teolégi- 
ca elaborada décadas antes en el seno del Movimiento liturgico (L. Beauduin, O. Casel, R. 
Guardini, C. Vagaggini, etc.). El concilio lo hizo con decisién, como se desprende de la lec- 
tura conjunta de SC n.5-6. Tras describir la historia de la salvaci6n centrada en el misterio 
pascual (n.5), el concilio presenta la liturgia como actualizacién sacramental de esa misma 
historia (n.6). Existe un nexo Idgico: la historia de la salvacion, descrita en el primer texto, 
es el contenido actual de la liturgia. Es significativa la equiparacién entre historia salutis 
seu mysterio Christi (SC 35). La conjuncién disyuntiva seu indica que misterio de Cristo e 
historia de la salvaci6n son dimensiones coextensivas de una misma realidad. La liturgia, 
por consiguiente, es un componente esencial de la obra redentora; es un momento de la 
historia de la salvaci6n. La liturgia es la historia de la salvacion en acto. 

Esta concepcion hist6rico-salvifica supone que la liturgia no es primariamente el cul- 
to que el hombre tributa a Dios; en este caso, sdlo seria una accidn humana, ejercicio de 
la virtud de la religion. La liturgia es ante todo accion salvifica divina, en continuidad con 
las «obras prodigiosas» que Dios realiz6 en el tiempo de las promesas, y que culminaron 
en el Misterio pascual. La liturgia, como evento salvifico, presenta la misma configuracién 
de los acontecimientos de la historia salutis: propuesta de salvacién de parte de Dios y 
aceptacion por parte del hombre. Esta visidn reconoce la primacia ontoldgica de la accion 
de Dios sobre la del hombre, y a la vez, da cabida a la accién del hombre en sinergia con la 
accion de Dios. Este enfoque permite, ademas, descubrir una doble vertiente: descenden- 
te (catabatica) de santificacién del hombre por Dios, y ascendente (anabatica) de alabanza 
de Dios por el hombre. Esta bipolaridad es esencial a los acontecimientos salvificos y, por 
tanto, también a la liturgia 

La salvaci6n como evento acontece en la historia de modo sacramental. La recupe- 
racion de la sacramentalidad representa un paso teoldégico importante. Veamoslo mas de 
cerca. En la historia de la salvacién, en cada una de sus etapas, «todo cuanto acontece, 
acontece en forma de sacramento» (Origenes, In Genesim hom. 9, 1: in sacramentis fiunt 
omnia que fiunt). Los Padres de la Iglesia detectaron la sacramentalidad insita en la histo- 
ria de la salvacidn, que leian en clave simbolico-sacramental, como la forma que Dios tiene 
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de revelarse: una zarza que arde y no se consume, las aguas del mar que se abren, una 
brisa que sopla suave, la amada que mira por las celosias la Ilegada del amado, la plaza de 
una ciudad de oro puro como cristal transparente, etc. La enumeracion de estos ejemplos 
no significa que la sacramentalidad sea un aspecto singular de algunos acontecimientos 
particulares de esa historia, sino la dimensidén especifica de la economia salvifica. Toda 
la historia salutis presenta una estructura sacramental. Todas las realidades relativas a la 
economia de la salvacién, en todas sus fases historicas, presentan una estructura simbdli- 
co-sacramental, y desde este punto de vista la historia salutis aparece como una realidad 
homogénea. La exterioridad de los acontecimientos salvificos es la forma experimenta- 
ble del amor de su Creador. La encarnacion del Logos en la plenitud de los tiempos es la 
manifestaci6n suprema de esta /ex incarnationis. Cristo es «el misterio de Dios» (Col 2, 2) 
y el sacramento primordial (Ursakrament); sus palabras y gestos son la manifestacién sa- 
cramental de la revelacion salvifica de Dios. Por su parte, la Iglesia es «como un sacramen- 
to» del Espiritu de Cristo, sacramento de la redencidn universal realizada por el Sefor (LG 
1.8.9.48). Percibir la naturaleza sacramental de la historia de la salvacion es decisivo para 
una honda comprensi6n de los Sacramentos: he aqui cémo lo ritual se integra organica- 
mente en el fundamento mismo de la divina revelacion y de la fe. 


c) Per ritus et preces 


Otro de los altiora principia, que deriva de lo recién dicho, lo encontramos en el n.48 
de la constitucién: la actualizacion del misterio salvador se realiza por la mediacion de ritos 
y oraciones: per ritus et preces. La expresion es importante. Ritos y preces son el «medio» a 
través del cual el Acontecimiento salvador se hace presente y se comunica en la liturgia. 
Toda realidad de gracia que se realiza histdricamente se realiza por via simbodlica, ritual. 

Para comprenderlo mejor podemos acudir a la antropologia cultural. El hombre al- 
canza el mito a través del rito, hecho, todo él, de simbolos. Lo propio del lenguaje simbdli- 
co es moverse desde la imagen sensible -los ritos— hasta pasar a otro nivel de significado, 
que es el del mito. Los simbolos son, pues, estructuras de transferencia que remiten del 
significante al significado. Ahora bien, el misterio cristiano no es mito. El simbolo, en la 
liturgia cristiana, no se limita a expresar lo mas posible una realidad invisible. El simbolis- 
mo cristiano -los ritos— comunica una realidad histdrica y metahistérica. Lo hace signifi- 
candola. Causalidad y significatividad son dimensiones inescindibles. Las rubricas de los 
libros liturgicos lo manifiestan con frecuencia con la clausula: «en raz6n del signo». Es una 
clausula escueta de profundo significado. 

Sacrosanctum Concilium condensa todo ello en la expresién per ritus et preces. El 
Kyrios ejerce su Sacerdocio celeste mediante los gestos y palabras de la Iglesia. En este 
contexto, ritus abarca la gestualidad amplia y variada de la liturgia, y preces se refiere tanto 
a la Palabra de Dios como a la palabra de la Iglesia, o sea, a los textos eucoldgicos de las 
celebraciones. Si atendemos la fecha de elaboracion de las constituciones conciliares, la 
expresion per ritus et preces se reflejara, dos anos después, en la expresion gestis verbisque 
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de Dei Verbum 2: «este plan de revelacion se realiza con gestos y palabras intrinsecamente 
conexos entre si». Es facil apreciar una correlacién entre ambas expresiones: ritus 0 gesta 
de una parte y preces 0 verba de otra. Como Dios se revelaba y salvaba mediante gestis ver- 
bisque en el tiempo de las promesas, asi en el tiempo de la Iglesia actualiza su revelacion 
salvadora per ritus et preces. 

Para alcanzar una participacién plena en las acciones liturgicas es, pues, necesario un 
conocimiento capaz de comprender los signos y, a través de ellos, reconocer el misterio 
que en ellas se actualiza, es decir, la fides sacramenti. La fe pone en comunidn con la virtud 
salvifica de la Pasién de Cristo que alcanza a través del sacramento a toda la vida de la 
Iglesia. 


d) La Palabra de Dios celebrada 


Lo recién dicho conduce de manera natural al siguiente de los altiora principia, a 
saber, el lugar que ocupa la Palabra de Dios en la celebracién (SC 7, 24, 35, 51, 92). La 
importancia de la Palabra es evidente en la concepcidn de la liturgia como historia de la 
salvacion en acto. «En la celebraci6n liturgica la importancia de la Sagrada Escritura es 
sumamente grande. Pues de ella se toman las lecturas que luego se explican en la homilia, 
y los salmos que se cantan, las preces, oraciones e himnos liturgicos estan penetrados de 
su espiritu y de ella reciben su significado las acciones y los signos» (SC 24). 

La Palabra de Dios, que interpret6é los eventos de la historia salutis como misterios 
salvificos, ilumina el sentido de esos mismos acontecimientos en el momento de su cele- 
bracidn sacramental en la Iglesia: «para realizar una obra tan grande, Cristo esta siempre 
presente en su Iglesia, sobre todo en la acci6n liturgica. Esta presente [...] en su palabra, 
pues, cuando se lee en la Iglesia la sagrada Escritura, es El quien habla» (SC 7). Conside- 
ramos a continuacion dos cuestiones: el iter redaccional de esta expresién y su alcance 
teoldgico. 

La afirmacion de la presencia de Cristo en la palabra proclamada en la celebracién 
liturgica estaba ausente en la Mediator Dei, asi como también en el proyecto inicial del 
capitulo primero, elaborado en mayo de 1961. Aparecié por vez primera en la redaccién 
que A.-G. Martimort presentd a la subcomisién competente, reunida en la Domus Marie 
(Roma) en octubre de ese ano: ipse qui loquitur dum verba sacre Scripturee in Ecclesia legun- 
tur. La idea no era ins6dlita. P. Jounel, en el congreso de Estrasburgo de 1958 sobre Parole 
de Dieu et liturgie, la habia puesto de relieve a partir de san Agustin, del Pseudo-German 
de Paris, del IV concilio de Toledo, asi como de los ritos de la liturgia de la Palabra tal y 
como los celebran las Iglesias armena y siria. Asi, por ejemplo, el obispo de Hipona dice: 
«el evangelio es la boca de Cristo» (san Agustin, Sermo 85, 1: Evangelium os Christi). El Pon- 
tifical Romano-Germanico, del s. x, afirma: «se lee el evangelio, en el cual Cristo habla con 
su misma boca para actualizar el evangelio en su Iglesia, como si hablara al pueblo Cristo 
mismo en persona». Se podrian mutliplicar las citas en esta direccidn. No era casualidad, 
por tanto, que A.-G. Martimort mencionara esa presencia en su manual del aho 1961. 
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Durante la ultima sesidn plenaria de trabajo de la comision preparatoria, en enero de 
1962, el texto recibid los ultimos retoques redaccionales y asi fue entregado a la Comisién 
central del concilio para que introdujera las mejoras oportunas y pasar al debate en el 
Aula. Tras las aportaciones de los padres, la comisi6n conciliar aceptdé el texto en noviem- 
bre, y seria aprobado por el concilio tal y como ahora lo encontramos en SC 7: «Cristo esta 
presente en su palabra, pues, cuando se lee en la Iglesia la sagrada Escritura, es El quien 
habla». Mas adelante, la constituci6n insistira en esta presencia en el n.33. 

La proclamacién dela palabra de Dios es un hecho constante y universal en la historia 
del culto cristiano, asi como la conciencia de que Cristo esta presente en la proclamacion 
liturgica de la palabra. No es mero recuerdo de lo que Cristo dijo en un tiempo pasado, 
sino que lo dice aqui y ahora, con la autoridad de su sacerdocio salvifico. El esta presente 
en toda celebracion liturgica segun su promesa y, por titulo especifico, como Palabra viva. 
La proclamacion liturgica de la palabra posee una estructura cuasi-sacramental, como una 
de las multiples modalizaciones de la ley de encarnaci6n. Traduce una conviccidn de fe: 
el mismo que habl6 antaho por medio de los profetas, habla ahora por medio del lector. 


e) Laasamblea liturgica 


Una celebraci6n liturgica es Iglesia reunida en oracion. Es la Iglesia quien realiza la 
accion sagrada y en ella se manifiesta. En este sentido, la asamblea de los fieles reunidos 
para la celebracién es signo de la Iglesia universal congregada por el Espiritu Santo. Sacro- 
sanctum Concilium se refiere a esta realidad cuando afirma: «la principal manifestacién de 
la Iglesia se realiza en la participacién plena y activa de todo el pueblo santo de Dios en 
las mismas celebraciones liturgicas, particularmente en la misma Eucaristia, en una misma 
oraci6n, junto al Unico altar donde preside el Obispo, rodeado de su presbiterio y minis- 
tros» (n.41). La asamblea liturgica es la Iglesia en acto, donde se manifiesta el misterio de 
la Iglesia. Mas adelante, dice de las parroquias que «de alguna manera representan a la 
Iglesia visible establecida por todo el orbe» (n.42). La asamblea liturgica no es la unica 
manifestacion de la Iglesia, pero si uno de los principales elementos de visibilidad de la 
Catholica, es decir, de la Iglesia extendida por toda la tierra. He aqui otros de los altiora 
principia de la constitucién. La nociédn de asamblea liturgica es un capitulo necesario de la 
teologia liturgica. 

EI Nuevo Testamento testifica abundantemente las reuniones cristianas. Los Hechos 
refieren la reunion periddica de los discipulos de Jerusalén, unanimes (convenire in unum) 
en un mismo lugar (epi to autd) para la escucha de la palabra apostolica, la oraci6n comun 
y la fraccion del pan (1, 15; 2, 44-47); reuniones semejantes suceden en Antioquia (13, 1-3), 
en Trdade (20, 7-11). El apdstol Pablo regula las de Corinto (1 Cor 11 y 14), lo que también 
hace Santiago (St 2, 1-4). Los Padres exhortaran a la participacion de los cristianos en las 
reuniones apelando a la voluntad del Sefor y a la novedad de la economia salvifica en 
Cristo. La unanimidad de todos en la oracidn, en los gestos, en el canto, es un signo de la 
unidn que produce el Espiritu Santo y un medio para reforzar la caridad. Los documentos 
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primitivos, la Didajé, la Didaskalia, las Constituciones apostolicas, la Tradici6n apostdlica, 
consideran esta participacién de los cristianos en la reunidn una manifestacidn de su fe en 
Cristo y un signo identificativo de su pertenencia a la Iglesia. El dossier biblico, patristico 
e histdrico es amplio. 

Al decaer la participacion del pueblo en la liturgia, reducido a mero asistente, decay6 
la relevancia de la reunién como tal. La asamblea liturgica y el sacerdocio comun de los 
fieles perdieron vigencia, aunque no estaban totalmente olvidados, como testifican, por 
ej., unas palabras de fray Luis de Granada: «Habéis de entender que todos nos juntamos 
para hacer misa, que no solamente venis para oir la misa, como decis, sino a hacerla con 
el sacerdote. Porque venis a ofrecer y a hacer sacrificio con él, aunque solo él habla y con 
sus manos ofrece, pero todos ofrecemos» (Obra Selecta. Una Suma de la vida cristiana, BAC, 
1947, 1033). El gran espiritual espanol reflejaba una tradicién genuina. El concilio dira con 
mayor precision: «Las acciones liturgicas no son acciones privadas, sino celebraciones de 
la Iglesia, que es “sacramento de unidad’, es decir, pueblo santo congregado y ordenado 
bajo la direccién de los Obispos» (SC 26). Por eso, «siempre que los ritos, cada cual segun 
su naturaleza propia, admitan una celebracién comunitaria, con asistencia y participacion 
activa de los fieles, inculquese que hay que preferirla, en cuanto sea posible, a una ce- 
lebracion individual y casi privada. Esto vale, sobre todo, para la celebracién de la Misa, 
quedando siempre a salvo la naturaleza publica y social de toda Misa, y para la administra- 
cidn de los Sacramentos» (SC 27). Como la liturgia es accién de Cristo que «asocia siempre 
consigo a su amadisima Esposa la Iglesia», laasamblea reunida es signo de la entera Iglesia 
alli presente. 

La importancia de la asamblea comenzo a recuperarse con los primeros pasos del 
Movimiento liturgico y con el estimulo de san Pio X a la participacion activa de los fieles 
enlos santos misterios y en la oraci6n publica y solemne de la Iglesia como «primera fuen- 
te indispensable del verdadero espiritu cristiano» (m.pr. Tra le sollecitudini, 22-X|-1903). 
En 1929 Pio XI deploraba que los fieles asistieran a la Misa como «mudos espectadores» 
(const. apost. Divini cultus, 20-XII-1928, n.9: AAS 21 [1929] 40). Fueron importantes las en- 
ciclicas Mystici Corporis (1943) y Mediator Dei [1947] de Pio XII. Especialmente ésta ultima 
considera la Liturgia como ejercicio del sacerdocio de Cristo, el culto del entero Cuerpo 
mistico, de su cabeza y de sus miembros (cf. AAS 39 [1947] 552-562). Los mejores resul- 
tados del Movimiento liturgico, especialmente la obra de A.-G. Martimort, y los estimulos 
magisteriales fueron recogidos por la ensenanza conciliar, y aplicados en la reforma litur- 
gica, como testifican las numerosas referencias a la asamblea que se encuentran en los 
libros liturgicos, y las exhortacionesa una participacion activa y fructuosa. Asi, «para pro- 
mover la participacién activa se fomentaran las aclamaciones del pueblo, las respuestas, 
la salmodia, las antifonas, los cantos y también las acciones 0 gestos y posturas corporales. 
Guardese, ademas, a su debido tiempo, un silencio sagrado» (SC 30). 

Los bautizados que participan en la celebracién, reunidos en un determinado lugar, 
no son un grupo que obedece a meras leyes socioldégicas o psicoldgicas. La asamblea no 
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es la reunion de una élite de cristianos, una sociedad de perfectos. Como manifestacién 
visible de la Iglesia, la asamblea liturgica es heterogénea (cf. Hch 2, 1 ss.). El reunirse para la 
celebraci6n dominical es la superaci6n, por la fe y la caridad, de las diferencias humanas. 
En ella no hay forasteros, sino conciudadanos de los santos y familiares de Dios (cf. Ef 2, 19). 

La asamblea, ademas, es un cuerpo diferenciado. Es el «pueblo santo congregado y 
ordenado bajo la direccidn de los Obispos» (SC 26). No es lo mismo el sacerdote celebran- 
te principal, icono de la capitalidad de Cristo, que los demas fieles. Y esto se refleja en la 
actitud con la que el sacerdote reza en nombre de todos, c6mo une por medio de él a to- 
dos al Senor. Es decir, se debe notar que es icono de Cristo Sacerdote, y, por consiguiente, 
se reviste con vestes liturgicas, ocupa un lugar especial. Por eso, establece el concilio que 
«en las celebraciones liturgicas, cada cual, ministro o simple fiel, al desempenar su oficio, 
hara todo y sdlo aquello que le corresponde por la naturaleza de la accidn y las normas 
liturgicas» (SC 28). 


f) Ladimensi6n escatoldgica de la liturgia 


Para describir la Jerusalén celeste, el Apocalipsis acude a la iconografia de una asam- 
blea liturgica de la tierra; con las mismas aclamaciones y con los mismos canticos. Tanto en 
la tierra como en el cielo se trata de la misma liturgia, aqui en los signos y allf en la vision. 
Esta dimension escatoldgica de la liturgia es el sexto y ultimo de los altiora principia que 
hallamos en el n.8 de la Constituci6n, que recuerda que la liturgia es «el cielo en la tierra» 
(Juan Pablo Il, Orientale lumen 11). Sacrosanctum Concilium dice: «en la liturgia terrena pre- 
gustamos y participamos en aquella liturgia celestial, que se celebra en la santa ciudad 
de Jerusalén, hacia la cual nos dirigimos como peregrinos, y donde Cristo esta sentado a 
la diestra de Dios, como ministro del Santuario y del Tabernaculo verdadero, cantamos al 
Sefhor el himno de gloria con todo el ejército celestial». Este texto no puede considerar- 
se como una explosién de entusiasmo por parte de los padres conciliares y, menos aun, 
como un destello de retdrica ornamental; tampoco es una innovacion, sino el recuerdo 
de algo que pertenece a la tradicién de la Iglesia Catdlica. Su olvido impediria reconocer 
la esencia de la liturgia. El texto es mas dependiente de Mediator Dei que del Movimiento 
liturgico, el cual no hizo de esta realidad un nucleo fuerte de su propuesta. Por constituir 
uno de los altiora principia de la constituci6n, este aspecto de la liturgia no es un simple 
matiz secundario, sino una realidad primordial tanto teol6gicamente, como desde el pun- 
to de vista espiritual para la vida de los bautizados. 

Este n.8 esta intimamente relacionado con el anterior. En efecto, en SC 7 se afirma 
que el Cristo pascual y celeste esta presente en la liturgia de la Iglesia peregrina y en SC 
8 se constata la presencia de la Iglesia peregrina en la liturgia celeste. En uno y otro caso 
se trata de afirmar que hay una unica y misma realidad —no dos celebraciones paralelas o 
analogas-, sino un solo culto, si bien presente de modo distinto, en el cielo y en la tierra. 

Es relevante evocar, a este respecto, el testimonio de Ap 4, 4: en la liturgia del cielo, 
el «Anciano de dias», esta sentado en el trono y rodeado de dos géneros de asistentes: de 
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una parte, los cuatro Vivientes que reconocemos por su presencia en las profecias de Isaias 
y Ezequiel; y, de otra, los veinticuatro Ancianos revestidos con capas blancas y portando 
coronas de oro. La aparicién de estos Ancianos no consta en Isaias y Ezequiel; es nueva y 
propia de la visidn del Apocalipsis. Por sus atuendos se trata de personajes que son reyes 
(estan coronados) y sacerdotes (revestidos de capas blancas) y, conforme a la opinién de 
algunos exegetas, estos ancianos son figura del nuevo Israel, la Iglesia de la tierra. Los cua- 
tro Vivientes representan la asamblea in patria, y los Ancianos simbolizan la Iglesia in terris. 
Ambos aparecen unidos celebrando la liturgia del cielo y de la historia. Otro ejemplo de 
la comunion entre la liturgia celeste y la terrena lo encontramos en el Kerubikon, el himno 
con el que la Iglesia bizantina acompana el traslado de los dones para la Eucaristia («la 
gran entrada»). El texto que se canta dice: «entonamos (nosotros, es decir, la asamblea te- 
rrena) un himno de gloria al Senor con todo el ejército celestial; cantamos (nuevamente la 
asamblea terrena) a la vivificante Trinidad el himno santisimo que entonan los Querubines 
(asamblea celeste) para recibir con nuestros cantos (asamblea terrena) al Rey del Universo, 
invisiblemente escoltado por sus ejércitos angélicos (asamblea celeste)». Es facil apreciar 
el mutuo reflujo entre las dos asambleas. Por ultimo, la aclamacion sursum cordal, presen- 
te en la liturgia eucaristica romana, es elocuente, sobre todo si se tiene en cuenta que se 
trata de un texto nacido en la celebraci6n cristiana mas primitiva. Esa aclamacion de quien 
preside la liturgia eucaristica desea introducir en la comunidad una cierta tensidn hacia 
arriba, es decir, hacia la Jerusalén celeste. 

Estos ejemplos, tomados de la Escritura y de la liturgia, confirman que el culto te- 
rrestre es el mismo que realiza el Kyrios en el cielo: un mismo culto que esta también 
presente, de un modo sacramental, en la tierra. Cristo es el Liturgo que se sento a la 
derecha del trono del Padre, como celebrante del Santuario y del Tabernaculo verdadero 
(Heb 10, 20), para oficiar alli, como Unico Sacerdote, la misma liturgia que se hace tam- 
bién presente en las asambleas terrenas a través de los signos sacramentales. No hay dos 
personas de Cristo, una gloriosa a la diestra de Dios y otra distinta en la tierra, junto a 
sus hermanos; ni hay dos pascuas, una historica y otra sacramental; ni tampoco hay dos 
sacrificios, sino tan sdlo el de la humilde obediencia y entrega a la muerte por sumisi6n 
al Padre, coronada por su entrada en el Templo no hecho por mano de hombre, para 
presentar incesantemente al Padre su oblacién en la Cruz. El Unico Cristo, que en el cielo 
intercede por nosotros y hace presente ante Dios su Unica oblacion, realizada en la cruz, 
en la resurreccién y en la ascension, es también el mismo que hace presente en la tierra la 
unica liturgia de accidn de gracias y de victoria por la redencidn, a través de los signos de 
la liturgia terrena, bajo los cuales celebramos en la tierra la liturgia del cielo. No existen, 
en breve, una liturgia in patria y otra in terris, sino una misma y Unica liturgia realizada por 
Cristo a tres niveles: primero, en los dias de su carne por su muerte obediente y su victoria 
pascual; segundo, esa misma muerte y resurreccién asumidas y actuantes en la liturgia 
del cielo; y, por ultimo, la pascua presente a través de los gestos liturgicos para quienes 
aun peregrinan por en la tierra. 
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Por ultimo, qué decir de los verbos «pregustar» y «participar», que son las dos pilas- 
tras que sustentan todo el paragrafo octavo? De una parte, con la forma verbal preegustan- 
do se alude al caracter simbdlico de toda acci6n liturgica de la tierra en su relacidn con la 
liturgia definitiva. «Pregustar» es adelantar el deleite que vendra después, unirse previa- 
mente a ella, pero sin «gustarla» todavia plenamente. Los ritos de la celebracién terrena 
adelantan, aunque oscuramente, lo que son las realidades eternas. Los ritos terrenos profe- 
tizan las alegrias del cielo. De otra parte, con el verbo «participar» (participamus) se quiere 
expresar que la liturgia terrena no solo simboliza y hace pregustar el culto de la Jerusalén 
celeste, sino que ella contiene realmente, en sus signos, aquello que simboliza. En la liturgia, 
el simbolo no se limita a expresar la realidad divina, no sdlo nos transfiere del significante 
sensible al significado misterioso y abierto, sino que lo confiere a quienes participan en ella. 

Cabe subrayar, por ultimo, lo siguiente: se ha afirmado repetidas veces que la reins- 
tauracion liturgica responde, en gran medida, a dar cumplida respuesta a aquellos deseos 
expresados mayoritariamente por los obispos desde el principio de alcanzar una actuosa 
participatio de los bautizados en los ritos liturgicos (cf. SC 14); pues bien, después de lo 
que acabamos de exponer, los altiora principia se demuestran el instrumento idéneo para 
entender esa anhelada participacién no ya desde la perspectiva de una simple actividad 
externa durante la celebracion, sino desde una vigorosa toma de conciencia del misterio 
que se celebra, asi como de su intima relacion con la vida cotidiana de los fieles. 

Una vez analizados los altiora principia de la constitucidn sobre la sagrada liturgia, 
abordamos los contenidos relativos a otras realidades fundamentales, como son el aho 
liturgico y la liturgia de las horas. Nos fijaremos en los parrafos de Sacrosanctum Concilium 
que son el frontispicio de la teologia subyacente en ambas realidades —los respectivos 
n.102 y 83-, sin abordar los aspectos de su reinstauraci6n y nueva organizacién. Comen- 
zamos por el ao liturgico puesto que el Oficio divino esta estructurado sobre él. 


5. El ano liturgico 


La constitucién trata del afo liturgico en diez numeros (102-111) a los que hay que 
anadir un apéndice sobre la determinaci6on de la fiesta de Pascua y una eventual estabili- 
zacion del calendario. En el primero de esos parrafos Sacrosanctum Concilium dice: «la san- 
ta Madre Iglesia considera deber suyo celebrar con un sagrado recuerdo (sacra recordatio) 
en dias determinados a través del ano, la obra salvifica de su divino Esposo. Cada semana, 
en el dia que llamo “del Sefor’, conmemora la Resurreccidn del Sefor, que una vez al ano 
celebra también junto con su santa Pasion, en la santa solemnidad de la Pascua. Ademas, 
en el circulo del afho desarrolla todo el misterio de Cristo, desde la Encarnaci6n y la Navi- 
dad hasta la Ascension, Pentecostés y la expectativa de la dichosa esperanza y venida del 
Sehor. Conmemorando asi los misterios de la Redenci6n, abre las riquezas del poder san- 
tificador y de los méritos de su Senor, de tal manera que, en cierto modo (quodammodo), 
se hacen presentes en todo tiempo para que puedan los fieles ponerse en contacto con 
ellos y llenarse de la gracia de la salvacién». 
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Para encuadrar esta ensehanza conciliar debemos hacer memoria. En tiempos pa- 
sados, e incluso hasta décadas relativamente recientes, se creia que los misterios de Jesu- 
cristo, celebrados por la Iglesia a lo largo del ano liturgico, eran una cierta representacion 
de cosas pertenecientes al pasado, es decir, recuerdos de una edad pretérita. Si pregunta- 
ramos qué celebra la Iglesia en Navidad, en Pascua, en Pentecostés..., probablemente se 
responderia que se conmemora el nacimiento de Jesus, que se recuerda su amor mani- 
festado en el morir y resucitar por nosotros, y que la Iglesia se goza con el cumplimiento 
de la promesa del Sefor de enviar el Espiritu Santo sobre Maria y los Apdstoles reunidos 
en el cenaculo. Estas respuestas, siendo ciertas, muestran una percepcidn incompleta de 
la sustancia teologal del ano liturgico, y revelan una tarea pendiente: alcanzar una visién 
del ano liturgico como eficaz escuela de fe y de espiritualidad de la Iglesia, tal y como la 
entendieron los santos Padres. 

Uno de los objetivos que Pio XII se fij6 cuando publicé la Enc. Mediator Dei en al aho 
1947 fue que los fieles experimentaran la «presencialidad» del Kyrios en la celebracién de 
sus misterios a lo largo del ciclo liturgico —per anni circulum, como dice el Sacramentario 
Gelasiano. El Papa comienza su discurso sobre el afio liturgico con una visién global de lo 
que representa como celebracién anual de los misterios de Cristo, cuyos dos polos fun- 
damentales son la Eucaristia y el Oficio. El Papa ahade que la liturgia, al conmemorar esos 
misterios, hace que los fieles puedan participar en ellos de modo que Cristo viva en la 
santidad de cada uno de los bautizados. En este contexto, Pio XII afirma: «el afo liturgico, 
al que la piedad de la Iglesia alimenta y acompaha, no es una fria e inerte representacion 
de hechos del pasado, una simple evocacién de realidades de otros tiempos. Es mas bien 
Cristo mismo, que vive en su Iglesia siempre y que prosigue el camino de inmensa miseri- 
cordia por El iniciado con piadoso consejo en esta vida mortal, cuando pas6 derramando 
bienes, a fin de poner a las almas humanas en contacto con sus misterios y hacerlas vivir 
por ellos» (n.205). 

El ano liturgico es Cristo mismo. Es una afirmacién importante porque declara la con- 
sistencia simbdlico-sacramental del ano liturgico, es decir, su ser «signo-mediacién» de la 
presencia del misterio de Cristo en el tiempo. Esta afirmacidn la recoge el Misal romano 
cuando designa a la Cuaresma como el ejercicio anual del quadragesimalis sacramenti (co- 
lecta del | Domingo de Cuaresma). De esta sacramentalidad del afo liturgico se despren- 
den algunas consecuencias significativas para la espiritualidad liturgica: el afo liturgico es 
una mediaci6én para realizar in mysterio la vida de Cristo en nosotros; las fiestas contienen 
no solo el recuerdo de lo que acontecié ayer, sino la realidad misma que conmemoran; la 
Esposa revive y actualiza en su vida los misterios del Esposo. 

El texto de Mediator Dei afade: estos «misterios estan perennemente presentes y 
operantes, no en la forma incierta y nebulosa de que hablan algunos escritores recientes, 
sino porque, como ensena la doctrina catdélica y segun la sentencia de los doctores de 
la Iglesia, son ejemplos ilustres de perfeccidn cristiana y fuentes de gracia divina por los 
méritos y la intercesién del Redentor y porque perduran en nosotros con su efecto, sien- 
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do cada uno de ellos, en la manera adecuada a su indole particular, la causa de nuestra 
salvacién». En el momento en que se publicé Mediator Dei, todavia estaba vivo el impacto 
y encendidas las controversias provocadas por la «doctrina sobre los misterios» de Odo 
Casel, que falleceria al aho siguiente (1948). Algunos entendieron la expresion «la forma 
incierta y nebulosa de que hablan algunos escritores recientes» como una desaproba- 
cidn implicita de la Mysterienlehre. De hecho, el parrafo contempla los misterios no tanto 
desde su presencia viva y objetiva causante, ella misma, de la salvacién, sino desde una 
Optica moral o psicoldgica, es decir, desde su efecto y ejemplaridad. Es probable que en 
la génesis de la enciclica existan varias capas redaccionales superpuestas, sin que todavia 
estemos en condiciones de poder identificar en qué parrafos prevalece uno de los dos 
movimientos que interactuan en el texto: el liturgico-objetivo y el moral-ejemplar. 

El n.102 de Sacrosanctum Concilium es hijo de Mediator Dei. La presencia del adver- 
bio quodammodo significa una prudente renuncia a explicar en sede magisterial la mane- 
ra en que los misterios se hacen presentes en los ritos. A esta cuestidn se responde, desde 
la instancia teolégica, diciendo que los textos liturgicos mismos, y los comentarios que 
sobre ellos hicieron los Padres, no pueden entenderse sin admitir que eso era para ellos 
un hecho cierto. Estos testimonios de la tradicidn liturgica rotundamente claros son, por 
citar algunos: que en Adviento la Iglesia invoca la venida del Senor, para que venga y nose 
haga esperar; que en Navidad se goza con el natus hodie Salvator mundi; que en Epifania 
nos invita a cantar al magnum mysterium et venerabile sacramentum; que en Cuaresma nos 
anima vigorosamente a prestar nuestro cuerpo y alma para que en ellos continue el Senor 
y complete su Pasién redentora, y nos recordara que para resucitar hay que morir con 
Cristo y resucitar con El para gloria del Padre. 

Los actos redentores de Jesus no pueden quedar absorbidos por el pasado, ni ser 
anulados por el tiempo. La presencia humana de Cristo, que esta configurada por su con- 
dicion divina, hace que sus acciones salvificas no puedan ser narradas en categorias ex- 
clusivamente temporales, como si la Persona que las realiza estuviera fuera de Dios. Asi, 
la presencia sacramental del Kyrios en el ano liturgico es el mismo Misterio de Cristo que 
informa las coordenadas histdricas en las que vive la Iglesia peregrina. Se explica, por eso, 
que ella cante en cada fiesta el «choy» (hodie) del misterio que la liturgia conmemora en un 
dia determinado del afo liturgico. La irreversibilidad del tiempo se anula, y todos los fie- 
les son constituidos, por asi decir, en contempordaneos con aquel acontecimiento ya que, 
sin dejar de ser histérico es, a la vez, meta-histdrico, y otorga significado a sus vidas. La 
celebracidn hace presente el tiempo cristico en el tiempo humano. Es el «sagrado recuer- 
do» (sacra recordatio) de que habla SC 102, carente de todo viso puramente historicista o 
psicoldgico. 


6. El Oficio divino 


Con la oracién alcanzamos uno de los nucleos esenciales de lo cristiano, pues la Igle- 
sia, comunidad de los bautizados que creen en Cristo, es una asamblea orante. Si el afo 
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liturgico y el Oficio divino ocupaban la tercera parte de Mediator Dei, Sacrosanctum Conci- 
lium dedica al afo liturgico un capitulo que contiene una decena de parrafos (n.102-111), 
y al Oficio divino otro de una veintena (n.83-101). Ningun concilio ha dedicado a la oraci6n 
un tratamiento tan privilegiado como éste, que plasma las grandes lineas para la reinstau- 
racion del venerable tesoro del Oficio romano. 

Repasemos brevemente la situacién del Breviario inmediatamente anterior al con- 
cilio Vaticano II. Mediator Dei entendia el Breviario como «la oraci6n del Cuerpo misti- 
co de Jesucristo que, en nombre y provecho de todos los cristianos, es ofrecida a Dios 
por los sacerdotes y demas ministros de la Iglesia, y por los religiosos, destinados a este 
fin por instituci6n de la misma Iglesia» (n.177). Aqui puede apreciarse como la enciclica 
mantiene aun la idea de «deputacidn» a la oracion, siendo en esto heredera de una larga 
tradicién candnica que habia clericalizado el Oficio divino. La oracién liturgica, por tanto, 
se reducia al clero y a los religiosos, como leemos en otro lugar de la enciclica: «en la edad 
primitiva acudian mas numerosos los fieles a estas horas liturgicas, pero tal costumbre 
se perdid poco a poco, y, al presente, su rezo es obligatorio sdlo para el clero y los reli- 
giosos» (n.184). Pio XII se refiere a los seglares con nostalgia: «procuren todos aprender 
las formulas que se cantan en las Visperas e intenten penetrar su intimo significado y, 
bajo el influjo de estas oraciones, experimentaran aquello que san Agustin afirmaba de 
él mismo: “cuanto lloré entre himnos y canticos, vivamente conmovido por el suave canto 
de tu Iglesia’» (n.190). 

Con tales precedentes, el debate conciliar sobre el nuevo Breviario se desarrollé du- 
rante el afo 1962 entre las Congregaciones generales XIV a XVII, con un total de casi cua- 
renta intervenciones. Entre ellas, cabe destacar la del abad de Beuron, B. Reetz (11964), 
quien solicité una revisidn total de los criterios teoldgicos para que describieran correcta- 
mente la esencia del Oficio divino como oracién eclesial, mas que como obligacidén juridi- 
ca. Sacrosanctum Concilium ampliara los sujetos de la oracién eclesial recomendandola a 
los fieles laicos cuando «oran junto con el sacerdote en la forma establecida» (SC 84). Esta 
timida invitacién sera ampliada en la const. Laudis canticum con la que Pablo VI sanciona- 
ba con su autoridad apostdlica los nuevos volumenes de la liturgia de la horas (1970): el 
Oficio divino «es propuesto a todos los fieles, incluso a aquellos que legalmente no estan 
obligados a él [...], ya que el oficio es oracidn de todo el pueblo de Dios y ha sido dis- 
puesto y preparado de modo que puedan participar en él no solamente los clérigos, sino 
también los religiosos y los mismos laicos» (n.8). Todo bautizado participa del sacerdocio 
de Cristo y, por tanto, del culto que el Liturgo celeste dirige a Dios en su Iglesia. Esta pro- 
puesta ha sido renovada reiteradamente por el magisterio pontificio posterior. 

Pasemos ahora al nucleo de nuestra exposicién: la teologia de la liturgia de las horas 
tal y como la encontramos recogida en SC 83. Pero, antes, conviene advertir que Sacro- 
sanctum Concilium, en el n.7, afirma que Cristo «esta siempre presente en su Iglesia [...] 
cuando ésta suplica y canta salmos (psallere)», y que esta expresidn mira directamente a 
la liturgia de las Horas como lo muestra el uso del verbo psallere, que es el canto eclesial 
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del Salterio, eje central de la celebracién del Oficio. Afirmar la presencia real del Kyrios en 
la celebracion de la plegaria eclesial insinua la sacramentalidad propia de la liturgia de las 
Horas, la cual consiste en cantar con Cristo para que nuestra voz sirva, por asi decirlo, de 
acompanamiento a la suya. Esta realidad hunde sus raices en la tradicién de los Padres que 
consideraron a Cristo como el verdadero cantor de los salmos ante su Padre. Como dice 
Clemente de Alejandria (tc.215), «el descendiente de David, que existia antes de David, 
el Verbo de Dios, despreciando la lira y el cetro, instrumentos sin alma, se eligid como 
instrumento nuestro mundo y, en modo especifico, el hombre, cuerpo y alma, verdadero 
microcosmos; mediante el Espiritu Santo, el Verbo ha elegido esta lira, que ahora suena 
para acompanar su voz y cantar al Padre» (Protréptico 1, 5, 3). 

El capitulo cuarto de Sacrosanctum Concilium arranca con esta solemne obertura: «el 
sumo Sacerdote de la nueva y eterna Alianza, Jesucristo, al asumir la naturaleza humana, 
introdujo en este exilio terrestre el himno que se canta por todos los siglos en las moradas 
celestiales. El mismo une a si toda la comunidad humana y la asocia con El, entonando este 
divino canto de alabanza» (SC 83). Aqui tenemos la presentacion de la liturgia de las Horas 
como obra de Cristo y de la Iglesia desde la perspectiva del misterio de la Encarnacién del 
Verbo. ;Cudles son sus precedentes? Una de las fuentes remotas podria ser la Bula Divinam 
psalmodiam (1631) publicada por Urbano VIII (1644) con la que se promulgaba la segun- 
da edicién del Breviarium Romanum, y que vio la luz medio siglo después de la primera 
(1568). La Bula comienza asi: «conviene que sea sin mancha ni arruga la divina salmodia 
de la Esposa con la que alivia, durante este exilio, la ausencia de su Esposo celeste; para 
que esa salmodia, en cuanto hija de la himnodia que se canta incesantemente ante la sede 
de Dios y del Cordero, se le parezca lo mas posible». Esta idea clave atravesara el tiempo 
y sera recogida sucesivamente por diversas instancias: C. Marmion (+1923), Mediator Dei, 
Sacrosanctum Concilium y, por ultimo, Laudis canticum. Curiosamente, el Catecismo de la 
Iglesia Catdlica no se hace eco de ella. 

La carga teolégica de SC 83 se apoya sobre dos verbos: «introdujo» (invexit) y «aso- 
cia» (consociat). Veamos el significado teoldgico de cada uno de ellos, empezando por el 
primero: «introducir». ¢Cual es el medio por el cual se realiza esa introduccién, o mejor, 
esa presencia del himno celeste en la Iglesia peregrina? ;Cual es el reflejo temporal en la 
Ecclesia in terris de la alabanza perenne que se canta en la Ecclesia in patria? La respuesta 
es la celebracion de la liturgia de las Horas. A través de ella, participamos de una manera 
simbédlica y eficaz, «sacramental», en la perenne doxologia con la que Cristo alaba al Padre 
en la unidad del Espiritu. 

Recordemos que el misterio pascual es anunciado, actualizado y comunicado cada 
vez que la Iglesia celebra la accidn liturgica. No ha sido circunstancial el cambio de nom- 
bre de «Breviario» a «liturgia de las Horas», operado por la reinstauraci6n liturgica, pues 
con la nueva denominaci6n se quiere declarar que la celebracidn del Oficio divino es una 
accion verdaderamente liturgica, es decir, una accion inscrita pleno iure dentro del esta- 
tuto teoldégico propio de la liturgia. Pero, gen qué sentido concreto la liturgia de las Horas 
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actualiza la Pascua del Senor? La oracidn de las Horas actualiza «la dimension orante del 
misterio pascual». Jesucristo vivid su transito de este mundo al Padre en un clima de 
oracion: desde la ultima Cena y el huerto de Getsemani hasta sus plegarias pronunciadas 
desde la cruz. Para apreciarlo, basta escuchar atentamente la proclamacidn de la Pasién 
en la liturgia del Viernes Santo. En la oraci6n de la Iglesia se actua la oracidn de Cristo al 
Padre; se participa, por tanto, en el didlogo eterno entre el Hijo y el Padre en el Espiritu. 
En la liturgia de las Horas, el didlogo del Verbo con el Padre en el Espiritu asume dimen- 
siones humanas. 

De otra parte, encontramos el verbo «asociar. En Cristo, que porta consigo todo 
el misterio trinitario, y, a la vez, el misterio de la vida en el tiempo y en la inmortalidad, 
se unen la alabanza e intercesion que El dirige al Padre, como Cabeza, con aquella que 
realizan los miembros de su Cuerpo, excluyendo todo hiato. Asi, en Cristo, el eterno co- 
loquio intratrinitario irrumpe en la Iglesia peregrina, y la doxologia terrena atraviesa los 
umbrales de la Jerusalén celestial. Se constituye la Unica liturgia del cielo y de la tierra. En 
cierto sentido, como ensenan los Padres, la celebracion del Oficio divino hace «audible» 
el himno de Cristo al Padre, «siendo nosotros sus labios y su lengua» (Eusebio de Cesarea, 
Commentaria in psalmos 34). 

La tradicién de la Iglesia indivisa conoce, pues, y celebra la oracidn de las Horas como 
una peculiar actuacidn simbdlico-sacramental del Misterio pascual, la cual se realiza por 
medio de ritos y preces (per ritus et preces): la asamblea reunida, la palabra de Dios procla- 
mada, el canto del himno, de los salmos y del responsorio, las intercesiones, el silencio, los 
colores, los gestos de signacidn al inicio de los canticos del Benedictus y del Magnificat, el 
aroma de la incensacion del altar... Y todo ello al ritmo de la luz que nace (laudes), la luz 
que avanza en su camino (hora intermedia) y la luz que muere (visperas). Todo acontece 
como si se tratara de «un cierto sacramento» donde la forma y la materia fueran respecti- 
vamente la luz y la alabanza. 

Se comprende, pues, el insistente memorial del misterio de Cristo que las Horas del 
Oficio realizan a lo largo del dia. El oficio matutino conmemora la resurreccion del Senor, 
Luz verdadera que ilumina a todos los hombres y Sol de justicia que nace de lo alto. El 
oficio de visperas conmemora el Sacrificio vespertino del Cordero inmaculado fuera de las 
murallas (Heb 13,13) a la misma hora que se sacrificaban los corderos dentro del Templo. 
La celebracion del Oficio divino se comporta, en definitiva, como una prolongacion de «la 
Hora de Jesus» (Jn 13,1). 


7. Proyeccién posconciliar de Sacrosanctum Concilium 


La publicaci6n de Sacrosanctum Concilium -primer resultado de la asamblea conci- 
liar—- constituy6 un hito en la vida de la Iglesia: el dia 4 de diciembre de 1963 Pablo VI firmé 
solemnemente el documento de la reinstauracion liturgica y, a partir de ese momento, se 
abrian posibilidades de futuro, tanto durante la fase de su ejecucién, como, mas tarde, en 
la de su recepcion. 
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a) La etapa de ejecucién. Llevar a buen término la reforma implicaba necesariamen- 
te la creacién de un ente iddneo. El Papa lo erigid por medio del Motu proprio Sacram Li- 
turgiam (1964) y lo llam6 Consilium ad exsequendam Constitutionem de sacra Liturgia. Este 
organismo lo conformaban casi medio centenar de cardenales y obispos y un conjunto de 
doscientos expertos, agrupados en diversos coetus, que representaban un amplio abanico 
internacional. Para presidir el Consilium el Papa nombroé al cardenal de Bolonia, Giacomo 
Lercaro, siendo ayudado por Annibale Bugnini como secretario. La tarea consistia en llevar 
la reformaa la practica mediante la revision de todos los libros liturgicos romanos conforme 
a los numerosos recognoscantur presentes en el texto de la Constitucién. La brujula que 
guiaba esa ingente labor no podia ser otra que la fidelidad a lo expresado en el SC 23: «para 
conservar la sana tradici6n y abrir el camino a un progreso legitimo, debe preceder siempre 
una concienzuda investigacion teoldgica, historica y pastoral, acerca de cada una de las par- 
tes que se han de revisar». En el intervalo que discurre desde el afo 1969, cuando vio la luz 
el Calendario liturgico, hasta el aio 2004, fecha de edicidn del Ritual de Exorcismos, vieron la 
luz casi medio centenar de nuevos libros liturgicos, todos ellos fruto del trabajo desarrollado 
por el Consilium. Ante la imposibilidad de analizar esas tres intensas décadas en todos sus 
pormenores, nos limitamos a enumerar algunos de sus hitos, sin pretender ser exhaustivos. 

El texto de la Sacrosanctum Concilium recibié cinco desarrollos a través de cinco Ins- 
trucciones: /nter Ecumenici (1964) indicaba las primeras innovaciones, entre ellas aque- 
llas concernientes al espacio celebrativo que, en poco tiempo, modificaria la disposicién 
de la iglesias en el mundo entero. Tres abhinc annos (1967) abordaba algunos puntos de 
disciplina liturgica. Liturgicee instaurationes (1970) ilustré el sentido profundo de algunos 
aspectos de la reforma. Varietates legitimae (1994) estableci6 criterios para la inculturaci6n 
de la liturgia a partir de lo expuesto en SC 37-40. La quinta Instruccion, Liturgiam authenti- 
cam (2001), establecio criterios para las traducciones vernaculas de los libros liturgicos ala 
luz de SC 36. El Codigo de Derecho candnico inform6 sus canones, sobre todo los relativos 
al munus sanctificandi, de los principios que guiaron la reinstauracion liturgica. La exposi- 
cidn que encontramos en el Catecismo de la Iglesia Catdlica (1992) sobre la dispensacién 
del Misterio en el Ambito de la economia sacramental representa un desarrollo de ciertas 
ideas presentes en el texto conciliar. La segunda parte del Catecismo, titulada «La celebra- 
cidn del misterio», es ya una sintesis madurada de teologia y espiritualidad de la celebra- 
cidn. En ella se identifican los elementos esenciales de la liturgia tal como es celebrada 
hoy por la Iglesia en la mutua complementariedad de sus dos tradiciones: la del Oriente 
y la del Occidente cristianos. Durante el pontificado de Benedicto XVI, algunas nociones 
de teologia liturgica como la «sacramentalidad» de la Palabra de Dios, la relacidn del in- 
tellectus fidei con la celebraci6n, el ars celebrandi..., recibieron el respaldo del magisterio 
especialmente en dos exhortaciones apostdlicas: Sacramentum caritatis (2007) y Verbum 
Domini (2010). Desde la Congregacién del culto divino, la Carta circular Festa paschalia 
(1988) sefalé algunos aspectos importantes en la teologia de la celebracién culminante 
del afo liturgico: la Vigilia pascual. 
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b) La etapa de recepcion. Algunas desviaciones graves llevadas a cabo durante los 
primeros anos de aplicacion de la reforma litUrgica (y ajenas a ella), alejaron de las autén- 
ticas riquezas de la liturgia cristiana. San Juan Pablo II se hizo eco de esta lamentable rea- 
lidad (carta Dominicze Cenez 11 [1980]) y dispuso corregirlas, entre otros medios, mediante 
la Instr. Redemptionis sacramentum (2004). Los nuevos libros liturgicos, especialmente va- 
liosos tanto en razon de sus preenotanda como de sus ordines, condensan la teologia y la 
articulacién de los ritos para una celebracidn que sea genuina epifania de la Iglesia. Aun 
con todo, la complejidad del iter segquido en la elaboracidn de algunos libros (por ejemplo, 
el Ritual de la Penitencia) se reflej6 en algunas perplejidades en torno a importantes as- 
pectos implicados en la praxis sacramental. 

El transcurso del tiempo permite una valoracidn serena del inmenso trabajo litur- 
gico desplegado durante la segunda mitad del siglo pasado. Esta dptica confirma que la 
mas vasta reinstauraci6n liturgica jamas realizada en la historia bimilenaria de la Iglesia ha 
obtenido resultados positivos, mas aun, decisivos para la vida del Pueblo de Dios; contem- 
poraneamente, es comprensible que, en cuanto obra humana, la reforma no fuera entera- 
mente perfecta. Algunas simplificaciones rebajaron la expresividad de algunos ritos que, 
de otro modo, habrian significado con mayor nitidez el acontecer mistérico de la salvaci6n 
de Dios en la Iglesia. 

A cincuenta afos del concilio y una vez publicados todos los libros del rito roma- 
no emanados de la reforma litUrgica, queda por recorrer la etapa mas importante: que la 
celebracion del misterio de la salvacion informe plenamente la vida de los cristianos. Los 
bautizados precisan asimilar la teologia de cuanto acontece en la celebraci6n liturgica, 
porque esa teologia, bien aprehendida, sera la mejor salvaguarda del sentido de lo sacro 
en la liturgia, pues nada de lo que hacemos en ella puede aparecer como mas importante 
de lo que, aunque invisible, realmente hace Cristo por medio de su Espiritu. El fin ultimo 
de la reinstauracién liturgica ha sido desarrollar la fe, suscitar la plegaria, realizar el en- 
cuentro personal y comunitario del hombre con el Resucitado, e inducir una vida cohe- 
rente con el misterio celebrado. La tarea entrafa, por eso, una dificultad notable, pues no 
solo se trata de transmitir unos conocimientos, sino de infundir una nueva sensibilidad y 
una nueva cultura. Se pretende que el sujeto de la celebraci6n cambie de mentalidad, y 
sustituya paradigmas hondamente enraizados por otros nuevos. Un cambio de este ca- 
lado no se improvisa; requiere tiempo, pedagogia, gradualidad y paciencia. De hecho, el 
punto en que se decide la suerte de la reinstauraci6n liturgica del concilio es la «re-forma» 
de los celebrantes. Es facil renovar los libros liturgicos; no lo es tanto cambiar la mente de 
las personas. 
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FELIx M2 AroceNA 


8. La musica sagrada 


La importancia concedida en SC a la musica sacra se comprende bien si se atiende 
a que «la tradicion musical de la Iglesia universal constituye un tesoro de valor inestima- 
ble, que sobresale entre las demas expresiones artisticas, principalmente porque el canto 
sagrado, unido a las palabras, constituye una parte necesaria o integral de la Liturgia so- 
lemne» (n.112). 

Desde los tiempos de san Pio X (Motu proprio Tra le Sollecitudini sobre la musica sa- 
grada de 22-XI-1903) se habia experimentado un deseo de dignificar la musica sacra, con- 
tagiada anteriormente por determinadas modas musicales. Ademas de dicho pontifice, 
sus inmediatos sucesores en la catedra de Pedro volvieron a tratar sobre la importancia de 
la musica en el culto divino, destacando la enciclica de Pio XII Musicae Sacrae (25-XII-1955), 
cuya impronta se deja ver a las claras en el texto conciliar. Segun el concilio, habria de que- 
dar patente la «funcion ministerial [...] en el servicio divino» de la musica; y esto por dos 
vias: «ya sea expresando con mayor delicadeza la oracion [...], ya sea enriqueciendo con 
mayor solemnidad los ritos sagrados». Ademas, el concilio expone cual es su fin primige- 
nio: «la gloria de Dios y la santificacion de los fieles» (n.112). Para alcanzar dicha finalidad, 
los padres conciliares sehalan algunas premisas: 

— «La accion liturgica reviste una forma mas noble cuando los oficios divinos se 
celebran solemnemente con canto» (n.113). 

— Los fieles han de poder participar activamente, para lo cual se recomienda el fo- 
mento de las scholae cantorum, especialmente en las catedrales (SC 114). 

— Se encarece la formacién musical no sdlo de los ministros sagrados, sino de todos 
los fieles. Se prevé la erecci6n de «institutos superiores de musica sacra», probablemente 
a imitacién del Pontificio Instituto de Musica Sacra, fundado por san Pio X en 1910 como 
Escuela Superior de Musica Sacra. Se ve de especial importancia que los compositores y 
cantores posean una «genuina educacion liturgica» (n.115). 

— Se anima a los compositores «a cultivar la musica sacra y a acrecentar su tesoro», 
componiendo obras inspiradas en la Sagrada Escritura, las fuentes liturgicas y, en general, 
en la doctrina catolica (n.121). 

— «La Iglesia reconoce el canto gregoriano como el propio de la liturgia romana», 
concediéndole «el primer lugar en las acciones litUrgicas» (n.116). Se ordena completar la 
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edicion tipica de los libros de canto gregoriano, realizando una revision critica de los ya 
editados, asi como otra versién mas sencilla para el pueblo (n.117). 

— Se mantienen vigentes «los demas géneros de musica sacra, y en particular la 
polifonia», siempre y cuando «respondan al espiritu de la accién liturgica». 

— También ha de conservarse y fomentarse «el canto religioso popular», tanto en 
«los ejercicios piadosos y sagrados» como en «las mismas acciones liturgicas» (n.116). 

— Se reconoce asimismo la importancia de mantener las tradiciones musicales pro- 
pias de cada lugar, «principalmente en las misiones» (n.119). 

— Finalmente, se reconoce la «gran estima» que la Iglesia latina profesa por «el dr- 
gano de tubos, como instrumento musical tradicional, cuyo sonido puede aportar un es- 
plendor notable a las ceremonias eclesidsticas y levantar poderosamente las almas hacia 
Dios y hacia las realidades celestiales». Con todo, «se pueden admitir otros instrumen- 
tos» musicales «con el consentimiento de la autoridad eclesiastica territorial competente» 
siempre y cuando «convengan a la dignidad del templo y contribuyan realmente a la edi- 
ficacion de los fieles» (n.120). 

Pablo VI aprob6 en 1967 la instrucci6n Musicam Sacram de la Sagrada Congregacion 
para los Ritos, en donde se desarrollaba la doctrina conciliar y se ofrecian normas concre- 
tas. En 1983, con ocasion del centenario del motu Tra le Sollecitudini de san Pio X, san Juan 
Pablo Il recordaba la necesidad de seguir cultivando con esmero la musica sacra. 

Por su parte, en la linea de SC, el Catecismo de Ia Iglesia Catolica recoge sintéticamen- 
te los principios por los que se ha de regir la relacidn entre la Liturgia y la musica sacra: «El 
canto y la musica estan en estrecha conexi6dn con la accion liturgica. Criterios para un uso 
adecuado de ellos son: la belleza expresiva de la oracion, la participaci6n unanime de la 
asamblea, y el caracter sagrado de la celebracidn» (n.1191). 

Uno de los resultados mas esperados de la renovacion conciliar en el campo musical 
era la aparicidn de repertorios en lengua vernacula con el fin de facilitar la participacion 
de los fieles. Las primeras experiencias resultaron, en general y por falta de experiencia, 
de escasa calidad o inadecuadas. Con el paso de los afos se han ido decantando dichos 
repertorios, manteniéndose tan solo aquellas piezas mas dignas y de mayor calidad musi- 
cal. Por otra parte, se ha intentado recuperar, para no olvidarlo del todo, el acervo musical 
tradicional, singularmente el gregoriano mas accesible a los fieles, asi como la polifonia, 
tarea ésta mas propia de agrupaciones corales. 


9. El arte y objetos liturgicos 


La doctrina del Vaticano II sobre el arte religioso resulta un tanto diversa de las for- 
mulaciones aparecidas en el concilio de Trento (1563) que, a su vez, reproducian, casi al pie 
de la letra, el Il de Nicea (787). En esta ocasién, el planteamiento es mas amplio. 

Comienzan los padres reconociendo que «entre las actividades mas nobles del in- 
genio humano se cuentan, con razon, las bellas artes, principalmente el arte religioso y 
su cumbre, que es el arte sacro» ya que «estan relacionadas con la infinita belleza de Dios, 
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que intentan expresar de alguna manera por medio de obras humanas». De ahi que la 
Iglesia haya sido siempre «amiga de las bellas artes», buscando «constantemente su noble 
servicio, principalmente para que las cosas destinadas al culto sagrado fueran en verdad 
dignas, decorosas y bellas, signos y simbolos de las realidades celestiales» (n.122). 

Por otro lado, la Iglesia ha procurado siempre «con especial interés que los objetos 
sagrados sirvieran al esplendor del culto con dignidad y belleza, aceptando los cambios 
de materia, forma y ornato que el progreso de la técnica introdujo con el correr del tiem- 
po», de forma que ha ido acumulando «en el curso de los siglos un tesoro artistico digno 
de ser conservado cuidadosamente». En consecuencia, la Iglesia «nunca consideré como 
propio ningun estilo artistico» sino que siempre «acepto las formas de cada tiempo». L6- 
gicamente, la Iglesia acepta «también el arte de nuestro tiempo» y anima a que se ejerza 
«libremente en la Iglesia, con tal que sirva a los edificios y ritos sagrados con el debido 
honor y reverencia; para que pueda juntar su voz a aquel admirable concierto que los 
grandes hombres entonaron a la fe catdlica en los siglos pasados» (n.123). 

En el fondo, lo que se trata de asegurar es que dichas manifestaciones artisticas res- 
pondan plenamente al uso sacro para el que estan concebidas. Los padres recomiendan 
que se promueva un auténtico arte sacro actual, en el que ha de buscarse «mas una noble 
belleza que la mera suntuosidad>» (n.124). 

En la misma linea de concilios precedentes, encargan a los obispos que vigilen para 
que en los templos no se expongan «obras artisticas que repugnen a la fe, a las costum- 
bres y ala piedad cristiana y ofendan el sentido auténticamente religioso, ya sea por la de- 
pravacion de las formas, ya sea por la insuficiencia, la mediocridad 0 la falsedad del arte» 
(n.124). Incidiendo especialmente en las imagenes sagradas, reiteran la conveniencia de 
mantenerlas expuestas a la veneracion de los fieles, ofreciendo como criterio, «que sean 
pocas en numero y guarden entre ellas el debido orden, a fin de que no causen extraneza 
al pueblo cristiano ni favorezcan una devocidn menos ortodoxa» (n.125). 

Respecto a la arquitectura, recomiendan que al edificar nuevos templos se tenga en 
cuenta su adecuacidn a las necesidades liturgicas asi como facilitar la participacién activa 
de los fieles (n.124). Este es un principio general a la hora de revisar la adaptacion de los 
ya existentes, asi como la disposicién de las obras artisticas que contienen. Los padres 
quieren que «cuanto antes» se revisen «los canones y prescripciones eclesidsticas que se 
refieren a la disposicion de las cosas externas del culto sagrado, sobre todo en lo referente 
a la apta y digna edificacién de los templos, a la forma y construccidn de los altares, a la 
nobleza, colocacidén y seguridad del sagrario, asi como también a la funcionalidad y digni- 
dad del baptisterio, al orden conveniente de las imagenes sagradas, de la decoracion y del 
ornato. Corrijase o suprimase lo que parezca ser menos conforme con la Liturgia reforma- 
da y consérvese o introduzcase lo que la favorezca» (n.128). 

Para ayuda de los Ordinarios, y también de los artistas, se establece la existencia 
de una Comisién Diocesana de Arte Sagrado, que también contribuira a velar «para que 
los objetos sagrados y obras preciosas, dado que son ornato de la casa de Dios, no se 
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vendan ni se dispersen» (n.126). Por ultimo, «se recomienda, ademas, que, en aquellas 
regiones donde parezca oportuno, se establezcan escuelas o academias de arte sagrado 
para la formaci6n de artistas». A estos, es preciso ayudarles con el fin de «imbuirlos del 
espiritu del arte sacro y de la sagrada Liturgia» a la vez que se les hace caer en la cuenta 
de que «su trabajo es una cierta imitaci6n sagrada de Dios creador y que sus obras es- 
tan destinadas al culto catdlico, a la edificacién de los fieles y a su instrucci6n religiosa» 
(n.127). 

Finalmente, también se ve la conveniencia de instruir a los clérigos, y especialmente 
alos seminaristas, «sobre la historia y evoluci6n del arte sacro y sobre los sanos principios 
en que deben fundarse sus obras, de modo que sepan apreciar y conservar los venerables 
monumentos de la Iglesia y puedan orientar a los artistas en la ejecucién de sus obras» 
(n.129). En esta linea, la Comision Pontificia para la Conservacion del Patrimonio Artistico 
e Histdrico de la Iglesia publicé el 15 de octubre de 1992 un documento dirigido a los obis- 
pos diocesanos titulado La formazione dei futuri presbiteri all‘attenzione verso i beni culturali 
della Chiesa. 

En 1993, a raiz del Motu Proprio Inde a Pontificatus nostri de san Juan Pablo Il, la Co- 
mision antes citada se transform6 en Comision Pontificia para los Bienes Culturales de la 
Iglesia, cuyos fines son la tutela del patrimonio historico y artistico de la Santa Sede; la 
colaboracién con las Iglesias particulares con esta misma finalidad; y sensibilizar sobre la 
importancia de la conservaci6n y utilizaci6n pastoral de dichos bienes artisticos, en co- 
laboracién con las Congregaciones para la Educacién Catdlica y para el Culto Divino y la 
Disciplina de los Sacramentos. En 2013, Benedicto XVI encomend6 a la Congregacion para 
el Culto Divino algunas tareas relacionadas con el arte sacro. 

Por otra parte, en el Ambito de las conferencias episcopales se cre el correspondien- 
te departamento de Arte o Patrimonio artistico o cultural. Algunos de estos han publicado 
interesantes estudios y han promovido exposiciones, tareas de restauraci6n y conserva- 
cion, etc. 

A pesar de todo ello, no puede obviarse la tendencia iconoclasta que, en muchos lu- 
gares, se percibid con fuerza tras el concilio. Desafortunadamente no se entendieron bien 
las sugerencias ofrecidas por los padres y se exager6 la desnudez de los nuevos templos, 
muchas veces disehados por arquitectos carentes de sensibilidad liturgica, al tiempo que 
se arrumbaban retablos e imagenes, buena parte de cierto valor artistico. Por ultimo, se 
puede percibir en los ultimos ahos una extrana «museizacidn» de los templos, en los que 
las imagenes y enseres liturgicos se valoran casi exclusivamente como piezas de arte, des- 
vinculandolos de su finalidad primigenia. 


10. Piedad popular y liturgia 


El Vaticano II no abordé de manera especifica el fendmeno de la piedad popular aun- 
que si algunos puntos que posibilitaron mas tarde la reflexién: fundamentalmente todo lo 
referente a la vigencia de los ejercicios piadosos, a la devocion a la Virgen y a los santos (cf. 
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const. dogm. Lumen gentium, caps. VII-VIII), a la cultura y a la propia tradicidn (cf. Decr. Ad 
Gentes), ademas de otras aportaciones como la consideracidn de la Iglesia como Pueblo 
de Dios 0 el papel de los laicos. 

En todo caso, en los aos inmediatamente posteriores al concilio se experimentd en 
algunos sectores eclesiales un notable desapego hacia las manifestaciones de la piedad 
tradicional, que llevé a la supresién de procesiones, actos piadosos, rezo del rosario, via 
crucis, exposicidn y adoracidn del Santisimo, etc. Apelando a la centralidad de la liturgia y 
desde cierta radicalidad interpretativa de los textos conciliares, se lleg6 incluso a cuestio- 
nar la existencia misma de estas formas de piedad. 

La exhortaci6n apostolica Marialis cultus de Pablo VI (197) vino a frenar estas tenden- 
cias, renovando la actualidad de la devoci6n a la Virgen Maria y sus manifestaciones mas 
tradicionales, que se enriquecian desde la dptica del Vaticano Il. Ademas, las sucesivas re- 
uniones del episcopado latinoamericano (Medellin, Puebla, Santo Domingo y Aparecida) 
han brindado reflexiones muy valiosas sobre la importancia evangelizadora y pastoral de 
la piedad popular. De hecho, desde América se llev6é dicha intuicién al Sinodo Episcopal 
de 1974, centrado en la evangelizacién del mundo contempordaneo, en cuyo documento 
conclusivo se reconocia por vez primera la existencia de una teologia de la religiosidad 
popular y se indicaba su potencialidad evangelizadora. Recogiendo las aportaciones del 
Sinodo, Pablo VI ofrecia a la Iglesia en 1975 la exhortacion apostdlica Evangelii Nuntiandi, 
en donde senalaba las posibilidades para la evangelizaci6n que ofrecia la piedad popular, 
a la vez que recordaba sus limitaciones. En esta misma idea incidid numerosas veces Juan 
Pablo Il, especialmente durante sus viajes apostdlicos. 

Por otro lado, algunas conferencias episcopales, como la espanola, reflexionaban 
también sobre la piedad popular, aportando valiosos documentos. Con todo, el de mayor 
rango hasta la actualidad es el Directorio sobre la piedad popular y Ia liturgia, publicado en 
2001 por la Congregacién para el Culto Divino. Su objeto es «considerar de forma organi- 
ca los nexos que existen entre Liturgia y piedad popular, recordando algunos principios 
y dando indicaciones para las actuaciones practicas» (n.3). Se divide en dos partes: en la 
primera se hace un repaso histdrico de las imbricaciones entre liturgia y piedad popular, 
una clarificaci6n conceptual a la luz de la teologia y el magisterio, y, por ultimo, los princi- 
pios teoldgicos para la valoracién y renovacién de la piedad popular. En la segunda parte, 
se presenta un conjunto de orientaciones para armonizar liturgia y piedad popular en 
las diversas celebraciones del ano liturgico, en el rico campo de las manifestaciones de 
veneracion a la Madre de Dios y a los santos y en el de los sufragios por los difuntos; se 
completa con una reflexién teoldgico-pastoral sobre los santuarios y las peregrinaciones. 
Nunca antes se habia ofrecido un elenco tan pormenorizado de expresiones de la piedad 
popular, si bien es cierto que en todo momento se realiza desde la perspectiva liturgica, 
incluyéndose algunas sugerencias realizadas por liturgistas, que todavia no han arraigado 
ni alcanzado el favor popular. 
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preparacién de los textos sobre el magisterio. 4. La ensefianza del Vaticano II sobre el magis- 
terio. 5. Calificacion teolégica. 6. Hermenéutica de la reforma. 7. Desarrollos postconciliares. 
Bibliogratfia. 


Introduccién 


El servicio del magisterio pastoral llevado a cabo por los Apostoles y por sus suceso- 
res es, en formas diversas de ejercicio, una realidad de la Iglesia desde el comienzo, como 
ponen de manifiesto especialmente los Hechos de los Apéstoles, las cartas de san Pablo 
(sobre todo las cartas pastorales) y la praxis cristiana. Esta praxis es la que se ha ido desa- 
rrollando a lo largo de los siglos en los concilios ecuménicos y provinciales, en el efectivo 
ejercicio de la autoridad por los obispos y por el obispo de Roma. 

No obstante, la ensefhanza explicita de la Iglesia sobre su propio magisterio es re- 
ciente, de forma que hasta el s. xix no existe un cuerpo doctrinal sobre el tema. Durante 
el pontificado de Pio IX (1846-1878) se intensific6é la actividad magisterial sobre el propio 
magisterio que alcanzaria su punto algido en la definici6n dogmatica sobre la infalibilidad 
pontificia proclamada en el concilio Vaticano | (const. dogm. Pastor Aeternus, 1870). A par- 
tir de ese momento, y tras variadas vicisitudes en los pontificados siguientes, la autocom- 
prensidn del magisterio desembocé en el concilio Vaticano II, que vuelve a presentar -y 
ahora de manera mas completa- la actividad magisterial en la Iglesia, con su fundamento 
y ejercicio especificos. Después del concilio han visto la luz publica nuevos documentos 
oficiales sobre el magisterio de la Iglesia que desarrollan la ensehanza conciliar. 


1. Del Vaticano | al Vaticano II 


Entre el Vaticano | y el Vaticano II hay, como no podia ser menos, continuidad. En el 
texto de los documentos del Vaticano II hay tres referencias expresas al Vaticano |. En GS 
59 se recoge la expresion «existe un doble orden de conocimiento» de la const. dogm. Dei 
Filius (DS 3015). Las otras dos referencias se encuentran, respectivamente, al comienzo de 
DV (n.1) y en LG 18, en el inicio del capitulo Ill sobre la constitucion jerarquica de la Iglesia. 
En ambos textos se recoge la expresién «siguiendo las huellas del Vaticano I» (en DV 1 se 
anade el concilio de Trento: «siguiendo las huellas de los concilios Tridentino y Vaticano |»). 
De ese modo se expresa la continuidad en la ensefanza sobre la revelacion divina y sobre 
la constituci6n jerarquica de la Iglesia. Resulta, pues, necesario el examen de la ensenanza 
del Vaticano | para alcanzar una idea cabal del contexto y de los elementos de interpreta- 
cidn que se deben tener en cuenta para entender la ensehanza del Vaticano II. 
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EI concilio Vaticano | definid dogmaticamente la infalibilidad del magisterio pon- 
tificio bajo determinadas condiciones (DS 3073-3075). Era la consecuencia ldgica de su 
ensenanza sobre el primado del papa. Ademas, el Vaticano | se refiere explicitamente al 
«magisterio ordinario y universal» (DS 3011), expresi6n que habia utilizado por primera 
vez Pio IX en la carta Tuas libenter de 21-XII- 1863 (DS 2879). La interrupcidn del concilio en 
1870 dejo una doctrina sobre el magisterio que precisaba de una ulterior contextualiza- 
cidn teoldgica en una ensehanza mas completa sobre la naturaleza de la Iglesia en gene- 
ral, y no sdlo del primado del Papa. Al no contar todavia con ella, la intervencidn concreta 
del magisterio corria el riesgo de ser vista como una instancia mas juridica que teoldgica. 

La ensenanza del Vaticano | sobre la infalibilidad pontificia no trajo un aumento de 
definiciones dogmaticas. De hecho, desde entonces solamente una vez se ha producido 
una solemne definicidn infalible, la de la Asuncidn corporal de Maria al cielo, en 1950, por 
el papa Pio XII. En cambio, ha tenido un extraordinario desarrollo el magisterio ordinario 
del Papa. A partir de Ledn XIII (1878-1903) el ejercicio del magisterio pontificio ordina- 
rio alcanza una notable frecuencia e intensidad, especialmente a través de las enciclicas. 
Esto supone una novedad porque en las enciclicas -y, mas adelante, en exhortaciones 
apostolicas y documentos semejantes-— el magisterio no se limita a formular condenas, 
responder a preguntas o censurar situaciones o ideas. Ahora, las enciclicas se presentan 
frecuentemente como escritos ricos en indicaciones positivas, llenos de teologia y con 
un amplio desarrollo argumentativo. Este ultimo aspecto —el recurso a la argumentacién 
teoldgica— ha experimentado un especial desarrollo en algunas enciclicas de Juan Pablo II 
y en las tres de Benedicto XVI. En todo caso, esta forma de magisterio ordinario por medio 
de enciclicas pas6 a ser la manera mas importante y normal del ejercicio de la actividad 
magisterial por parte de los papas. 


2. El magisterio en LG y DV 


EI concilio se ocupa del magisterio en dos documentos fundamentales que ofrecen 
perspectivas distintas: una perspectiva ministerial en la const. dogm. Lumen gentium so- 
bre el misterio de la Iglesia; y una perspectiva constitutiva o genética en la const. dogm. 
Dei Verbum sobre la revelacién divina. 

La presencia en LG de una exposici6n sobre el magisterio eclesial era una exigencia 
de la ensefhanza sobre la Iglesia como sacramento de salvacion. En efecto, al tratar de la 
constituci6n jerarquica de la Iglesia (capitulo Ill), aparece como actividad esencial de los 
pastores el munus docendi, ejercicio de la funcidn profética ministerial que corresponde 
a los obispos como testigos y maestros de la verdad de la salvacion. Los n.18 y 25 del 
capitulo tercero de Lumen gentium ofrecen una detallada ensefanza sobre el servicio del 
magisterio en la Iglesia. 

En el caso de Dei Verbum, el magisterio aparece considerado de una manera gené- 
tica, en cuanto elemento en el que se especifica la misién confiada a los Apdstoles de 
cara a la transmision de la revelacién. Desde este punto de vista, el magisterio aparece 


656 MAGISTERIO 


objetivado, en relacion con la Escritura y la Tradici6n. Respondiendo implicitamente a la 
acusacion de origen protestante de que el magisterio parece estar por encima de la Escri- 
tura, el concilio presenta a la Escritura junto con la Tradici6n como el punto originario del 
conocimiento revelado (n.9), y solo posteriormente examina las relaciones de ambas con 
el magisterio (n.10). 

Antes, sin embargo, de analizar los textos de LG y DV que tratan directamente del 
tema, hay un dato indirecto que ayuda a hacerse una imagen completa de la idea que los 
padres conciliares tenian del magisterio de la Iglesia, y es la propia actitud de los actores 
del concilio. ;C6mo veian los padres del concilio su funci6n especifica en el desarrollo del 
Vaticano Il?; gqué autoconciencia tenian, y cOmo veian y valoraban su propia ensenhanza 
magisterial? Los padres del Vaticano II se propusieron, siguiendo palabras de Juan XxXIll, 
ofrecer un magisterio de naturaleza «pastoral». Por esta razon, es necesario dilucidar la 
cuestion del caracter pastoral del concilio y de la naturaleza pastoral de su ensenanza. 
Para hacerlo de manera sintética se debe prestar atencidn a dos textos claves: una afirma- 
cidn de Juan XxXIll, y un texto del propio concilio en la const. past. Gaudium et spes (cf. C. 
Izquierdo, Para comprender el Vaticano || [Palabra, Madrid 2013)). 

En la alocucién con que inauguraba el concilio, el papa Juan afirmé: «Una cosa es la 
sustancia de la antigua doctrina, del depositum fidei, y otra la manera de formular su ex- 
presidn; y de ello ha de tenerse gran cuenta —con paciencia, si necesario fuese— atenién- 
dose a las normas y exigencias de un magisterio de caracter predominantemente pas- 
toral». Parece claro que el Papa no contrapone el magisterio doctrinal con otro pastoral, 
sino que se refiere a la forma como juzga que seria mas eficaz el magisterio de la Iglesia 
en las circunstancias concretas del s. xx. De hecho, el punto de partida del programa que 
trazaba el Papa era la pacifica posesion de la doctrina de la fe, de forma que no hubiera 
sido necesario un concilio para precisar o profundizar la doctrina de la fe en términos 
conceptualmente mas claros. Juan XXIII no dudaba de la utilidad en general del magis- 
terio doctrinal, pero estaba persuadido de la urgencia de una exposicidn de la fe mas 
adecuada a los destinatarios y a la particularidad de los tiempos: no nuevas doctrinas, 
sino una exposicién pastoralmente eficaz de la verdad revelada. La verdad del Senor - 
afirmaba-— permanece para siempre, mientras que los errores, en cambio, se desvanecen. 
La Iglesia, que siempre ha condenado esos errores, «ahora prefiere usar la medicina de la 
misericordia mas que la de la severidad» (Juan XXIII, Discurso Gaudet Mater Ecclesia en la 
apertura del concilio, 11-X-1962). 

En Gaudium et spes se encuentra una nota que explica el significado «pastoral» de 
esta constitucidn; un significado que, por extensidn, puede aplicarse al magisterio de todo 
el concilio: «Se llama [constitucidn] pastoral porque, sobre la base de principios doctri- 
nales, quiere exponer la actitud de la Iglesia en relacidn con el mundo y los hombres de 
hoy». El caracter pastoral se refiere especialmente a la segunda parte de Gaudium et spes, 
pero en la nota se afirma claramente la intencidn a la vez pastoral y doctrinal de todo el 
documento. 
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En conclusion, el caracter pastoral del concilio expresa la intencidn de ofrecer una 
ensenanza que tenga muy en cuenta las condiciones concretas de aquellos a quienes se 
dirige el concilio. No tiene sentido, en cambio, la contraposicién entre magisterio dog- 
matico y magisterio pastoral. De hecho, el Vaticano II, que no se proponia ofrecer nuevas 
definiciones dogmaticas, ha dejado una rica ensenhanza de caradcter dogmatico, especial- 
mente en las constituciones Lumen gentium y Dei Verbum, sobre la Iglesia y la revelacién 
divina, respectivamente. 

Un aspecto que es apenas un detalle, pero significativo, es la seleccién de térmi- 
nos que el concilio utiliza para referirse a la accidn de ensenar. A este respecto se puede 
observar que el concilio utiliza diversas expresiones para designar su propia accidén. Los 
términos que utiliza son: docet (Sancta Synodus: 6 veces), credimus, que equivale a decir: es 
la fe de la Iglesia (DH 1; UR 3.4), creditur (Ecclesia: LG 39), profitetur (Sacra Synodus: DH 1). El 
término mas claro y frecuente es docet que, teniendo como sujeto al concilio, se refiere en 
los seis casos a materias importantes: la necesidad de la Iglesia para la salvacién (LG 14), 
la edificacidn de la Iglesia por Jesucristo y la misién de los Apéstoles (LG 18), la sucesién 
apostolica (LG 20) y la sacramentalidad del episcopado (LG 21), el culto, sobre todo liturgi- 
co, a la Santisima Virgen (LG 67) y sobre la ayuda que presta la revelacion al conocimiento 
racional (DV 6). 


3. La preparacion de los textos sobre el magisterio 


iCdmo se llegé a los textos finales proclamados solemnemente en el Vaticano II? Los 
antecedentes remotos de la ensefhanza conciliar sobre el magisterio se encuentran en las 
respuestas de los obispos y prelados, y de los centros académicos eclesiasticos a la consul- 
ta sobre los temas que el concilio deberia abordar. Solamente a titulo de ejemplo recoge- 
mos algunas proposiciones significativas de diversos obispos. Las tomamos del Analyticus 
conspectus consiliorum et votorum quae ab episcopis et praelatis data sunt. «Delimitese con 
mas precision el ambito y la autoridad del magisterio ordinario de la Iglesia y Urjase la re- 
verencia y obediencia, también internas, que a él se debe» (De Magisterio Ecclesiae, prop.2: 
Acta et documenta Concilio Oecumenico Vaticano II apparando. Series |. Antepraeparatoria. 
Appendix vol.Il, Analyticus conspectus consiliorum et votorum quae ab episcopis et praelatis 
data sunt. Pars | [Typis Poliglottis Vaticanis, Romae 1961] 58). «Afirmese el valor absoluto e 
independiente del Magisterio eclesidstico que siempre se puede ejercer sin la“mediacidn” 
de los tedlogos o de los laicos. La extensidn de este magisterio no alcanza solamente a 
las verdades divinamente reveladas sino también a las verdades naturales conexas con 
la fe o con las costumbres» (prop. 3: Acta et documenta, 59). «Afirmese la infalibilidad del 
magisterio ordinario de la Iglesia, y al mismo tiempo definanse los diversos modos como 
se expresa ese magisterio infalible» (prop. 4). «Es muy oportuno que se determine la ex- 
tension del objeto de la infalibilidad de la Iglesia» (prop. 10: Acta et documenta, 60). «Defi- 
nase el objeto secundario de la infalibilidad del magisterio eclesiastico» (prop. 12: Acta et 
documenta, 60). «Tratese del asentimiento interno debido a las doctrinas propuestas por 
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el magisterio de la Iglesia con autoridad, pero no de manera infalible (auctoritative sed non 
infallibiliter)» (prop. 16, Acta et documenta, 61). 

Las propuestas que preceden son una muestra de las preocupaciones de los acto- 
res del concilio antes de su inicio: el magisterio ordinario de la Iglesia, la definicién de su 
objeto asi como su extensién a las verdades conexas con la fe y a las cuestiones morales, 
el asentimiento que el magisterio requiere, la infalibilidad, etc. El concilio no respondid 
directamente a todas estas cuestiones (por ejemplo, al llamado objeto secundario de la 
infalibilidad, y ni siquiera al magisterio ordinario que, como tal, no aparece en el texto 
conciliar). La raz6n es que el concilio no expone una doctrina del magisterio en si mismo 
considerado, sino que mas bien —-de acuerdo con el tono expositivo que lo caracteriza— se 
refiere a él de manera indirecta, al desarrollar el ejercicio del ministerio episcopal (LG), y 
al exponer la transmision de la revelacién divina en la Escritura y en la Tradicién (DV). Se 
debe notar, sin embargo, que las cuestiones que se proponian al concilio seguian vivas, y 
de hecho, serian en buena parte abordadas de manera explicita en algunos documentos 
postconciliares. 

Examinaremos brevemente a continuacion el proceso de elaboracién de LG 25 y de 
DV 10. 

La historia de LG 25 se remontaa la fase antepreparatoria del concilio. La subcomisi6n 
que preparaba el esquema sobre la Iglesia encargé a Carlo Colombo -entonces tedlogo 
perito, y después obispo- la elaboracién de un texto sobre el magisterio eclesiastico. Este 
texto, modificado por la Comisién doctrinal, constituia el capitulo VII del esquema sobre 
la Iglesia, que se distribuy6 a los padres en noviembre de 1962. La presentacién del ma- 
gisterio estaba organizada en torno a la nocidén de «magisterio auténtico», sin que queda- 
ra suficientemente clarificada la distincidn entre ese magisterio auténtico y el magisterio 
infalible. En el comentario oficial al texto se subrayaba el deseo de pronunciarse sobre el 
doble objeto, primario y secundario, del magisterio, asi como sobre el objeto «conexo» del 
«magisterio auténtico». A la vez, sehalaba que se queria insistir en la autoridad del magis- 
terio auténtico en materia de ley natural. Como veremos, ninguno de estos tres elementos 
se encontrara (al menos explicitamente) en el texto finalmente aprobado. Este proyecto 
de esquema recibid fuertes criticas que hicieron que, aunque no lleg6 a ser votado, fuera 
retirado. A continuacién, se adoptd como texto base para la discusidn el preparado por 
G. Philips, que paso a ser el secretario de la comision redactora. En el nuevo esquema, el 
capitulo II estaba dedicado a la constitucidn jerarquica de la Iglesia (n.11-21), y en ella el 
n.19 se ocupaba de de la funcién de ensefar de los obispos. Las caracteristicas de este 
texto eran las siguientes. En primer lugar, no estaba organizado en torno al magisterio 
«auténtico»; y distinguia claramente, en cambio, entre el magisterio infalible y el no infali- 
ble (que cuando es del Papa es «auténtico»). Ademas, no se trata del objeto del magisterio, 
limitandose a la expresién genérica doctrina de fide et moribus. Una tercera caracteristica 
es que la cuestidn del magisterio es secundaria en relacién con la cuestidn ardiente de la 
colegialidad episcopal. Las reacciones ante este esquema versaron sobre diversos aspec- 
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tos: los padres alemanes se lamentaron de la ausencia de calificaciones teoldgicas sobre 
las diversas afirmaciones del documento en general; se discutid sobre el caracter colegial 
del magisterio infalible de los obispos dispersos, sobre el objeto de la infalibilidad, sobre 
el magisterio ordinario y universal, sobre la relacion entre el magisterio infalible del papa y 
del concilio con la revelacién, etc. (Chiron, 284-288). Tras algunos retoques finales, el texto 
fue aprobado con el resto de la LG el 21 de noviembre de 1964. LG 25 pudo ser tenido en 
cuenta en la elaboracion del texto de DV que se refiere a las relaciones del magisterio con 
la Escritura y la Tradici6n, que se aprobé al ano siguiente. 

Por lo que se refiere a DV 10, tras la retirada del esquema De fontibus revelationis, 
en 1962, se elabordé el esquema De divina revelatione que fue distribuido a los padres en 
1964. Las cuestiones del magisterio fueron confiadas —junto con las que se referjan a la re- 
velacion y ala tradici6n- a una subcomisi6n presidida por el arzobispo Florit. En el primer 
esquema De divina revelatione se ponia en relacidn al magisterio con el depdsito de la fe: el 
magisterio era la regula proxima fidei, y el depdsito la regula remota. Algun padre propuso 
que se reservase la expresion regula para el magisterio, y al depdsito se le considerase 
como fons (Gil Hellin, 48). Estas expresiones fueron suprimidas a partir del esquema Il, en 
el que el texto de DV 10 qued6 sustancialmente fijado (con solo algunos cambios en el es- 
quema Ill). El texto finalmente aprobado afirma que «el deposito sagrado de la palabra de 
Dios confiado a la Iglesia» esta constituido por la Sagrada Tradicién y la Sagrada Escritura. 
El depésito esta entregado a todos los fieles, pero «el oficio de interpretar auténticamente 
la palabra de Dios escrita 0 transmitida ha sido confiado unicamente al Magisterio vivo de 
la Iglesia, cuya autoridad se ejerce en el nombre de Jesucristo». El magisterio no esta por 
encima de la palabra de Dios, sino que la sirve, ensefhando solamente lo que le ha sido 
confiado, concluyendo que «de este Unico depdsito de la fe saca todo lo que propone 
como verdad revelada por Dios que se ha de creer». Como consecuencia, Escritura, Tra- 
dicién y Magisterio estan entrelazados y unidos de tal forma que no tiene consistencia el 
uno sin el otro (DV 10). 


4, La ensenanza del Vaticano II sobre el magisterio 


La ensefanza del Vaticano II sobre el magisterio se puede resumir en los siguientes 
puntos: 

a) Magisterio auténtico. La funcién magisterial en la Iglesia es mas amplia que el 
magisterio de los pastores; existe también el magisterio de los doctores, de los tedlogos 
(GS 44.62), de los presbiteros (PO 4.9.11) y de todos los que participan activamente de la 
funcion profética en la Iglesia (padres, catequistas, educadores: GE 5.6.8.9; OT 2; AA 30). Es 
ademas correlativa al sensus fidei (cf. LG 12). Lo especifico del magisterio de los pastores 
se expresa con la expresién «magisterio auténtico» que se refiere a la autoridad con que 
se ensefa. Asi se lee en LG 25: «los obispos son los maestros auténticos, o sea los que 
estan dotados de la autoridad de Cristo». Con palabras de DV 10: «el oficio de interpretar 
auténticamente la palabra de Dios escrita o transmitida ha sido confiado Unicamente al 
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Magisterio vivo de la Iglesia, cuya autoridad se ejerce en el nombre de Jesucristo». En su 
sencillez, esta ensehanza es de una importancia de primer orden porque muestra que la 
autoridad magisterial de los obispos no se fundamenta en su competencia personal o en 
la confianza que inspira sino que tiene una raiz sacramental. Se es maestro en la Iglesia por 
la imposicién de manos de los apéstoles y de sus sucesores mediante la cual se participa 
de la autoridad de Cristo cabeza. «Los Apdstoles dejaron como sucesores suyos a los Obis- 
pos, “entregandoles su propio cargo del magisterio”» (DV 7). 

b) Relacién del magisterio con la Sagrada Escritura y la Sagrada Tradicién. El Vatica- 
no Il toma una opcidn decididamente teoldégica frente a otra posible de naturaleza ca- 
tequética. Presenta la revelacién divina y la respuesta propia que es la fe en Dios, y solo 
después aparece la transmision de la revelacion en la Iglesia. De ese modo salia al paso 
de la critica habitual de los protestantes que acusaban a la Iglesia de estar por encima de 
la palabra de Dios. Algo parecido sucede con el magisterio sobre el que el concilio dice 
que «no esta sobre la palabra de Dios, sino que la sirve» (DV 10). El magisterio de la Iglesia 
«ensena solamente lo que le ha sido confiado, por mandato divino y con la asistencia del 
Espiritu Santo la oye [la palabra de Dios], con piedad, la guarda con exactitud y la expone 
con fidelidad, y de este unico depésito de la fe saca todo lo que propone como verdad 
revelada por Dios que se ha de creer» (DV 10). Al Magisterio vivo de la Iglesia compete, en 
todo caso, el oficio de interpretar auténticamente la palabra de Dios escrita o transmitida. 
«La Sagrada Tradicién, la Sagrada Escritura y el Magisterio de la Iglesia, segun el designio 
sapientisimo de Dios, estan entrelazados y unidos de tal forma que no tiene consistencia 
el uno sin el otro, y juntos, cada uno a su modo, bajo la accidn del Espiritu Santo, contribu- 
yen eficazmente a la salvacion de las almas» (DV 10). 

c) Sujetos del magisterio. En el capitulo Ill de Lumen gentium, los «maestros autén- 
ticos» o sujetos del magisterio son los obispos, el Papa y el «cuerpo de los obispos» (cor- 
pus episcoporum). «Los obispos, cuando ensefhan en comunion con el Romano Pontifice, 
deben ser respetados por todos como testigos de la verdad divina y catdlica; los fieles, 
por su parte, en materia de fe y costumbres, deben aceptar el juicio de su obispo, dado 
en nombre de Cristo» (n.25). Este respeto y adhesion se debe prestar especialmente al 
magisterio supremo del Romano Pontifice recibido «segun su manifiesta mente y volun- 
tad, que se colige principalmente ya sea por la indole de los documentos, ya sea por la 
frecuente proposicién de la misma doctrina, ya sea por la forma de decirlo». Ademas, 
son sujetos de magisterio el conjunto de los obispos cuando, estando diseminados por 
el orbe, pero manteniendo el vinculo de comunién entre si y con el sucesor de Pedro, 
ensenan auténticamente en materia de fe y costumbres. «Pero todo esto se realiza con 
mayor claridad cuando, reunidos en concilio ecuménico, son para la Iglesia universal los 
maestros y jueces de la fe y costumbres, a cuyas definiciones hay que adherirse con la 
obediencia de la fe» (ibid.). 

d) Elasentimiento debido al magisterio depende de la cualidad de la ensefhanza (cf. 
LG 25). Al magisterio de un obispo en su Iglesia particular, los fieles deben adherirse con 
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«religioso respeto» que incluye el «obsequio religioso de la voluntad y del entendimien- 
to». Este obsequio se debe de manera particular al magisterio del Papa aunque no hable 
ex cathedra «de tal manera que se reconozca con reverencia su magisterio supremo y con 
sinceridad se preste adhesion al parecer expresado por él». 

e) El magisterio de la Iglesia tiene como objeto propio «la predicacién del Evange- 
lio», «la interpretacion de la Palabra de Dios», la «verdad divina y catdlica», la predicacién 
«de la fe que ha de ser creida y ha de ser aplicada a la vida, y la ilustran bajo la luz del Es- 
piritu Santo, extrayendo del tesoro de la Revelacidn cosas nuevas y viejas (cf. Mt 13,52), la 
hacen fructificar y con vigilancia apartan de su grey los errores que la amenazan (cf. 2 Tim 
4,1)» (LG 25). En relacidn con el objeto propiamente dicho, el concilio evita pronunciarse, 
al menos explicitamente, sobre las distinciones entre objeto primario y secundario, y se 
refiere simplemente a la expresidn habitual desde Trento: la fe y las costumbres (fides et 
mores). 

f) En cuanto a los tipos de magisterio, el concilio no utiliza la expresi6n magisterio 
«ordinario». Habla, en cambio, del magisterio auténtico de los obispos y del Romano Pon- 
tifice. Asimismo, se refiere al magisterio de todos los obispos en comunién con el Papa, de 
manera especial el que tiene lugar cuando todos los obispos dispersos por el orbe en co- 
munion con el Papa «convienen en que una doctrina ha de ser tenida como definitiva, en 
ese caso proponen infaliblemente la doctrina de Cristo» (in unam sententiam tamquam de- 
finitive tenendam conveniunt, doctrinam Christi infallibiliter enuntiant: LG 25). En este punto, 
el concilio se remite al Vaticano | que designé a este tipo de ensehanza como «magisterio 
ordinario y universal». A este se une el magisterio ex cathedra o definitorio del Romano 
Pontifice (quando, ut supremus omnium christifidelium pastor et doctor, doctrinam de fide 
vel moribus definitivo actu proclamat). Estas definitiones eius ex sese, et non ex consensu Ec- 
clesiae, irreformabiles merito dicuntur. A su vez, a las definiciones de los obispos cuando, 
reunidos en concilio ecuménico, actuan como maestros y jueces de la fe y costumbres 
para la Iglesia universal «hay que adherirse con la obediencia de la fe». 


5. Calificacién teoldgica 


En los trabajos del concilio habia un deseo explicito de evitar el lenguaje manua- 
listico en lo que se referia a la presentacién del magisterio. Ello inclufa una reserva hacia 
el uso de las calificaciones teoldgicas habituales que, a partir de Trento, se habian hecho 
cada vez mas complejas. No existia una clasificaci6n unanime de estas calificaciones (y 
de sus correspondientes censuras), aunque no faltaron obras dedicadas a esta cuestidn, 
como las monografias de S. Cartechini (De valore notarum theologicarum et de criteriis ad 
eas dignoscendas [Typis Pontificiae Universitatis Gregorianae, Romae 1951]) y de C. Koser 
(De notis theologicis. Historia, notio, usus [Vozes, Petrdpolis 1963]). A. Lang sintetizaba estas 
clasificaciones en un cuadro que respondia a dos criterios: seguin la cualidad de la certeza, 
podian ser verdades formalmente reveladas, verdades virtualmente reveladas, y objeto 
indirecto del magisterio eclesiastico; y segun el grado de certeza 0, mejor dicho, segun la 
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autoridad con que se presentan: verdades solemnemente definidas por la Iglesia, verda- 
des garantizadas por el magisterio ordinario 0 por la conciencia de la Iglesia, o sostenidas 
por la ciencia teoldgica. De acuerdo con esos criterios las doctrinas podian ser: veritas de 
fide definita, veritas catholica definita, veritas de fide ecclesiastica definita, veritas de fide, ve- 
ritas catholica, veritas de fide ecclesiastica, veritas fidei proxima, sententia theologice certa, 
sententia certa. Quedaba todavia un apartado de verdades todavia no declaradas, pero 
que, segun una sentencia probable, mas probable o probabilisima, o segun una opinion 
comun, verosimil o mas verosimil, eran verdades de fe, o verdad catodlica, o de fe eclesias- 
tica (cf. A. Lang, Teologia Fundamental, t.ll [Rialp, Madrid 1967] 303). 

En las clasificaciones de notas y censuras en los manuales habia, sin duda, un exceso 
de sistematicidad que, en el fondo, no era demasiado practico. Ponia de manifiesto, sin 
embargo, algo necesario: que no todas las ensefhanzas de la Iglesia o las doctrinas teold- 
gicas son igualmente ciertas, o gozan del mismo fundamento. Aunque el Vaticano II, que 
se consideraba a si mismo como un concilio pastoral, no queria entrar en esas distincio- 
nes, finalmente fue inevitable decir algo ante las preguntas que se planteaban por unos y 
por otros. Con fecha de 16- XI-1964 se publicé una Notificacion del Secretario general del 
concilio que se recoge al final de LG, y antes de la Nota explicativa previa. Alli se lee: «Se ha 
preguntado cual debe ser la calificacién teoldgica de la doctrina expuesta en el esquema 
De Ecclesia que se somete a votacién. La Comision Doctrinal ha respondido a la pregunta, 
al examinar los Modos referentes al capitulo tercero del esquema De Ecclesia, con estas pa- 
labras: “Como salta a la vista, el texto del Concilio debe interpretarse siempre de acuerdo 
con las normas generales de todos conocidas”». En esta ocasion, la Comisidn Doctrinal 
remite a su Declaracion del 6 de marzo de 1964, cuyo texto transcribimos aqui: «Teniendo 
en cuenta la practica conciliar y el fin pastoral del presente Concilio, este santo Sinodo pre- 
cisa que en la Iglesia solamente han de mantenerse como materias de fe o costumbres (de 
rebus fidei vel morum ab Ecclesia tenenda) aquellas cosas que él declare manifiestamente 
como tales. Todo lo demas que el santo Sinodo propone, por ser doctrina del Magisterio 
supremo de la Iglesia, debe ser recibido y aceptado por todos y cada uno de los fieles (om- 
nes et singuli christifideles excipere et amplecti debent) de acuerdo con la mente del santo 
Sinodo, la cual se conoce, bien por el tema tratado, bien por el tenor de la expresion ver- 
bal, de acuerdo con las reglas de la interpretacidn teolédgica». 

La referencia a la «mente del concilio» que se conoce por medio de las «reglas de 
interpretacién teoldgica» apunta implicitamente al Ambito de las notas teoldgicas; esto 
significa que no todas las ensehanzas del concilio valen lo mismo, ni por la autoridad con 
que se proponen, ni por la certeza que engendran (cf. Ernst, 820). 

J. Ratzinger ha sefhalado en su comentario a LG que la Notificaci6n recogia el deseo 
de Pablo VI de ofrecer una via media entre dos tendencias conciliares. Unos, a los que 
llama «minimalistas», se habian opuesto en vano a que el concilio fuera esencialmente 
pastoral, y ahora concluian que, por ese caracter pastoral, el concilio no tenia relevancia 
doctrinal. Por su parte los «maximalistas» eran quienes en la practica, aunque no técni- 
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camente, elevaban a dogmas todas las ensefanzas del Vaticano II («Kommentar zu den 
Bekanntmachungen, die der Generalsekretar des Konzils in der 123. Generalkongregation 
am 16. November 1964 mitgeteilt hat», en LThK, Das Zweite Vatikanische. Kommentare 
[Herder, Freiburg-Basel-Wien 1966] 349-350). 

Un replanteamiento de las notas tendria lugar, como veremos mas adelante, en los 
documentos postconciliares. 


6. Hermenéutica de la reforma 


La cuestidn del magisterio de la Iglesia en el Vaticano II ha suscitado también deba- 
tes a propdsito del contenido de su ensehanza, particularmente en algunos temas como 
la libertad religiosa, o con las relaciones con otras religiones, en las que la ensefhanza con- 
ciliar presenta aspectos nuevos, y a primera vista divergentes con ensefhanzas anteriores 
del magisterio. Esto ha llevado a que algunos intérpretes hayan afirmado que hay una 
ruptura entre el Vaticano II y el magisterio anterior, al menos en algunos puntos como los 
sehalados anteriormente. Esta postura rupturista es de dos tipos: la de quienes consideran 
que el Vaticano II ha roto con la tradicidn poniendo en duda de ese modo su validez como 
concilio ecuménico (tradicionalistas), y lade quienes piensan que esa ruptura era necesa- 
ria para que la Iglesia acompasara su paso al progreso de la sociedad moderna (progresis- 
tas). Benedicto XVI afront6 el tema de la hipotética ruptura de la ensehanza conciliar en un 
célebre discurso a la curia romana, en el que afirmé que, en la interpretacién del Vaticano 
ll, se debe distinguir entre la «hermenéutica de la discontinuidad y de la ruptura», y la 
«hermenéutica de la reforma, de la renovacion dentro de la continuidad del Unico sujeto 
Iglesia» (Benedicto XVI, Discurso a la curia romana 22-XI\I-2005). 

En el concilio, afirmaba Benedicto XVI, era necesario, en primer lugar, definir de 
modo nuevo la relacion entre la fe y las ciencias modernas, lo cual afectaba no sdlo a las 
ciencias naturales, sino también a la ciencia histdrica, porque, «en cierta escuela, el mé- 
todo hist6rico-critico reclamaba para si la ultima palabra en la interpretacion de la Biblia 
y, pretendiendo la plena exclusividad para su comprension de las sagradas Escrituras, se 
oponia en puntos importantes a la interpretacién que la fe de la Iglesia habia elaborado». 
Ademas, el concilio se veia en la necesidad de definir de modo nuevo la relacion entre la 
Iglesia y el Estado moderno, para el que no hay diferencias, en cuanto ciudadanos, entre 
los que profesan religiones e ideologias diversas. El Estado se comporta «con estas religio- 
nes de modo imparcial y asumiendo simplemente la responsabilidad de una convivencia 
ordenada y tolerante entre los ciudadanos y de su libertad de practicar su religién». La ter- 
cera cuestiOn que debia afrontar el concilio se referia «de modo mas general el problema 
de la tolerancia religiosa, una cuesti6n que exigia una nueva definicién de la relacién entre 
la fe cristiana y las religiones del mundo». 

Si nos referimos a la libertad religiosa, es innegable que la ensehanza del Vaticano II 
sobre el tema difiere notablemente de la de pontifices del s. xix. Se debe insistir, sin embar- 
go, en que bajo las mismas palabras se entendian realidades distintas. En el s. xix, la liber- 
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tad religiosa se identificaba con la libertad de conciencia en sentido indiferentista. A partir 
del concilio, la libertad religiosa se entiende como libertad de las conciencias. «Si la liber- 
tad de religidn se considera —afirm6 Benedicto XVI- como expresién de la incapacidad 
del hombre de encontrar la verdad y, por consiguiente, se transforma en canonizacidn del 
relativismo, entonces pasa impropiamente de necesidad social e histdrica al nivel meta- 
fisico, y asi se la priva de su verdadero sentido, con la consecuencia de que no la puede 
aceptar quien cree que el hombre es capaz de conocer la verdad de Dios y esta vinculado 
a ese conocimiento basandose en la dignidad interior de la verdad. Por el contrario, algo 
totalmente diferente es considerar la libertad de religidn como una necesidad que deriva 
de la convivencia humana, mas ain, como una consecuencia intrinseca de la verdad que 
no se puede imponer desde fuera, sino que el hombre la debe hacer suya sdlo mediante 
un proceso de conviccidn. El concilio Vaticano II, reconociendo y haciendo suyo, con el 
decreto sobre la libertad religiosa, un principio esencial del Estado moderno, recogié de 
nuevo el patrimonio mas profundo de la Iglesia. Esta puede ser consciente de que con ello 
se encuentra en plena sintonia con la ensefhanza de Jesus mismo (cf. Mt 22,21), asi como 
con la Iglesia de los martires, con los martires de todos los tiempos». 

Puede afirmarse que debajo de las diferencias de las expresiones de los Papas en els. 
xix y las de Dignitatis humanae hay una profunda continuidad. Al patrimonio comun de la 
Iglesia pertenecen de forma especial la verdad sobre el hombre, sobre la gracia y sobre la 
libertad. La manera como se presentaba la relacién entre verdad y libertad en la sociedad 
del s. xix respondia también, aunque no solamente, a elementos culturales de la época y 
a una comprension social proporcionada a aquel tiempo. El desarrollo de la comprensién 
del hombre y de la sociedad a la luz de la antropologja cristiana, unido a la Doctrina social 
de la Iglesia han llevado a afirmaciones distintas en cuanto a las aplicaciones concretas, 
pero en perfecta continuidad con la doctrina cristiana sobre las verdades que estan en la 
base: la verdad de Dios revelada en Cristo y transmitida en la Iglesia, el hombre dotado 
de una dignidad que procede del propio acto creador, la conciencia y la libertad, el orden 
justo en la sociedad. 


7. Desarrollos postconciliares 


La doctrina de la Iglesia sobre su propio magisterio es una de las cuestiones que ha 
conocido un mayor desarrollo después del concilio tanto en la doctrina como en la prac- 
tica. La practica del magisterio experiment6d nuevas formas de ejercicio por la institucién 
del Sinodo de los obispos y de las Conferencias episcopales. De ellos trataremos mas ade- 
lante, aunque ya se puede adelantar que no supusieron ninguna modificacién sustancial 
en el ejercicio ni en los sujetos del magisterio, ya que solamente eran la aplicacién de los 
principios conciliares de la colegialidad episcopal a nuevas formas de organizacién de los 
obispos (conferencias episcopales), y de consejo al Papa (sinodos). 

La razén principal de los importantes desarrollos de la doctrina sobre el magisterio 
esta en algunos sucesos acaecidos en la propia Iglesia en el inmediato postconcilio, que 
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tenfan como denominador comtn la reivindicacién de una mayor libertad para los tedlo- 
gos en su trabajo frente a la accidn del magisterio; y de un ambito de conciencia auténo- 
ma ante lo que se consideraba como injerencia indebida. Este proceso tuvo su momento 
algido con la publicacién por Pablo VI de la enciclica Humanae vitae (25-VIl-1968) sobre la 
regulacién de la natalidad. Las reticencias manifestadas con mas o menos timidez hasta 
entonces dieron paso a un disenso declarado por parte de no pocos tedlogos. A partir de 
ese momento, el disentimiento de las ensehanzas magisteriales comenzo a manifestarse 
casi como una postura mas dentro del pluralismo teoldgico. Durante el pontificado de 
Pablo VI, algunos documentos doctrinales —a partir de 1972-, asi como la declaraci6n Mys- 
terium Ecclesiae de la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe (1973), intentaron poner coto 
alo que se percibia como un grave peligro para la correcta transmisién de la misma fe. Ya 
en el pontificado de Juan Pablo Il, se quiso afrontar esta situacién con varios documentos: 
la Professio fidei de 19839, la Instrucci6n Donum veritatis (1990) y el m.pr. Ad tuendam fidem 
(1998). Los momentos mas significativos de este proceso de aclaracién de la naturaleza 
del magisterio son los siguientes: 

i) El Congreso internacional de teologia del Vaticano II. El 1-X-1966, Pablo VI dirigié un 
importante discurso a los participantes en el Congreso internacional de teologia del Vati- 
cano Il, y centré su intervencién en las relaciones entre el magisterio y la teologia. Afirma- 
ba: «Por voluntad de Cristo, la norma préxima y universal de esta verdad indefectible se 
puede encontrar Unicamente en el Magisterio auténtico de la Iglesia, que tiene la misién 
de custodiar fielmente y de explicar infaliblemente el depdsito de la fe [...]. El Magisterio 
tiene la misi6n ante todo de ensenar y testificar la doctrina recibida de los Apéstoles para 
que llegue a ser la doctrina de toda la Iglesia y de la entera humanidad; de conservarla 
libre de errores y deformaciones; de juzgar con autoridad a la luz de la revelaci6n sobre las 
nuevas doctrinas y soluciones propuestas por la teologia para resolver problemas nuevos; 
de proponer con autoridad nuevas profundizaciones y nuevas aplicaciones de la doctrina 
revelada» (Pablo VI, Discurso a los participantes en el congreso Internacional de Teologia del 
Vaticano II, 1-X-1966). 

ii) Declaracién Mysterium Ecclesiae. La Congregacion para la Doctrina de la Fe publi- 
co el 24-VI-1973 la Declaraci6n Mysterium Ecclesiae sobre «la doctrina catdlica acerca de la 
Iglesia para defenderla de algunos errores actuales» (AAS 65 [1973] 396-408). De los seis 
puntos de que consta la declaraci6n, cuatro se refieren a la infalibilidad de la Iglesia y de 
su magisterio. Aunque el documento no menciona a alguien en particular, se entendid 
que entre las razones para la publicacién de este documento estaba la obra de Hans Kting, 
Unfehlbar? Eine Anfrage (gInfalible? Una pregunta), aparecida en 1970, dos ahos después de 
la enciclica Humanae vitae que, como ya se ha dicho, fue el detonante ultimo del disenso 
teoldgico publico. El documento recuerda las diversas formas de magisterio infalible. En 
relacion con el magisterio ordinario universal, los terminos que utiliza son los del segundo 
parrafo de LG 25 (doctrinam tanquam definitive tenendam). Pero en otros casos cambia las 
expresiones. Asi, en relacion con la ensehanza del concilio ecuménico utiliza, no la de LG, 
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sino la afirmacién del Vaticano |: doctrinam tenendam definiunt. Por lo que se refiere al ma- 
gisterio infalible del Papa, cita la definicidn de la const. dogm. Pastor aeternus: doctrinam 
[...] tenendam definit. En cuanto al objeto de la infalibilidad, afirma que «segun la doctrina 
catélica, la infalibilidad del magisterio de la Iglesia no se extiende solamente al depdsito 
de la fe, sino también a las verdades sin las cuales este depdsito no podria ser debidamen- 
te conservado y expuesto». 

En adelante, la cuestidn de la infalibilidad del magisterio y especialmente su alcance 
sera un argumento de primer orden tanto en la teologia como en las propias intervencio- 
nes del magisterio. 

iii) Professio fidei. En 1989, la Congregacion para la Doctrina de la Fe public6é una ver- 
sin renovada de la formula de fe, y una primera edicidn del juramento de fidelidad (AAS 
81 [1989] 104-106). La profesidn de fe debia ser emitida por los fieles Ilamados a ejercer 
una funcidn en nombre de la Iglesia. Contiene, en primer lugar, el simbolo niceno-cons- 
tantinopolitano, que ya aparecia en la profesion de fe anterior (de 1967). A continuacion, 
siguen tres parrafos que corresponden a tres niveles de asentimiento, que corresponden 
igualmente a tres niveles de ensefhanza. El primero de ellos toma de nuevo, casi literal- 
mente, la formula del capitulo III de Dei Filius que, a su vez, ya habia tomado el Cédigo de 
Derecho Canénico de 1983 (can.750): Firma fide quoque credo ea omnia quae in verbo Dei 
scripto vel tradito continentur et ab Ecclesia sive sollemni iudicio sive ordinario et universali 
magisterio tamquam divinitus revelata credenda proponuntur. El Unico cambio en relacion 
con el texto del Vaticano | es que ahora se dice firma fide en lugar de fide divina et catholica. 
El tercer parrafo recoge la expresi6n religioso voluntatis et intellectus obsequio doctrinis ad- 
haereo referido al magisterio auténtico, aunque no sea definitivo. La novedad de la Profes- 
sio fidei esta en el segundo parrafo que dice asi: Firmiter etiam amplector ac retineo omnia 
et singula quae circa doctrinam de fide vel moribus ab eadem definitive proponuntur. El texto 
evita la expresi6n «creo» o «fe» y en su lugar habla de «aceptar», «retener» verdades que 
no son «divinamente reveladas» pero son propuestas como ensenanzas definitivas. Apa- 
rece asi un ejercicio del magisterio intermedio entre el infalible del primer parrafo (el de 
las verdades reveladas) y el «asentimiento religioso de la inteligencia y de la voluntad» al 
magisterio auténtico. A este respecto, los tedlogos se han planteado dos preguntas: en el 
caso de la ensefanza definitiva, esta implicada la infalibilidad? En caso afirmativo, ;equi- 
valdria al objeto secundario de la infalibilidad? 

iv) Instruccién Donum veritatis. La Congregacion para la Doctrina de la Fe publicé en 
24-III-1990 la Instrucci6n Donum veritatis sobre la vocacién eclesial del tedlogo. Los nume- 
ros 15-17 y 23 estan dedicados a los tres niveles de magisterio y al asentimiento que cada 
uno de ellos requiere. El magisterio definitivo es abordado en el n.16, donde se dice que se 
refiere a «enunciados que, aunque no estén contenidos en las verdades de fe, se encuen- 
tran sin embargo intimamente ligados a ellas, de tal manera que el caracter definitivo de 
esas afirmaciones deriva, en ultimo andlisis, de la misma Revelacion». A este respecto no 
aparece ninguna referencia directa a la infalibilidad, asi como tampoco al objeto secunda- 
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rio de la infalibilidad. A partir de ahora parece consagrada la categoria de «magisterio de- 
finitivo». Se habria dado una transferencia del calificativo «definitivo» que en LG aparecia 
como una de las condiciones del Magisterio ex cathedra del Papa (definitivo actu: LG 25) a 
otra forma «intermedia» (definitive) de intervencidn del magisterio. Otro dato de interés y 
que supone una novedad es la declaracién explicita de que el magisterio auténtico tiene 
por objeto también el campo de la moral. En el Vaticano II la referencia a la moral era la 
contenida en la expresién genérica fides et mores, tomada de Trento, como ambito en el 
que el magisterio es competente. En Donum veritatis se exponen detalladamente los as- 
pectos de la moral sobre los que se puede pronunciar el magisterio: «Lo concerniente a 
la moral puede ser objeto del magisterio auténtico [...]. El Magisterio, pues, tiene el oficio 
de discernir, por medio de juicios normativos para la conciencia de los fieles, los actos que 
en si mismos son conformes a las exigencias de la fe y promueven su expresion en la vida, 
como también aquellos que, por el contrario, por su malicia son incompatibles con estas 
exigencias. Debido al lazo que existe entre el orden de la creacidn y el orden de la reden- 
cidn, y debido a la necesidad de conocer y observar toda la ley moral para la salvaci6n, la 
competencia del Magisterio se extiende también a lo que se refiere a la ley natural». La 
unica referencia a la infalibilidad se encuentra en el ultimo parrafo del n.16 que se ocupa 
de las ensehanzas morales contenidas en la revelacidn: «Por otra parte, la Revelacién con- 
tiene ensehanzas morales que de por si podrian ser conocidas por la raz6n natural, pero 
cuyo acceso se hace dificil por la condicién del hombre pecador. Es doctrina de fe que 
estas normas morales pueden ser ensenadas infaliblemente por el Magisterio» (n.16). En 
cuanto al asentimiento que demanda el magisterio definitivo, Donum veritatis recuerda 
que «cuando propone“de modo definitivo” unas verdades referentes a la fe y alas costum- 
bres, que, aun no siendo de revelacién divina, sin embargo estan estrecha e intimamente 
ligadas con la Revelacidén, deben ser firmemente aceptadas y mantenidas» (n.23). 

v) El Catecismo de la Iglesia Catélica sintetiza la ensehanza del Vaticano Il y de los 
documentos posteriores sobre el magisterio. No faltan algunos elementos originales 
propios, como, por ej., la referencia explicita a los dogmas. En el contexto de los dogmas 
de fe recoge lo siguiente: «El Magisterio de la Iglesia ejerce plenamente la autoridad 
que tiene de Cristo cuando define dogmas, es decir, cuando propone, de una forma que 
obliga al pueblo cristiano a una adhesion irrevocable de fe, verdades contenidas en la 
Revelacion divina o también cuando propone de manera definitiva verdades que tienen 
con ellas un vinculo necesario» (n.88). Como han puesto de manifiesto algunos auto- 
res, el texto del Catecismo es ambiguo en el sentido de que podria interpretarse que 
la «adhesion irrevocable de fe» alcanza también a las verdades ensenadas «de manera 
definitiva», lo cual, sin embargo, no seria coherente con las ensehanzas anteriores en las 
que la adhesion que se debe prestar a este tipo de magisterio no se expresa mediante 
la fe teologal. En el n.891 el Catecismo se refiere a la infalibilidad del magisterio del Ro- 
mano Pontifice y del concilio ecuménico en los términos de LG 25, aunque la expresién 
«proclama por un acto definitivo la doctrina en cuestiones de fe y moral» deja de nuevo 
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abierta la puerta a una interpretacio6n amplia de la infalibilidad de la que se podria inter- 
pretar que afecta a las ensenanzas «de manera definitiva» sobre verdades con un vinculo 
necesario con la revelacion. Al final del mismo numero se vuelve a una proposicién de 
la doctrina de la infalibilidad muy en la linea de LG 25: «Cuando la Iglesia propone por 
medio de su Magisterio supremo que algo se debe aceptar “como revelado por Dios para 
ser crefdo” (DV 10) y como ensenhanza de Cristo, “hay que aceptar sus definiciones con la 
obediencia de la fe” (LG 25). Esta infalibilidad abarca todo el depésito de la Revelacién 
divina (cf. LG 25)». Mas adelante, al tratar de la ley moral, el Catecismo se refiere de nuevo 
a la infalibilidad: «Esta se extiende a todo el depdsito de la revelacion divina (cf. LG 25); 
se extiende también a todos los elementos de doctrina, comprendida la moral, sin los 
cuales las verdades salvificas de la fe no pueden ser salvaguardadas, expuestas u obser- 
vadas (cf. Congregacion para la Doctrina de la Fe, Decl. Mysterium ecclesiae, 3)» (n.2035). 
En el numero siguiente se menciona la autoridad del Magisterio para ensefar sobre la 
ley natural: «La autoridad del Magisterio se extiende también a los preceptos especificos 
de la ley natural, porque su observancia, exigida por el Creador, es necesaria para la sal- 
vacidn» (n.2036). 

vi) Motu proprio Ad tuendam fidem. El m. pr. de Juan Pablo Il Ad tuendam fidem (18- 
V-1998) tenia la finalidad de completar los canones del CIC que trataban del magisterio 
con lo referido al magisterio definitivo tal como aparecia en la Professio fidei de 1990. La 
explicacién del m. pr. reza asi: «el segundo apartado, en el cual se afirma: “Acepto y reten- 
go firmemente, asimismo, todas y cada una de las cosas sobre la doctrina de la fe y las 
costumbres, propuestas por la Iglesia de modo definitivo’, no tiene un canon correspon- 
diente en los cddigos de la Iglesia Catdlica. Este apartado de la Profesion de Fe es de suma 
importancia, puesto que indica las verdades necesariamente conexas con la divina revela- 
cidn. En efecto, dichas verdades, que, en la investigacién de la doctrina catdlica, expresan 
una particular inspiracion del Espiritu divino en la mas profunda comprensi6n por parte 
de la Iglesia de una verdad concerniente la fe o las costumbres, estan conectadas con la 
revelacion sea por razones histdricas sea por ldgica concatenacidn» (n.3). 

En consecuencia, se modifica el can.750 con un ahadido que ocupa el epigrafe 2: «Se 
han de aceptar y retener firmemente todas y cada una de las cosas sobre la doctrina de la 
fe y las costumbres propuestas de modo definitivo por el magisterio de la Iglesia, a saber, 
aquellas que son necesarias para custodiar santamente y exponer fielmente el mismo de- 
posito de la fe; se opone por tanto a la doctrina de la Iglesia catdlica quien rechaza dichas 
proposiciones que deben retenerse en modo definitivo». 

vii) Sinodo de los obispos. El 14-IX-1965, en el discurso de inauguracién de la cuarta y 
ultima sesion conciliar, Pablo VI anunci6 la instituci6n del Sinodo de los obispos que, como 
afirm6 luego Juan Pablo Il, es «una expresion particularmente fructuosa y un instrumento 
de la colegialidad episcopal» (Discurso al Consejo de la Secretaria general del Sinodo de los 
obispos, 30-IV-1983). La finalidad del Sinodo de los obispos no es magisterial; pero, en la 
practica, los papas han confiado a los sinodos la exposicidn y estudio de diversas cuestio- 
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nes de la vida de la Iglesia. Al tratarse de un organo consultivo, los sinodos no tienen una 
ensenanza propia o aut6noma, sino que el resultado de sus trabajos se entrega al Romano 
Pontifice, que puede hacerlo suyo en la medida en que lo considere oportuno. De hecho, 
desde Pablo VI, que publicé en 1975 la exhortacién apostdlica Evangelii nuntiandi como 
fruto del Ill Sinodo de los obispos sobre «la evangelizacién en el mundo moderno» (1974), 
ha sido practica comun que después de cada Sinodo y haciendo explicita referencia a sus 
trabajos, los Papas hayan publicado una exhortacién apostolica sobre el asunto aborda- 
do durante los trabajos sinodales. La ultima hasta la fecha es la exhortacidn apostolica 
Evangelii gaudium (2013), del papa Francisco, correspondiente a la XIII Asamblea general 
ordinaria del sinodo celebrada en 2012. De esta manera, el magisterio de estas exhorta- 
ciones apostolicas, siendo magisterio pontificio, incorpora por su origen aportaciones de 
los obispos reunidos en sinodos. 

viii) Las Conferencias episcopales recibieron un espaldarazo en el decreto Christus 
Dominus, n.37-38, y mas adelante con el m. pr. Ecclesiae sanctae, de Pablo VI en 1966. Las 
conferencias episcopales enlazan en cierto modo con los concilios particulares celebra- 
dos en la Iglesia hasta la edad moderna. Una regulacion ultima la recibieron con el motu 
proprio Apostolos suos (1998) de Juan Pablo Il. La autoridad magisterial de las conferencias 
episcopales viene recogida en este ultimo documento y, anteriormente, en el CIC que es- 
tablece lo siguiente: «Los obispos que se hallan en comunién con la cabeza y los miem- 
bros del colegio, tanto individualmente como reunidos en conferencias episcopales o en 
concilios particulares, aunque no son infalibles en su ensefhanza, son doctores y maestros 
auténticos de los fieles encomendados a su cuidado, y los fieles estan obligados a ad- 
herirse con asentimiento religioso a este magisterio auténtico de sus obispos» (can.753). 
El mismo cédigo establece algunas competencias doctrinales de las conferencias de los 
obispos, como son el «procurar la edicién de catecismos para su territorio, previa aproba- 
cidn de la Sede apostolica» (can.775,2), y la aprobacidn de las publicaciones de los libros 
de la sagrada Escritura y de sus traducciones (can.825,1). 

En Apostolos suos 22, ensefia Juan Pablo Il: «Al afrontar nuevas cuestiones y al ha- 
cer que el mensaje de Cristo ilumine y guie la conciencia de los hombres para resolver 
los nuevos problemas que aparecen con los cambios sociales, los obispos reunidos en 
la Conferencia episcopal ejercen juntos su labor doctrinal bien conscientes de los limites 
de sus pronunciamientos, que no tienen las caracteristicas de un magisterio universal, 
aun siendo oficial y auténtico y estando en comuni6n con la Sede apostolica. Por tanto, 
eviten con cuidado dificultar la labor doctrinal de los obispos de otros territorios, siendo 
conscientes de la resonancia que los medios de comunicacién social dan a los aconteci- 
mientos de una determinada regién en areas mas extensas e incluso en todo el mundo 
[...]. Si las declaraciones doctrinales de las Conferencias episcopales son aprobadas por 
unanimidad, pueden sin duda ser publicadas en nombre de la Conferencia misma, y los 
fieles deben adherirse con religioso asentimiento del animo a este magisterio auténtico 
de sus propios obispos. Sin embargo, si falta dicha unanimidad, la sola mayoria de los 
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obispos de una Conferencia episcopal no puede publicar una eventual declaraci6n como 
magisterio auténtico de la misma al que se deben adherir todos los fieles del territorio, 
salvo que obtenga la revision (recognitio) de la Sede apostdlica, que no la dara si la mayo- 
ria no es cualificada. La intervencion de la Sede apostolica es andloga a la exigida por el 
derecho para que la Conferencia episcopal pueda emanar decretos generales. La revision 
(recognitio) de la Santa Sede sirve ademas para garantizar que, al afrontar las nuevas cues- 
tiones planteadas por los rapidos cambios sociales y culturales caracteristicos del tiempo 
presente, la respuesta doctrinal favorezca la comunidén y no prejuzgue, sino que prepare 
posibles intervenciones del magisterio universal». 

En la parte normativa de Apostolos suos se indica: «Art.1. Para que las declaraciones 
doctrinales de la Conferencia de los obispos a las que se refiere el n.22 de la presente carta 
constituyan un magisterio auténtico y puedan ser publicadas en nombre de la Conferencia 
misma, es necesario que sean aprobadas por la unanimidad de los miembros obispos 0 que, 
aprobadas en la reunion plenaria al menos por dos tercios de los prelados que pertenecen a 
la Conferencia con voto deliberativo, obtenga la revision (recognitio) de la Sede apostdlica. 
Art.2. Ningun organismo de la Conferencia episcopal, exceptuada la reunion plenaria, tiene 
el poder de realizar actos de magisterio auténtico. La Conferencia episcopal no puede con- 
ceder tal poder alas comisiones 0 a otros organismos constituidos dentro de ella». 
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Maria 


Sumario.— 1. La mariologia previa al concilio. a) La corriente cristotipica. b) La corriente ecle- 
siotipica. 2. Vicisitudes del texto mariano en el concilio. 3. La ensefianza conciliar. a) Presupues- 
tos. b) Introduccién (n.52-54). c) Funcion de la Santisima Virgen en la economia de la salvacion 
(n.55-59). d) Relaciones entre la Santisima Virgen y la Iglesia (n.60-65). e) Devocion y culto a la 
Santisima Virgen (n.66-67). f) Maria sefial de firme esperanza (n.68-69). g) Vision de conjunto 
del capitulo VIII. 4. Maria, Madre de la Iglesia. 5. Crisis postconciliar. 6. El magisterio postcon- 
ciliar. a) Pablo VI. b) San Juan Pablo II. Bibliografia. 


Se ha dicho con razon que el concilio Vaticano II represent6 un evidente progreso 
eclesioldgico. Ese progreso también propicié un colosal avance mariolégico, condensado 
en el amplio capitulo VIII de la const.dogm. Lumen gentium. Ha sido el primer concilio en 
la historia de la Iglesia que ha dado un tratamiento extenso y articulado de la doctrina ma- 
riana, consiguiendo un feliz equilibrio entre los distintos planteamientos marioldgicos del 
momento en que se celebro. Por esta razon, su doctrina es punto de referencia de primer 
orden para el quehacer mariolégico de nuestra época. 


1. La mariologia anterior al concilio 


EI desarrollo de la eclesiologia durante la primera mitad del s. xx, propicié una con- 
cepcidn que vinculaba la mariologia al tratado sobre la Iglesia. Esto dio origen a una mario- 
logia de corte eclesioldgico, que se presentd como alternativa al planteamiento tradicio- 
nal de la mariologia, que era un corolario dependiente de la cristologia. Ambas corrientes 
aparecian como totalizantes, pues aspiraban a sistematizar toda la doctrina mariana en 
una vision unificadora de la materia, tratando las diversas cuestiones mariolégicas desde 
la 6ptica correspondiente a cada una. 

En el congreso mariano-marioldégico internacional de Lourdes del aho 1958 se ex- 
plicitaron ambas formas de concebir la mariologia. Koster acuné la terminologia que, con 
el tiempo, designdéd ambas posturas: a la orientacion cristolégica tradicional se la deno- 
min6 cristotipismo o corriente cristotipica; a la orientacién eclesioldgica, eclesiotipismo o 
corriente eclesiotipica (cf. Koster, H. M., «Quid iuxta investigationes hucusque peractas tan- 
quam minimum tribuendum sit B.M. Virgini in cooperatione eius ad opus redemptionis», 
en Maria et Ecclesia, \l [Pontificia Academia Mariana Internationalis, Rome 1959] 21-49). La 
pretension sistematica de ambas posturas era tal, que parecia que todo maridlogo debia 
pertenecer a una u otra, sin posibilidad de situarse en otra opcidn. Daba la impresién de 
que ambas eran excluyentes, y que no cabia una sintesis o articulacidn entre ellas, asu- 
miendo cada una los elementos positivos de la otra, y abriendo nuevos y fecundos cauces 
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para la mariologia. La confrontacién de ambas corrientes fue un factor determinante en la 
redaccion del capitulo VIII de la const. dogm. Lumen Gentium. Por eso, para una justa com- 
prension del texto conciliar es necesario conocer, al menos de forma sintética, las ideas 
sostenidas por ambas posiciones. 


a) Lacorriente cristotipica 


La sistematizaci6n marioldgica cristotipica parte de la maternidad divina como prin- 
cipio fontal. Esta verdad fundamenta y organiza todas las demas prerrogativas de la Virgen. 

Por ser Madre de Dios, Maria esta elevada a un orden unico, exclusivo y singular —que 
algunos maridlogos han denominado, con mas o menos acierto, «orden hipostatico»-, ya 
que Maria esta intrinsecamente orientada a la unidn del Verbo con la naturaleza huma- 
na, unidn que se ha realizado en su seno virginal. Ahora bien, la maternidad divina fue 
precedida por una aceptaci6n libre y voluntaria de Maria a las palabras del angel. De tal 
manera que en el fiat la Virgen dio el consentimiento a que el Verbo se encarnase, y a la 
vez se adhirid a la mision y obra de su Hijo. Esta vinculacién unica e irrepetible entre Maria 
y el Verbo no tiene paralelo en la Iglesia, y la convierte en Asociada singular y unica a la 
salvacion operada por el Verbo encarnado. 

La virginidad es una consecuencia de la maternidad divina. En efecto, Maria, en su 
maternidad, fue requerida de una manera plena y total por Dios. Ella se abandono sin 
reservas a este deseo, de tal manera que hay una entrega exclusiva y totalizante a la vo- 
luntad divina, que comporta la dedicacién y consagracion de todo su ser y su vida, con 
corazon indiviso y cuerpo integro, a su Hijo. 

De igual manera, la concepcidn inmaculada de Maria se desprende de su divina ma- 
ternidad, pues, al decir de los Santos Padres, si Maria fue el barro del que se modelo el 
cuerpo del Nuevo Adan, era preciso que este barro fuera puro y sin mancilla, no adultera- 
do por el pecado de origen. Ademas, este privilegio se orienta directamente a la materni- 
dad divina, pues significa que Dios preparé, desde el principio, un cuerpo purisimo donde 
el Verbo tuviera su digna morada. 

EI privilegio de la asuncién de Maria tiene también su fundamento en la maternidad 
divina. Si el cuerpo de Cristo procede exclusivamente de Maria, entonces la carne de Cristo 
es originariamente la misma carne de Maria. Por tanto, es muy conveniente que ambos 
cuerpos compartan el mismo destino y el cuerpo de Maria fuese glorificado, a imitacién 
del cuerpo de su Hijo. Ademas, la asuncién también puede fundarse indirectamente en la 
inmaculada concepci6n y en la perpetua virginidad, pues si Dios preserva a su Madre de 
toda mancha desde su concepcion, y la conserva en perfecta integridad corporal, resulta 
coherente que también la libre de la corrupcidn del sepulcro. 

La participacién de Maria en la obra redentora se explica por su intima vinculacién 
con su Hijo. La Virgen no sdlo interviene engendrando el cuerpo asumido por el Verbo, 
sino que, como nueva Eva, une sus dolores al pie de la Cruz con los de Cristo, ofrecién- 
dolos conjuntamente al Padre por la salvacion de la humanidad. De ese modo, Maria 
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coopera de forma inmediata, se dice, en la redencidn objetiva. Naturalmente esta tesis 
tiene que superar un grave escollo. Como la redencidn de Cristo es universal, no es facil 
resolver la antinomia de que Maria, necesitada de ser redimida, a su vez cooperase en la 
redencion objetiva del género humano. El P. Aldama resumia asi esa tesis: «la redencién 
de Cristo no es igual para Maria y para los demas; esa diferencia es no sdlo en su diversa 
aplicacién (porque la redencion de Maria es preservativa, mientras que la de los demas 
es liberativa), sino también en la misma redencidn que ha de ser aplicada (porque la 
redencién de Maria es la redencidn de la futura Madre de Dios)» (cf. Sacrae Theologiz 
Summa, t. III [BAC, Madrid 1961] 434); y se distingufa en el mismo acto redentor dos mo- 
mentos ldgicos: en el primero, Dios Padre acepta la Redencién de su Hijo sdlo a favor de 
Maria; en el segundo, el Padre acepta la Pasion de Cristo y la compasién de su Madre por 
todos los hombres. 

Esta corriente marioldgica no ignoraba la relacién de Maria con la Iglesia. Maria es 
miembro del Pueblo de Dios y pertenece a la humanidad redimida. Sin embargo, es ante 
todo un miembro unico, singular y eminente. En este sentido esta por encima de la Iglesia 
ya que, como Madre de Dios, esta en una posicidn irrepetible y diferente de toda otra 
persona redimida por Cristo. 

Resumiendo cabe decir que, en esta perspectiva, se considera a Maria en la orbita 
cristoldgica, pues la Virgen se asemeja primariamente a Cristo. De ahi la denominacion de 
cristotipismo. En la época del concilio, los maridlogos de la corriente opuesta la denomina- 
ban «maximalista». No se cafa necesariamente en esa desviacion si al estudiar la figura de 
la Madre de Dios se tomaba como fundamento la Escritura leida en la tradicion y a la luz 
del magisterio. Pero cabia ciertamente ese maximalismo si se enaltecia a Maria al margen 
de los datos de la revelacion. 


b) Lacorriente eclesiotipica 


EI principio primero que sistematiza en esta corriente toda la mariologia es: «Maria 
es el arquetipo de la Iglesia» (cf. O. Semmelroth, Marie, archetype de I'Eglise [Fleurus, Paris 
1965]). Las prerrogativas marianas han de entenderse y encuadrarse bajo ese principio. 
Dicho de otra forma: en la intencidn divina, esta verdad: «Maria tipo de la Iglesia», es pri- 
migenia sobre cualquier otra, de tal manera que los demas aspectos de la figura de Maria 
manan y se deducen de esta verdad primera. 

La corriente eclesiotipica sostenia que Maria, por ser figura de la Iglesia, se convirtid 
en la Madre asociada a su Hijo. En el misterio de la maternidad divina, Maria esta unida al 
Cristo histdrico como simbolo y figura de la Iglesia. Ahora bien, por ser la Iglesia la esposa 
de Cristo, el acontecimiento de la constitucion de la Iglesia tiene un caracter nupcial, pues 
es el momento en el que el Verbo se desposa con la humanidad. Ese instante se cumple 
en la Encarnacion: al decir el fiat Maria, tipo y germen de la Iglesia, se desposa con el Hijo, 
y éste asume la naturaleza humana en las entrafhas de la Madre. De aqui se desprende, 
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segun esta perspectiva, que la maternidad divina es una consecuencia directa de la inten- 
cidn divina de constituir a Maria tipo de la Iglesia. 

La virginidad de Maria es también una perfeccién que se deduce de la tipologia ecle- 
sioldgica. Si Maria es prototipo de la Iglesia, es necesario que sea siempre virgen, como lo 
es lalglesia, cuyo Unico esposo es Cristo. Ademas, como la Iglesia concibe virginalmente a 
los cristianos, de la misma forma Maria debid engendrar a su Hijo permaneciendo intacta; 
su maternidad es virginal. 

La inmaculada concepcidn hace de Maria prototipo de la Iglesia, que es «sin mancha 
ni arruga» (Ef 5,27). Pues sila Iglesia nacid sin pecado del costado de Cristo en la Cruz, ello 
exigia que la Madre de Dios, germen y modelo de la Iglesia, fuese concebida sin mancha 
de pecado original. Igualmente, si Maria es el paradigma de la Iglesia, debe alcanzar an- 
ticipadamente en su persona el destino escatoldgico al que estan designados todos los 
redimidos. Por eso, la Iglesia percibe en la Virgen glorificada de forma sensible y actual 
su futura consumacion. Maria Asunta a los cielos es un canto de esperanza y de consuelo 
para la Iglesia peregrina en la tierra. 

Con todo, la discrepancia mas radical entre las dos corrientes estriba en el tema de 
la cooperacion de Maria a la redencion. Con diversos matices, los autores de la corriente 
eclesiotipica afirman que Maria no participa inmediata y directamente en la redenci6én 
objetiva. Resumiremos el planteamiento de Semmelroth, que es el mas representativo (cf. 
0.¢., 72-80). 

En la restauraci6n sobrenatural intervienen dos factores que cooperan desigual- 
mente: Dios y el hombre. Este doble factor actuia en todas las fases de la economia re- 
dentora: primeramente en Cristo, luego en la Iglesia y finalmente en cada uno de los 
rescatados. En virtud de la unidn hipostatica, en Cristo se produce nuestra redencion on- 
toldgica y misticamente. En la Iglesia, que es Cristo continuado, han de encontrarse tam- 
bién ambos elementos. La encarnacion y la redencion se prolongaran en ella en virtud 
de una unidn mistico-ontoldgica con Cristo. En cada uno de los rescatados la salvacion 
comportara paralelamente la gracia y la libre respuesta humana. Sin esta participacién 
del hombre en la alianza redentora, la redenci6n permanece inacabada; sin esa partici- 
pacion, la obra de Cristo totalmente perfecta y acabada, cargada de un pleno potencial 
salvifico, resulta ineficaz. Jesucristo, cabeza de toda la humanidad, se presenta como tal 
en su ofrenda al Padre. Sin embargo, si su sacrificio debe ser de toda la humanidad, es 
preciso que la humanidad haga suya la ofrenda de Cristo. La solidaridad del Hombre-Dios 
con la humanidad debe ser reconocida no sdlo por Dios, que acepta el sacrificio, sino 
también por la humanidad, por quien se ofrece. Esta misién la cumple la Iglesia a lo largo 
del tiempo y del espacio, apropiandose sin cesar, por los sacramentos y la liturgia, de la 
ofrenda sacrificial de Cristo. 

Pues bien, lo que la Iglesia hace a lo largo del tiempo, lo ha hecho de una vez la 
Madre de Jesus al pie de la Cruz. Maria acoge, en nombre propio y en el de la Iglesia, la 
obra sacrificial de su Hijo. Existe alguien, Maria, cuyo «si», nacido de la gracia, apropia 
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los efectos de la redencidn a toda la Iglesia. Por eso, es preciso calificar ese «si» como un 
elemento corredentor, no tanto a la obra de Cristo, sino a la aplicacién de esta obra al 
conjunto de la Iglesia. Cuando Jesus en la Cruz presenta el sacrificio redentor al Padre, 
Maria representa a la Iglesia apropiandose este sacrificio y abriéndose a la alianza reden- 
tora con Cristo. 

Para Semmelroth, Maria no coopera en la redencidn objetiva, si se la considera des- 
de la perspectiva de Cristo; pero su cooperacién tampoco se reduce a la sola redenci6n 
subjetiva, si se la considera como mera aplicacion de las gracias. El autor distingue aqui un 
doble plano: respecto de si misma, Maria coopera en su propia redencidn subjetiva; rea- 
lidad que supone al mismo tiempo la recepcidn de las gracias de la redencién para toda 
la Iglesia, que, en consecuencia, es objetiva para cada rescatado. Segun esta explicacién 
podria hablarse de una «corredencién receptiva», que seria una fase intermedia entre la 
corredencion objetiva y la subjetiva. 

Los maridlogos de esta escuela, al considerar a Maria tipo de la Iglesia como princi- 
pio fontal, acercaban la sistematica marioldgica a la eclesiologia. De ahi la denominacién 
de «eclesiotipismo». Esta orientacién revalorizaba las cuestiones relativas al puesto de 
Maria en el plan redentor de Dios. Sin embargo, segun los maridlogos de la tendencia 
contraria, la orientacién eclesiotipica minimizaba otras cuestiones como, por ejemplo, 
algunos aspectos de la gracia de la Virgen, su ciencia, la dimensidn bioldgica de la vir- 
ginidad in partu, etc. De ahi que maridlogos de la tendencia contraria los consideraban 
«minimalistas». 

Estas dos posturas, puestas de relieve en el citado congreso de Lourdes, estaban 
fuertemente confrontadas cuando a principios del afo 1959 el papa san Juan XXIII anun- 
cid su deseo de convocar un concilio ecuménico. 


2. Itinerario del texto mariano en el concilio 


EI capitulo VIIl de Lumen gentium se presentd para su debate en el aula conciliar en 
1964. Pero su origen arranca de la fase preparatoria del concilio. 

La comisién antepreparatoria habia recibido 600 vota relativos a la Virgen (de los 
que unos 500 pedian la definicién dogmatica de la mediacién mariana universal; cf. AD 
1/2,1,131-142). Para recoger las distintas cuestiones planteadas, el esquema preparatorio 
de Ecclesia incluia inicialmente un capitulo sobre la Virgen, titulado De Beata Virgine matre 
Dei et matre hominum, elaborado entre julio y septiembre de 1961. El capitulo carecia de 
numero de orden, pues no era facil decidir su mejor lugar en el conjunto del esquema so- 
bre la Iglesia. El 2-VI-1962 la comisién preparatoria central decidid su presentaci6n como 
texto autonomo (cf. ADP II/4,621-746;785-812). No lleg6 a debatirse en el primer periodo 
conciliar que, como es sabido, concluy6 con la devolucién del entero esquema de Ecclesia 
para su reforma por la comisidn conciliar correspondiente. 

Durante la primera intersesi6n en enero de 1963, la comisién coordinadora decidid 
mantenerlo como esquema autdnomo, a la espera de la evolucién del esquema de Ec- 
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clesia. Apenas se retoco el texto mariolégico. El 22-IV-1963 se envid a los padres, con un 
cambio de titulo: de Beata Maria Virgine, Mater ecclesie (cf. AS II/3,298). Las notas adjuntas 
no explicaban ese cambio, que parece que fue introducido en la reunién de la comisién 
coordinadora de 24-I-1963. La comisién coordinadora también decidid que el segundo 
periodo se iniciase con el examen de los esquemas de Ecclesia y de Beata. 

Durante el debate sobre el esquema de Ecclesia (1963) no pocos padres abogaron 
por la incorporacién del texto marioldgico al esquema de Ecclesia. Pero también era fuerte 
la tendencia a mantenerlo auténomo. El clima era tenso por ambas partes. No era una 
simple cuestién de procedimiento, sino que implicitamente suponia la aceptacién de una 
u otra postura marioldgica. Los que mantenian la unificaci6n optaban por un eclesioti- 
pismo; en tanto que los que defendian la separacién de esquemas se situaban en una 
perspectiva cristotipica, explicando la trascendencia de Maria sobre la Iglesia, pues Maria 
al ser Madre de la Iglesia, no es reducible a un miembro de ella por muy excelente que se 
la considere. 

Los Moderadores anunciaron que dos padres expondrian los argumentos para su 
inclusidn o su independencia. La cuestidn se someteria a la decisidn del concilio, como ha- 
bia recomendado Pablo VI. El 24-X-1963 (cf. AS II/3, 338-345), el card. Santos argumento la 
independencia del texto, y el card. Konig su incorporacidn, como conclusion, al esquema 
de Ecclesia. La exposicién del card. Santos mostraba el lugar de Maria en el misterio de Cris- 
to y de la Iglesia. La singularidad y eminencia de la Virgen hace imposible englobarla en 
un planteamiento eclesiotipico. Pues si Marfa guarda una estrecha relacidn con la Iglesia, a 
la vez y mas profundamente la tiene con Cristo, de quien es Madre. Ademas se expresaba 
la inquietud de que, al incluir a Marfa en el esquema de la Iglesia, se diera la impresién 
de que el concilio se inclinaba por la corriente eclesiotipica. El card. Konig proponia la 
inclusién de la Virgen en el esquema de la Iglesia por razones ecuménicas y pastorales. En 
efecto, resultaba muy afin al pensamiento de los orientales y protestantes el considerar a 
Maria como tipo de la Iglesia. Por otra parte los fieles catélicos verian la figura de Maria 
mas cercana, al no separarla del resto de los redimidos. Decia, a la vez, que la unificaci6n 
no suponia aceptar la postura eclesiotipica. 

El 29-X-63 el Aula se pronuncié a favor de la insercién con una diferencia de 40 
votos (de 2.193: 1.114 placet, 1.074 non placet y 5 nulos; cf. AS II/3, 345). El Moderador 
de la sesién, el card. Agagianian, advirtid que la votacidén no condicionaba ni la persona, 
ni el culto a Maria. Pero era patente que la redaccidn del texto debia satisfacer a las dos 
tendencias, pues tan escasa mayoria no pudo evitar la imagen de division. Inmediata- 
mente se cred una subcomisién encargada de preparar el capitulo, teniendo en cuenta 
las numerosas enmiendas ya enviadas al esquema de Beata (cf. AS II/3,677-857). La sub- 
comisién —compuesta por los padres conciliares KOnig, Santos, Théas y Doumith-, en- 
cargo a dos peritos (Philips y Balic) la redaccidn de un borrador. El trabajo fue laborioso. 
Finalmente, el texto pudo remitirse a los padres en julio de 1964. Iba acompanhado con 
un informe que recomendaba situar el capitulo como epilogo del esquema de Ecclesia. 
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Llevaba un nuevo titulo, que seria el definitivo: De Beata Maria Virgine in mysterio Christi 
et Ecclesia. 

El debate en Aula se celebr6é durante los dias 16 y 17-IX-1964, tras la presentacién de 
la Relatio de mons. Roy (cf. AS III/1,435-438). Las intervenciones orales reflejaban las dos 
tendencias ya existentes durante la discusién sobre la insercién del capitulo. Permanecia 
la discusion sobre el titulo de «mediadora», que arrancaba de tiempo atras; el titulo fue 
mencionado entre otros titulos devocionales, sin animo de ensefhanza formal, aunque la 
solucidn no satisfizo a unos ni a otros. Igualmente se discuti6 el uso del titulo Madre de la 
Iglesia, que aparecia en el titulo del esquema de abril de 1963, pero ya no aparecia en el 
esquema sometido ahora al Aula. La comision doctrinal se reafirm6 en la decisibn de no 
incluirlo en el titulo del capitulo, pero habia afhadido esta frase: «a quien la Iglesia honra 
como a Madre amantisima». La Relatio explicaba que el titulo mater ecclesiee «no es, des- 
de luego, recomendable ecuménicamente», y esas palabras ahadidas eran suficientes (AS 
III/6, 24, 36). Con ello, no se mencionaba el titulo —de uso reciente-, pero se acogia su con- 
tenido de maternidad espiritual. En la votacion del capitulo hubo movimientos de padres 
de presentar modi a favor 0 en contra de su inclusion en el titulo; y también en relacion 
con la mediacion de Maria (cf. AS III/2,180-182). La comision doctrinal, al evaluar los modi, 
rechazo restablecer mater ecclesize en el titulo. El Aula confirm6 esas decisiones, al aprobar 
el rechazo de la comision a algunos modi que querian recuperar esos titulos (el 18-XI-64; 
cf.AS III/8,375). 

c) Revision, votacion y enmiendas finales (1964). El 27-X-64 fue distribuido el texto co- 
rregido. La comisién doctrinal acept6 37 de las 90 enmiendas propuestas. La Relatio de 
mons. Roy explicé el texto corregido (cf. AS III/6,35-37), que fue aprobado en una unica 
votacion el 29-X-64 (2.091 votos: 1.559 placet; 521 iuxta modum, 10 non placet; 1 nulo; cf. 
AS Ill/6, 49). Los votos iuxta modum fueron 521, pero solo 95 eran diferentes. La comision 
doctrinal aceptd 25 modi que no modificaban la sustancia, y que fueron aprobados por 
los padres -junto con las respuestas a otros modi- el 18-XI-64 (2.131 votos: 2.127 placet y 4 
non placet; cf. AS III/8,374). Los principales cambios fueron los siguientes. 

El texto prefirid la expresidn Madre de los fieles ala de Madre dela Iglesia, y ahadié al 
final del n.53: «La Iglesia Catdlica, ensehada por el Espiritu Santo, honra con filial afecto de 
piedad a Maria Santisima “como Madre amantisima’”». Al final del n.53 el texto decia que 
la Iglesia «siempre profeso que se prosiguiese» su filial amor a Maria; pero tal profesion 
no puede comprobarse en los tres primeros siglos; y asi el texto qued6 en prosequitur: se 
prosigue. En el n. 54, donde se decia «madre de Cristo y de los fieles» se cambia a «madre 
de Cristo y madre de los fieles», para distinguir las dos maternidades. Fue aceptado el 
siguiente modus: en lugar de «madre de los fieles», Maria es llamada «madre de los hom- 
bres, principalmente de los fieles». En el n.56 fue aceptado un Modus para afadir las pala- 
bras: «y fue dotada por Dios de dones dignos de tan gran oficio» (en lugar de una formula 
de san Ambrosio suprimida: «Maria no podia ser menor de lo que convenia a la madre de 
Dios»). En el n.57 se introduce el tema, de relevancia ecuménica, Hija de Sidn (preecelsa filia 
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Sion). En el n.58 se afhade una frase sobre la fe de la Virgen peregrinante que progresa (in 
peregrinatione fidei processit). En el n.59 se cambia la frase «plenamente conformada» a su 
Hijo mediante su glorificaci6n de alma y cuerpo; ahora se dice «mas plenamente confor- 
mada» para no insinuar una igualdad entre Maria y Cristo (contra la que previene el n.67). 
El titulo del n.60 se hace mas explicito: «Maria, sierva del Senor, en la obra de la redenci6on y 
santificacién»; y habla del «oficio maternal hacia los hombres»; y al final habla de la «union 
inmediata de los fieles con Cristo», para subrayar que tal union es ontoldgica y sin interpo- 
sicidn. El n.61, sobre la maternidad de Maria en el orden de la gracia, tuvo nueva redacci6n 
para subrayar mejor la conexidn de las ideas: la comisi6n no quiso omitir la expresién 
«generosa companera», pero ahora se dice «generosa companera mas singularmente que 
los demas» (singulariter pree aliis generosa socia). 

El n.62 fue el mas debatido y modificado: mantuvo el titulo Mediadora, precedido de 
otros tres, para no darle un valor unico y absoluto. Al final del n.65 se subraya las relaciones 
entre la maternidad espiritual y el apostolado de la Iglesia. En el n.66 se acept6 un modus: 
en lugar de «exaltada al cielo», decir «por encima de todos los angeles y de todos los san- 
tos». El actual n.67 omitid un pasaje discutido que invitaba a tedlogos y predicadores a 
evitar palabras que igualasen la Virgen a Cristo. Un modus aceptado afhade el estudio de 
«las liturgias de la Iglesia». También se ahade una mencién final a la Trinidad (en lugar del 
texto en forma de letania final). 

Hubo otros cambios menores. Una mayor precision de la presentacidn de varios tex- 
tos del NT: en el n.57 (Lc 1,41, donde se decia que Juan Bautista «fue santificado», ahora 
se dice «exulta», conforme al texto biblico); en el n. 61 (Lc 2,23, donde se decia que en la 
Presentacién en Templo Maria «ofrece» a Jesus, se dice «lo presenta»). También se quiso 
una mayor precision en el uso de algunos textos patristicos en los n. 54 y 64. 

En otras respuestas a los modi la comision doctrinal se resistid de nuevo a admitir 
en el titulo la formula «Madre de la Iglesia». También dejo sin dirimir cuestiones teoldgica- 
mente disputadas. Entre otras, el conocimiento de Maria del misterio de la Encarnacion, 
sobre lo cual 3 padres habian pedido que el n.56 ahadiese las palabras «consciente de tan 
gran misterio», para no dejar dudas de que Maria tuvo pleno conocimiento del misterio 
de la Encarnacién; pero la comisién no admitid la propuesta. Sobre la intervencién de 
Maria en los milagros de Jesus: la comisidn no admitid un modus que pedia omitir en el 
n.58 las palabras intercessione sua (que fue por la intercesidn de Maria por lo que Jesus 
comenzé sus signos 0 milagros), para no dirimir una cuestion libremente disputada entre 
los exégetas. Sobre la naturaleza de su cooperacion a la obra de Jesus, el n.61 afirmaba 
que Maria «cooperé de modo singular a la obra del Salvador», y asi lo dejé la comisidn, 
sin aceptar los modi que pedian una afirmacién mas explicita (««cooperé a la obra de la 
redencion del género humano»; 0 «fue unida y asociada intima y singularmente a la obra 
del Salvador» 0 «cooperdé compenetrada»), o bien que querian disminuir la fuerza de la 
expresion y sustituir cooperata est por sociata est. En el n. 62, diez padres pidieron que no 
se redujese la mediacion a la sola intercesidn; y la comisién explicd que «lo que se dice 
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asertivamente, no se propone exclusivamente». Dos padres propusieron que en vez de 
multiplici intercessione se dijera multiplici intervento, por ser mas amplio; la Comisién dijo, 
sin embargo, que el texto debe ser entendido en sentido asertivo, y que se dice multiplici 
a proposito. 

El 19 de noviembre se voto el capitulo VIII: 2.096 padres lo refrendaron y 23 lo recha- 
zaron. El 21 de noviembre, en la solemne sesidn de clausura del tercer periodo conciliar, 
se voto la constituci6n Lumen Gentium con el siguiente resultado: votos emitidos: 2.156; 
votos afirmativos: 2.151; votos negativos: 5. 


3. La ensenanza conciliar 


a) Presupuestos 


En primer lugar cabe precisar que el capitulo VIII no es un apéndice ni un documento 
agregado a la constitucién Lumen Gentium, sino que pertenece al corpus de la constitu- 
cidn, y para su recta comprension es necesario partir de la doctrina expuesta en los siete 
capitulos anteriores. Ademas, antes de introducirnos en el texto, conviene tener en cuenta 
las siguientes premisas. 

El capitulo mariano no pretende agotar cuanto puede decirse de la Virgen (cf. n.54), 
si bien, en palabras de Pablo VI, «es la primera vez que un concilio ecuménico presenta 
una sintesis tan extensa de la doctrina catdlica sobre el lugar que Maria Santisima ocupa 
en el misterio de Cristo y de la Iglesia» («Alocucién en la clausura de la tercera sesidn del 
concilio»: Insegnamenti ll [1964] 674). 

EI concilio no quiso resolver las controversias entre las diversas tendencias mario- 
Idgicas. «Siguen conservando sus derechos las opiniones que en las escuelas catdlicas se 
proponen libremente acerca de aquella que, después de Cristo, ocupa en la Santa Iglesia 
el lugar mas alto y ala vez mas prdéximo a nosotros» (n.54). 

EI texto conciliar legitima el valor de la Tradici6n y del Magisterio eclesidstico que, 
junto a la Sagrada Escritura, sirven de base para un progreso acertado de la mariologia. 
La mente del concilio es que los textos del Antiguo Testamento deben ser «leidos en la 
Iglesia» y bajo la luz de una ulterior y mas plena revelacion (cf. 1n.55). 

El capitulo evidencia la sensibilidad conciliar respecto de los movimientos biblico, 
patristico, eclesioldgico, liturgico y ecuménico surgidos en los aos previos. Esta sensibili- 
dad Ilev6 a la elaboracion de un texto con un nuevo planteamiento mariano. 

Se quiso eliminar el peligro latente de una mariologia cerrada, aut6noma y aislada. 
Para ello se situa a Maria dentro del misterio de la salvaci6n y alli se la ve con sus prerro- 
gativas personales: Maria esta en el centro de la Iglesia peregrina, adornada con dones 
singulares (cf. n.53.56.58.60.63-66). 

El texto contempla a Maria desde una perspectiva histdrico-salvifica y deja de lado la 
orientaci6n teoldgico-especulativa de tipo deductivo, predominante en los afos previos 
al concilio. De esta forma se elimina una posible hipertrofia de la figura de Maria y se la 
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considera en su exacta dimension. «Para desterrar toda mitologia no hay mejor método 
que el de la teologia que considera a Maria dentro del misterio de la salvacién» (Philips, 
La Iglesia, 408). 

En el documento esta latente el acercamiento ecuménico. Para desvanecer el repro- 
che protestante a la teologia catélica de apoyarse en el culto mariano para llegar luego a 
la doctrina mariana y finalmente al testimonio evangélico, el concilio comienza su presen- 
tacidn a partir de los datos escrituristicos (cf. n.55-59). Este planteamiento puede facilitar 
el didlogo con los hermanos separados, para que, a través de una base comun, vaya asen- 
tandose ese acercamiento tan deseado por la Iglesia. 


b) Introduccién (n.52-54) 


Vengamos al texto del capitulo. El titulo mismo: «La Santisima Virgen Maria, Madre 
de Dios, en el misterio de Cristo y de la Iglesia» indica la metodologia que va a seguir: par- 
tiendo de la maternidad divina, y de su intima e indisoluble relacién con Cristo, se situa a 
Maria en el misterio salvifico, para obviar una separacién o alejamiento que la desvincule 
de los hombres. En otras palabras, Maria, aun siendo la criatura mas excelsa y perfecta, es, 
a la vez, el ser mas comprometido y que guarda relaci6n mas intima con la humanidad 
redimida (cf. n.54). Si en el debate conciliar estuvieron muy presentes las dos corrientes 
explicitadas en Lourdes, el texto aprobado va mas alla de las discusiones y, por elevacidn, 
supera la antinomia de las posturas previas, llegando a una sintesis conciliadora. Maria 
forma parte necesariamente del misterio de la Iglesia por pertenecer al misterio de Cristo, 
ya que, en la mente del concilio, existe un Unico misterio, que es el de Cristo prolongado 
en la Iglesia. 

Comienza el texto (n.52) situando la doctrina mariolégica en una perspectiva his- 
torica-salvifica: Dios en su infinita misericordia y amor ha querido realizar la redenci6n 
del género humano enviando al mundo a su Hijo nacido de mujer y sometido a la ley (cf. 
Gal 4,4-5). La cita paulina subraya que el Redentor entra de Ileno, como verdadero hijo 
de Adan, en la historia de los hombres. La encarnacion del Verbo se realiz6 «por obra del 
Espiritu Santo, de Maria Virgen». De esta forma se coloca a la Virgen dentro del misterio 
trinitario de la salvacion (no en vano aparecen en este numero mencionadas las tres Per- 
sonas de la Trinidad). Este misterio salvifico se revela en la Iglesia, cuerpo de Cristo, y en 
ella Maria ocupa un lugar unico y singular, junto a su Hijo, en la veneracion de los fieles. 

El n.53 pone a Maria en relacidn con la Iglesia. Nos encontramos ante una sintesis 
breve, pero precisa, de sus prerrogativas sobrenaturales y de la misién de la Virgen San- 
tisima que la situa en el puesto singular, querido por Dios, en la Iglesia. Comienza con la 
afirmacioén de que Maria «por el anuncio del angel recibié en el corazon y en el cuerpo al 
Verbo de Dios y trajo la vida al mundo». Consideracién agustiniana que aparece frecuen- 
temente en la patristica: Maria, mediante la fe en el anuncio del angel, concibe espiritual- 
mente en su mente al Verbo Encarnado, antes que fisicamente en su seno (cf. san Agustin, 
S. Virg. 6, PL 40,399). En esta frase subyace la tesis de que el objeto de la fe de la Virgen es 
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su maternidad divina, es decir, la encarnacidon del Hijo de Dios. Al mismo tiempo el concilio 
hace notar que la maternidad divina tiene un patente influjo sobrenatural respecto a los 
redimidos. Se incoa, por tanto, en esta expresion la maternidad espiritual de Maria, doctri- 
na que se desarrollara ampliamente a lo largo de todo el capitulo. 

Para ser digna de tal mision es redimida «del modo mas sublime en atencidn a los 
méritos de su Hijo». La maternidad divina origina unas relaciones singulares y Unicas de 
Maria con las tres Personas divinas: «madre del Hijo de Dios y por esto hija predilecta del 
Padre y templo del Espiritu Santo». Las expresiones utilizadas pertenecen al acervo comun 
de la praxis cristiana: Maria es la madre -en sentido estricto- del Verbo encarnado. Si la 
gracia origina en todo hombre una relaci6n filial con el Padre, es Idgico que esa filiacion 
sea de predileccidn con la Llena de gracia. Finalmente el concilio utiliza el término sa- 
crarium, templo, bien conocido en la liturgia, para indicar la relaci6n de la Virgen con el 
Espiritu Santo. 

No obstante, la tesis central de este numero es la afirmacion de la intima relacion 
de la Virgen con los hombres, por ser todos descendientes de Adan. Maria es la madre de 
Cristo y por eso «ha cooperado por la caridad a que nacieran en la Iglesia los fieles que son 
miembros de aquella cabeza». Por tanto, es miembro sobreeminente del Cuerpo mistico, 
que goza de singular excelencia, y a la par la Iglesia contempla en Maria su arquetipo y su 
excelentisimo modelo en la maternidad espiritual de los fieles y la venera con profunda 
piedad filial. 

El n.54 muestra la intencionalidad del capitulo. En sentido positivo pretende dos co- 
sas: 1) esclarecer la funcién de la bienaventurada Virgen en el misterio de Cristo y de la 
Iglesia; 2) ilustrar atentamente «los deberes de los redimidos para con la Madre de Cristo 
y madre de los hombres». En sentido negativo hace dos indicaciones: 1) no tiene el deseo 
de proponer una doctrina completa sobre Maria; 2) ni pretende dirimir las cuestiones aun 
no esclarecidas del todo en la doctrina mariana. 


c) Funcién de la Santisima Virgen en la economia de la salvaci6n (n.55-59) 


En el n.55 se presentan, desde una perspectiva histdrico-salvifica, los textos del An- 
tiguo Testamento donde, segun la lectura creyente de la Iglesia, se contempla profética- 
mente la intima implicaci6n de la «mujer» en el misterio de Cristo. La figura de la mujer, 
Madre del Redentor, que ya aparece en Protoevangelio (Gén 3,15), se va iluminando pro- 
gresivamente y aparece como la virgen madre del «Dios con nosotros» (Is 7,14; Mig 5,2-3; 
Mt 1,22-23). Ella es el paradigma de los «pobres de Yahvéh» y a la vez es la excelsa «Hija 
de Sidn». Estos textos iluminan de forma gradual y con contornos mas precisos a la madre 
del Redentor. «Estas admirables paginas dejan transparentarse en filigrana los rasgos dela 
madre que dara a luz al Mesias prometido» (Philips, La Iglesia, 291). 

En los paragrafos siguientes (n.56-59) el concilio contempla a Maria en las diversas 
manifestaciones neotestamentarias, empezando por la Anunciacién (n.56), cuando con 
su fiat acepta libre y conscientemente ser Madre del Redentor y desde ese instante se en- 
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trega del todo -en cuerpo y alma- a la persona y obra de su Hijo. En la ensefanza conciliar 
se aprecia que la cooperacion activa de Maria en la liberaci6n de los hombres, tiene ya 
su fundamento en el primer instante de su aceptacion del plan divino. Esta participacién 
hace que se la pueda aplicar, con justicia, el titulo de «Nueva Eva» 0 «Segunda Eva». El pa- 
ralelismo antitético Eva-Maria procede de la primera reflexion de la Iglesia postapostdlica. 
El primero que propuso esta relacién entre ambas mujeres prototipicas fue san Justino en 
su Didlogo con Trifon (100, PG 6,709). La doctrina fue desarrollada por san lreneo, Tertu- 
liano y muchos mas Padres de los siglos siguientes, tanto del oriente como del occidente 
cristiano. 

«La union de la Madre con el Hijo en la obra de la salvacién se manifiesta desde 
el momento de la concepcidn virginal de Cristo hasta su muerte» (n.57). Con esta lucida 
observaci6n, el concilio condensa y sintetiza la pertenencia de Maria a la historia salutis. 
En efecto, la Virgen es la persona mas cercana a su Hijo; al mismo tiempo, esta siempre en 
comunion con los hombres. A continuacion se relatan, de forma resumida, los momentos 
mas significativos de ese itinerario en la infancia de Jesus. 

En primer lugar, en la Visitacidn se ensalza la fe de Maria —-que abre la posibilidad 
del cumplimiento de la promesa divina-, se ensalza la maternidad divina y se le proclama 
bienaventurada. La virtud de la fe es tan necesaria para comprender el misterio de Maria, 
que se la menciona once veces en el capitulo. 

El segundo momento es el nacimiento del Salvador y la virginidad de la madre. El 
texto conciliar asume el relato evangélico donde se muestra a Maria como madre del Pri- 
mogénito, quien «lejos de disminuir, consagrdé su integridad virginal». Con esta afirma- 
cidn, sin entrar en detalles bioldgicos, se rebaten las tesis que circulaban en ese momento 
cuestionando la virginitas in partu. 

La tercera escena sucede a los cuarenta dias del nacimiento. Jesus es presentado al 
Padre, rescatado con la ofrenda de los pobres, y su madre se somete al rito de la purifica- 
cidn prescrito por la Ley. Este doble acontecimiento es un nuevo signo de la vinculacion 
entre el Redentor y su madre, ratificado por las palabras dramaticas y proféticas del ancia- 
no Simeon: la hostilidad del pueblo contra Cristo lacerara el corazon de la madre. 

EI ultimo momento es la pérdida y el hallazgo del Nifo en el Templo. Este episodio 
revela, por contraste, de qué forma debe entenderse la union entre el Hijo y la madre. 
El texto evangélico esta Ileno de contrastes. Afirma la no inteleccién de las palabras de 
Jesus por parte de sus padres, y a la vez muestra la receptividad con que Maria meditaba 
y ponderaba todo en su corazon (cf. Lc 2,52). En esta escena se aprecia tanto la singular 
armonia existente entre la madre y el Hijo como la separaciédn que Jesus mantiene con 
Maria en lo que se refiere al cumplimiento de la voluntad de su Padre. Es un equilibrio que 
durara toda la vida de Cristo: una profunda proximidad con la Virgen, compatible con un 
distanciamiento para cumplir su misién redentora. 

En el n.58 el texto conciliar muestra la presencia de la Santisima Virgen en el minis- 
terio publico de Jesus. Primero, en las bodas de Cana, donde Maria interviene de forma 
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decisiva en «el primer signo» de su Hijo, y sus discipulos creyeron en El. La segunda escena 
manifiesta, la cercania y la distancia entre Madre e Hijo, dando primacia al cumplimiento 
de la voluntad del Padre sobre los lazos de la sangre (cf. Mc 3,35 y Lc 9,21). Como elemento 
principal de este momento nos presenta el progreso «en la peregrinacién de la fe» de la 
Santisima Virgen, a través del sufrimiento y de la oscuridad hasta el Calvario, donde san 
Juan la coloca junto a la Cruz de Jesus. Maria participa con todas sus fuerzas en el sacrificio 
de su Hijo, consintiendo en la inmolacién cruenta que el Redentor hace de su vida por la 
salvacion de los hombres. 

Finalmente el n.59 se detiene en dos momentos de la vida Maria después de la As- 
cension de Jesus a los cielos. El primero es el texto lucano (Hch 1,14) en el que se situa a 
Maria en el cenaculo con la primera comunidad de discipulos. Esta junto a los primeros 
participando en la plegaria comun. Ella no pertenece al grupo de los doce, ni tiene ningu- 
na funcion directiva en la comunidad. Se la presenta como «la madre de Jesus», su funcién 
es exclusivamente materna. Maria es la madre del Redentor y ejerce su misidn materna 
sobre los primeros discipulos, implorando «con sus oraciones el don del Espiritu, que ya 
en la anunciacién la habia cubierto a ella con su sombra». El segundo momento es el de 
la Asuncion de Maria en cuerpo y alma a los cielos. La Virgen es exaltada por la Trinidad 
para asemejarse del todo a su Hijo, pues es del todo coherente que, si en la kénosis Ella 
ha estado intimamente unida a Cristo, también participe de modo singular y unico en la 
glorificacion. 

En la exposicion de este recorrido mariano, el texto conciliar resalta en todas las es- 
cenas contempladas su dimension soterioldgica: Maria al consagrarse totalmente, como 
esclava del Senor, a la persona y obra de su Hijo, cooperd en la redencidn de todos los 
hombres, convirtiéndose en causa de la salvacién propia y de la del género humano (cf. 
n.56). 


d) Relaciones entre la Santisima Virgen y la Iglesia (n.60-65) 


Como hemos dicho, en el animo del concilio estaba presente la dimensi6n ecuméni- 
ca. Se aprecia esta preocupacién al empezar el n.60 con una alusién explicita al unus Me- 
diator paulino (1 Tim 2,5-6). Afirmada esta verdad de fe, el texto expone la misi6n materna 
de la Virgen para con los hombres, subrayando su vinculacion y total dependencia con la 
Unica mediacidn de Cristo: su accidn materna, que es de beneplacito y no de necesidad, 
se apoya en la mediacién del Redentor, esta sometida totalmente a ella -es subordina- 
da- y fomenta la union de los creyentes con El. La funcion materna de Maria dimana de la 
sobreabundancia de la mediacién Unica de Cristo, se apoya en ella y muestra mas palpa- 
blemente su eficacia. 

En el siguiente n.61 se fundamenta la existencia de esta misin materna. En efecto, 
la colaboracion de Maria se justifica: a) por la predestinacién eterna como Madre de Dios 
«en el mismo acto de la encarnacién del Verbo divino»; b) por su consentimiento y acep- 
tacidén de la voluntad divina con el fiat de la anunciaci6n (n.62); c) por ser la companera 
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singularmente generosa del Sefor, desde el momento de su generaci6n, en la escena de 
la presentacion en el Templo y a lo largo de toda su vida hasta acompaniar a su Hijo en la 
Cruz, uniendo sus dolores a los sufrimientos redentores de Jesus. Esta intima sintonia de la 
madre con el Redentor la erige como cooperadora singular y Unica en la salvacion del gé- 
nero humano «con su fe, esperanza y ardiente caridad para restaurar la vida sobrenatural 
de las almas. Por eso es nuestra madre en el orden de la gracia». 

El n.62 prosigue con la argumentacién del numero anterior: la maternidad espiritual 
de Maria que comenzé en el fiat de la anunciacion y se desarrollé en toda su vida terres- 
tre se prolonga porque «asunta a los cielos no ha dejado esta mision salvadora, sino que 
con su multiple intercesi6n continua obteniéndonos los dones de la salvacién eterna». El 
hecho de que se insista por tres veces en la actividad materna de Maria, manifiesta que la 
actividad celeste de la Santisima Virgen es una continuacion del fiat por la que se encarnd 
el Hijo de Dios. 

Llama la atencién, ademas, que el término «mediadora», tan utilizado en la mario- 
logia previa al concilio, se emplee sdlo una vez y es en este numero del texto conciliar. 
Cost6 incluirlo, no por razones doctrinales, sino por motivos de sensibilidad ecuménica. 
De hecho viene mitigado al ponerlo en yuxtaposicién con otros titulos marianos: «aboga- 
da, auxiliadora, socorro, mediadora». Con ello se pretendia evitar algunas interpretaciones 
abusivas, y posibles discusiones teoldgicas entre las diversas tendencias marioldgicas. Lo 
que el concilio deja claro, a través del ejemplo del sacerdocio, es que la Unica y sobreabun- 
dante mediacion de Cristo no impide, sino mas bien suscita la «mediacién» de Maria en la 
obra redentora. Es en virtud de su comunidon total con Dios y con Cristo por lo que Maria 
puede ser denominada medianera. 

Como se desprende de la enumeracidn de estos motivos, esta mediacién mariana 
tiene un doble fundamento: Maria es mediadora de forma mediata, porque ella concibid 
al Redentor y, a la vez, lo es de una manera inmediata, porque con sus actos se une volun- 
taria y conscientemente a las acciones redentoras de su Hijo. Ademas, el texto da pie para 
afirmar que la mediacién de la Virgen se extiende tanto a la adquisicidn de las gracias 
-«concibiendo a Cristo [...] padeciendo con su Hijo cuando moria en la Cruz, cooperé en 
forma enteramente impar a la obra del Salvador» (n.61)-, como a la distribucién de ellas 
-«con su multiple intercesidn continua obteniéndonos los dones de la salvacién eterna 
(N.62)». 

A continuacion, en esta seccién se contempla a Maria como ejemplo, modelo y tipo 
de la Iglesia (n.63). Como es Idgico, el texto conciliar afirma que la maternidad divina es el 
fundamento de la union esencial de la Virgen con la Iglesia. Esta union intima entre Maria y 
la Iglesia origina unas relaciones o vinculos mutuos. En efecto Maria es: a) tipo de la Iglesia, 
en orden ala fe, caridad y unién perfecta con Cristo. El vocablo «tipo» no debe tomarse en 
su acepcidn veterotestamentaria (prefiguracién imperfecta de la realidad futura), sino en 
el sentido de prototipo o paradigma. Es decir, al afirmar que «Maria es tipo de la Iglesia» 
se desea indicar que la Virgen es ejemplar o modelo perfectisimo para toda la Iglesia; b) 
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icono de la Iglesia en su condicién de virgen y madre, pues «creyendo y obedeciendo en- 
gendré en la tierra al mismo Hijo del Padre y esto sin conocer varén, cubierta con la som- 
bra del Espiritu Santo, como nueva Eva, [...] dio aluz al Hijo, a quien Dios constituy6 como 
primogénito entre muchos hermanos, a saber: los fieles, a cuya generacion y educacién 
coopera con materno amor». 

En el n.64 la doctrina conciliar nos presenta la maternidad virginal de la Iglesia, con- 
templada prototipicamente en la de Maria. Maria es madre por la concepcion del Verbo; 
la Iglesia es madre por la predicacidn del Verbo y el Bautismo. Maria es virgen porque 
concibe por obra del Espiritu Santo y la Iglesia «por la virtud del Espiritu Santo, conserva 
virginalmente la fe integra, la esperanza solida, la caridad sincera». El siguiente n.65 expli- 
cita esta doctrina tipolégica. Muestra a Maria como modelo y ejemplo acabado de santi- 
dad en la Iglesia, y pone ante la comunidad de los creyentes las virtudes de la Virgen que 
deben imitar: su eximia santidad, carente de toda imperfeccidn, y sus virtudes teologales, 
en especial su peregrinacion en la fe y su amor maternal. 


e) Devocién y culto ala Santisima Virgen (n.66-67) 


En los parrafos anteriores el texto conciliar consideraba la relacién existente entre 
Maria y Cristo (n.55-59); a continuacién, la vinculaci6n entre Maria y la Iglesia (n.60-65). 
Ahora presenta la correspondencia de la Iglesia con Maria, originada por la maternidad 
divina y por la relacidn tipoldgica existente entre ambas. En efecto, si Maria es la madre de 
nuestro Redentor, si por un querer divino fue asociada a la obra de la salvacion, y si ha sido 
constituida madre espiritual de los hombres redimidos, ejerciendo una accidn salvadora, 
es obvio que deben surgir unas relaciones de correspondencia por parte de la Iglesia y de 
los hombres con la Virgen. 

Esta secci6n comienza con una afirmacién teolégica que enuncia el fundamento 
del culto mariano: Maria, elevada por encima de los angeles y de los hombres, por su 
maternidad y por su asociacion a la obra de la salvacidn, es honrada por la Iglesia con un 
culto especial (n.66). En clave teoldgica podria afirmarse que los dos fundamentos dog- 
maticos por el que la Iglesia rinde un culto singular a Maria Santisima son la maternidad 
divina y la asociacion a los misterios de su Hijo. Es obvio que la maternidad divina con- 
fiere a la Santisima Virgen una dignidad que supera en mucho a cualquier otra dignidad 
sobrenatural creada, puesto que la gracia de la maternidad divina pertenece a un orden 
superior al de la gracia santificante. Ademas, la asociacién de Maria en la obra de la sal- 
vacion aporta de forma directa una nueva dignidad a su persona. Esta dignidad viene a 
unirse a la de la maternidad divina, de tal forma que la Virgen en conjunto adquiere una 
preeminencia Unica y exclusiva entre todas las criaturas. A tan excelsa dignidad corres- 
ponde un culto también superior que, desde la Escolastica, se ha denominado culto de 
hiperdulia. 

A continuacion, el texto ofrece una mirada histérica a este culto, distinguiendo dos 
épocas: a) desde el principio de la Iglesia hasta el concilio de Efeso: «la bienventurada 
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Virgen es honrada desde los tiempos mas antiguos bajo el titulo de madre de Dios, a cuya 
protecci6én se acogen con sus suplicas los fieles en todos los peligros y necesidades». La 
Iglesia desde su origen fue muy precisa en el uso de los términos laudatorios, de hecho 
utilizé muy raramente la expresién Meter Theou, para no dar equivoco con el culto idolatri- 
co ala diosa Demeter y emple6 el vocablo Theotokos 0 Deigenitrix que lo encontramos en 
el Sub tuum presidium, que es la primera oraci6n mariana conocida (pertenece a la iglesia 
de Alejandria de finales del s. 11 0 principios del s. iv), y que, como se aprecia, esta citado 
de forma implicita en este numero del texto conciliar; b) desde el concilio de Efeso hasta 
nuestros dias. Ese concilio sehala un punto de inflexién en el desarrollo del culto maria- 
no, al definir dogmaticamente la maternidad divina de Maria, en un momento en el que 
el misterio de la encarnacién del Verbo adquiria una sustantividad especial en la liturgia 
cristiana. A finales del s. v comienza la inclusi6n de Maria en las plegarias eucaristicas y 
también la primera fiesta mariana liturgica, que se celebraba en Jerusalén, en el Kathisma. 
En la primera mitad del s. vi se celebraba la fiesta de la maternidad virginal de Maria en las 
Galias y en Roma. Se va desarrollando toda una literatura laudatoria y deprecativa maria- 
na. Baste recordar los theotokia bizantinos, los responsorios marianos latinos, etc. El texto 
constata que, alo largo de los siglos, el culto mariano ha ido «creciendo maravillosamente 
en la veneracion, en el amor, en la invocacidn y en la imitacién» a la Santisima Virgen, que 
son las cuatro modalidades del culto mariano mencionadas explicitamente por el concilio. 

Finalmente, el n.66 evalua el culto mariano. Hace una doble valoracidn: a) a pesar de 
su singularidad, el culto mariano difiere esencialmente del culto tributado a la Santisima 
Trinidad; b) lejos de ser un obstaculo, la veneraciodn a Maria favorece el culto divino. El 
concilio evita ahora, como en todo este capitulo, los términos técnicos, pero distingue cla- 
ramente el culto de adoracién tributado a Dios (latria) del profesado a los santos (dulia) o 
a santa Maria (hiperdulfa). Esta distinci6n pertenece al dogma catdlico, por tanto, la Iglesia 
nunca ha rendido un culto de adoraci6n a la Virgen Maria, cayendo en una mariolatria, o 
en una veneracion idolatrica. Pero el concilio va mas alla: la veneracidn que se tributa a la 
Santisima Virgen ha contribuido de forma positiva a adorar a cada una de las Personas de 
la Trinidad. El culto a la Virgen no es un impedimento para la adoracidn a Dios, sino que la 
facilita y fomenta. 

El n.67 contiene normas de caracter pastoral. Propone las directrices que deben re- 
gir el espiritu del culto y de la predicacién mariana. En primer lugar, se dirige a todos los 
fieles exhortandoles a que prioricen el culto liturgico mariano, a que estimen las practicas 
de piedad marianas recomendadas por el magisterio multisecular, y a que veneren orde- 
nadamente las imagenes de la Virgen. En segundo lugar, a los predicadores y tedlogos 
invitandoles a eliminar tanto una falsa exageracién, como una minimizacidn de la singu- 
laridad de la Virgen y les propone el camino a seguir: el estudio de la sagrada Escritura, de 
los Padres y del Magisterio. Por ultimo se dirige a todo el pueblo de Dios previniéndole 
del peligro de un falso sentimentalismo y de una vana credulidad, ajenos a la verdadera 
devocion. 
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f) Maria senal de firme esperanza (n.68-69) 


Estos dos numeros constituyen un digno epilogo del capitulo y de toda la const. 
dogm. Lumen gentium, no solo por ser los ultimos, sino por la doctrina que se contiene 
en ellos. 

Comienza (n.68) con una bella visidn escatolégica de Maria, que asunta al cielo en 
cuerpo y alma, es imagen y modelo de la Iglesia peregrina en la tierra. A la vez es signo 
de esperanza cierta y de consuelo para todos los creyentes. La Santisima Virgen, que por 
voluntad divina ha alcanzado la glorificacién de alma y de cuerpo, es icono escatolégico 
perfecto de la Iglesia militante. Al mismo tiempo Maria, ensalzada en cuerpo y alma en el 
cielo, es comienzo y primicia de esa esperanza. Es comienzo porque, en virtud de Cristo, ha 
llegado al estadio final que la Iglesia espera para si misma; y es primicia porque ella vive ya 
lo que Iglesia triunfante vivira en el dia del Sefor al final de los tiempos. 

Termina el capitulo con una llamada a la unidad de los cristianos (n.69). El concilio 
suplica a Maria que, como gran valedora ante su Hijo, consiga con su poderosa intercesién 
la concordia y la paz, y puedan congregarse todos los hermanos separados en el Unico 
pueblo de Dios, para gloria de la Santa Trinidad. 


g) Visidn de conjunto del capitulo VIII 


Lo primero que cabe subrayar es que el Vaticano Il es el unico concilio en la historia 
de la Iglesia que ha dedicado un amplio documento a la doctrina mariana. La tension 
vivida en el aula conciliar en la elaboracién del texto mariano muestra la seriedad con 
que se trat6 el tema mariolégico. Cada palabra, cada afirmacidn, cada frase fue ponde- 
rada, medida y aceptada después de una profunda reflexién. No se dejd nada a la im- 
provisacién. El texto aprobado fue el resultado de muchas horas de estudio, de muchos 
intercambios entre los padres conciliares y de sutiles modificaciones que condujeron a 
calibrar cada expresion en su justa medida. Las implicaciones del capitulo mariano con 
el ecumenismo, con la eclesiologia, con la escatologia y con las diversas sensibilidades 
marioldgicas presentes en el concilio causaron quebraderos de cabeza a los redactores. 
Fue arduo elaborar un texto que asumiera todas las exigencias presentes. «Con toda ra- 
z6n puede decirse que el esquema marioldgico fue uno de los temas mas vidriosos ela- 
borados en el aula conciliar y por ello centré, durante mucho tiempo, la atencién de los 
expertos y padres conciliares, cred fuertes tensiones y es fruto de una labor paciente, 
que refleja la importancia de la Mariologia en la escala de valores del concilio Vaticano II» 
(Martinez Sierra, 205). 

No se ha definido ningun dogma nuevo. No ha habido, por tanto, ningun progreso 
cuantitativo. Pero ha habido un verdadero avance marioldgico. El concilio ha supuesto 
una nueva perspectiva en la sistematizacién teoldgica. Ha originado una manera nueva 
de plantear la mariologia, con una acentuacidn mas acorde con la teologia contempo- 
ranea. Ha habido un progreso cualitativo, que «reside, ante todo, en la profundizacién 
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de verdades ya conocidas e incluso definidas, bien mediante su insercidn en doctrinas 
mas centrales, bien mediante el retorno al modo de hablar y de pensar de la Biblia, de los 
Padres, de la Liturgia, en fin, de la Tradici6n en sus 6érganos mas puros. Si esto se aplica a 
la Teologia en general, vale especialmente para lo que de algun tiempo a esta parte se ha 
venido llamando Mariologia» (Baratina, 1169). 

La mariologia previa al concilio era de corte personalista, se centraba casi en exclusi- 
va en la consideracion de los privilegios marianos, pero dejaba algo en sordina la dimen- 
sion social y la solidaridad de Maria en la obra redentora. Parecia que habia una hipertrofia 
de la teologia de la persona y un abandono de la teologia de la misién. La mariologia 
se habia constituido en un tratado independiente. Ello tuvo resultados positivos, porque 
consiguié una unidad sistematica al focalizar todos los aspectos del misterio de Maria en 
el hecho central del flat. Pero cabia el riesgo de convertir la mariologia en un comparti- 
mento autosuficiente y estanco, desgajado del resto de la teologia. El concilio tenia pre- 
sentes estas luces y sombras, y sin minusvalorar la riqueza de la mariologia precedente, ha 
querido colocar la doctrina mariana dentro de la teologia de la historia de la salvacion. El 
texto conciliar presenta a Maria no de forma aislada sino en su funcionalidad en el plan 
redentor. «Este resultado, a su vez, sdlo se pudo obtener mediante otro esfuerzo, también 
constantemente presente en la Constitucién: el de volver a una vision biblica, patristica y 
liturgica del misterio mariano» (Barauna, 1169). 

El titulo mismo del capitulo: «La Santisima Virgen Maria, madre de Dios, en el mis- 
terio de Cristo y de la Iglesia», muestra el deseo de los padres conciliares de colocar la 
persona de Maria tanto en su relacidn con su Hijo como en su referencia con la Iglesia. De 
esta forma se elimina el peligro de un posible aislacionismo maximalista; y, a la vez, se si- 
tua a la Virgen en el centro de la Iglesia como su modelo y arquetipo. Se pretendia «poner 
de relieve la insercién organica y vital de la persona y de la misién de Maria en el plano 
salvifico de Dios, en la historia de la salvacién. La Virgen Maria, objeto privilegiado de la 
complacencia de Dios, obra maestra de la redencidn, que el Padre ha obrado por medio 
del Hijo en el Espiritu Santo: he aqui la perspectiva fundamental y el punto de convergen- 
cia de todo el capitulo Vill» (Bertetto, 184). El concilio desea colocar a Maria y a su mision 
en una perspectiva histérico-salvifica sin menoscabar la soberania absoluta de Cristo en 
el misterio redentor, al mismo tiempo que no se la separa del conjunto de los hombres 
necesitados de la obra salvadora del Verbo encarnado. 

El valor doctrinal de este texto conciliar procede, ademas, de su insercién en una 
Constituci6n dogmatica, en la que la Iglesia propone a todos los fieles las verdades de fe 
aceptadas pacificamente, con una metodologia y con una formalizacién coherentes con 
la sensibilidad y cultura actual; por tanto, «debe considerarse como un acto del magiste- 
rio extraordinario, y como tal asume un valor universal y doctrinalmente obligatorio para 
toda la Iglesia» (Meo, 460). 
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4. Maria, Madre de la Iglesia 


Pablo VI habia mencionado el titulo Madre de la Iglesia dos veces: en la alocucién con 
ocasion de la fiesta de Maria, Madre de Dios (11-X-63; AAS 55 [1963] 873), y en el discurso 
de clausura de la segunda sesidn (1963) (AS II/6, 567; AAS 56 [1964] 37). El 21-XI-1964, dia 
en el que la Iglesia celebra la Presentacién del Sehor en el Templo y la Purificacidn de la 
Virgen, Pablo VI aprob6 y promulg6 la const. dogm. Lumen gentium. Con esta ocasi6n, en 
el discurso de clausura de la tercera etapa, Pablo VI otorgaba a la Santisima Virgen el titulo 
de Madre de la Iglesia. «Para gloria de la bienaventurada Virgen y para nuestro propio 
consuelo declaramos a Maria Santisima Madre de la Iglesia, es decir de todo el pueblo 
cristiano, tanto de los fieles como de los pastores, los cuales la Ilaman Madre amantisima y 
ordenamos que el pueblo cristiano desde ahora honre todavia mas a la Madre de Dios con 
este titulo suavisimo y le dirija sus plegarias» (AAS 56 [1964] 1015). 

La inclusién de este titulo en el capitulo VIII habia sido solicitado por no pocos pa- 
dres conciliares. Pero la Comisién teolégica no consideré prudente ponerlo en el texto 
conciliar, sino que decidié asumir su contenido teoldgico de forma implicita (cf. n.53). En 
lugar de una proclamacién dogmatica de la maternidad espiritual de Maria sobre la Iglesia 
-seguin deseaban algunos padres-, el Papa establecid su invocacién con ese titulo, como 
también deseaban muchos padres conciliares. Fue un acto personal de Pablo VI. 

Pablo VI estimaba que este titulo estaba en continuidad con el magisterio anterior, 
puesto que su principal fundamento es la maternidad divina. «Porque Maria es la Madre 
de Cristo, el cual, en el mismo momento en que tomo naturaleza humana en su seno 
virginal, unid a Si como Cabeza a su Cuerpo mistico, que es la Iglesia. Maria, pues, como 
Madre de Cristo, es también Madre de los fieles y los pastores todos, es decir, de la Igle- 
sia» (AAS 56 [1964] 1015). El titulo «Madre de la Iglesia» aporta un matiz importante a la 
maternidad espiritual de Maria. La maternidad espiritual sobre cada uno de los hombres 
presupone la maternidad sobre la Iglesia; de forma andloga a como la capitalidad de 
Cristo sobre los hombres entrafa su capitalidad sobre la Iglesia. Dicho de otra forma, 
Maria, por ser la Madre de Cristo, es la Madre de la Iglesia y por ello es Madre de cada uno 
de los fieles. 


5. Crisis postconciliar 


Tras la clasura del concilio Vaticano II se origind, por muchos y variados motivos, una 
crisis profunda en el quehacer teoldgico en general, y en especial en la mariologia. El de- 
cenio siguiente a la promulgacién de la const. Lumen gentium (1964-1974) se ha denomi- 
nado «el decenio sin Maria», por el evidente vacio de la Virgen tanto desde la perspectiva 
teoldgica como por la inquietante disminucidn de la devocién mariana que se dio en ese 
periodo. Con frase de G. Philips se puede afirmar que «el periodo postconciliar presenta 
para la teologia catdlica y en particular para la mariologia el aspecto de un paso a través 
de una cruda prueba» («Mariologie», 23). 
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Un simposio promovido por la revista Ephemerides Mariologicee en 1970, describia el 
fendmeno e indicaba que las causas no estaban sdlo en las posibles exageraciones doc- 
trinales o devocionales, sino en el concilio mismo en cuanto renovador de estructuras y 
método. Si la convocatoria del concilio en el ao 1959 trajo consigo en el mundo catdlico 
un momento de euforia y esperanza, el postconcilio origind, por el contrario, un periodo 
de desilusi6n y desorientacién, que desemboco en una profunda crisis religiosa. El tér- 
mino crisis no debe tomarse solamente desde una dimension descriptiva y socioldégica, 
sino en un sentido profundo y teoldgico. La recepcién de un concilio siempre ha supuesto 
una toma de conciencia, un asumir un cambio, una toma de eleccién que exige la renun- 
cia a algunos planteamientos y, al mismo tiempo, la aceptacién de otros paradigmas y 
opciones hasta entonces poco vividos. En nuestro caso esta transformacion no se hizo 
sin esfuerzo y sin graves inquietudes y renuncias profundas, que causaron momentos de 
confusién en el pueblo cristiano. 

Son muchos los factores que influyeron en esta crisis mariana. Algunos son fru- 
to del mismo método de la mariologia previa al concilio: un tratamiento marioldgico 
que la aislaba en un sistema demasiado hermético y cerrado en si mismo, desgajandolo 
de la teologia; una valoracidn excesiva de los milagros y apariciones de la Virgen. Otros 
factores proceden de una crisis teoldgica general: en cuanto al método, la tendencia a 
someter las afirmaciones del magisterio a una lectura hermenéutica que relativizaba su 
valor, desmitificando los misterios, reducidos a simbolos; en cuanto a los contenidos, la 
negacion o la puesta en duda de verdades dogmaticas hasta entonces aceptadas de for- 
ma pacifica (cf. De Fiores, 128-136). Algunos también han considerado como factor per- 
turbador el hecho de que en el concilio se planteara un tratamiento mariano en el seno 
de Lumen gentium. Desde el momento en que se opt6 por una mariologia eclesiocéntrica 
se produjo, seguin su opinidén, una demolicidn de la mariologia tradicional, fagocitada 
por la eclesiologia. En el concilio «la victoria de la mariologia eclesiocéntrica condujo 
ante todo al derrumbamiento de la mariologia en general» (Ratzinger, 17). Otros factores 
derivaban de la crisis ideoldgica surgida después de la segunda guerra mundial, que 
modificé la mentalidad e intereses humanos. La nueva sensibilidad, no muy propensa a 
la religiosidad afectiva, propicid replantear la teologia, y en concreto la mariologia y la 
devocién mariana, segun la cultura y las nuevas formas de pensar y sentir, Ilenas de una 
fuerte carga antropoldgica. 

Todos estos factores produjeron un vacio mariano, y una desorientacién en el clero 
y en el pueblo catdlico, cuya primera manifestacién fue el silencio y una cierta descon- 
fianza hacia las practicas tradicionales. Se dejé de explicar el tratado sobre la Virgen, y se 
arrinconaron las devociones multiseculares que conformaban profundamente la vida del 
pueblo de Dios. En esta época tanto la mariologia como el culto mariano rayaron casi en la 
nulidad. O bien, como sostienen algunos maridlogos, se pas6 del gozo del lema de Maria 
numquam satis de la década de los cincuenta, al de Maria numquam 0 al de Maria satis (cf. 
De Fiores, 131). La salida de la grave crisis comenzé6 con la promulgaci6n de la exhortacién 
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apost. Marialis cultus, de Pablo VI el afo 1974, un documento Iuminoso que, basado en la 
doctrina conciliar, y valorando la situacién cultural del momento, marcé las pautas para un 
culto mariano renovado. 


6. El magisterio postconciliar 


EI desarrollo de la doctrina mariana del capitulo VIIl de Lumen gentium ha tenido 
como protagonista de excepcidn el magisterio pontificio. Tanto el beato Pablo VI como 
san Juan Pablo II han sido auténticos impulsores de la recepcion y progreso de las lineas 
teoldgicas incoadas en la ensenanza mariana conciliar. Por eso, en esta ultima parte nos 
centraremos en estos dos Papas. 


a) Pablo VI 


En los primeros momentos de desconcierto, ante interpretaciones espurias del texto 
conciliar, Pablo VI intervino con su autoridad para mostrar la senda de una inteleccidn co- 
rrecta, conforme al espiritu y a la ensehanza normativa del Vaticano Il. De forma reiterada 
afirm6 que su magisterio deseaba ser una parafrasis y un desarrollo de la doctrina mariana 
conciliar. 

En el aho 1967, Pablo VI, recordando el XXV aniversario de la consagracion de la 
Iglesia, y del género humano a Maria, Madre de Dios y a su Inmaculado Corazon, reali- 
zada el 31-X-1943 por Pio XII, promulg6 la Exhortacién Apostoélica Signum magnum (AAS 
59 [1967] 465-475). En este documento deseaba «llamar la atencion de todos los hijos de 
la Iglesia sobre el inseparable lazo existente entre la maternidad espiritual de Maria, tan 
ampliamente ilustrado en la Constituci6n dogmatica Lumen gentium, y los deberes de 
los hombres redimidos hacia Ella, como Madre de la Iglesia» (ibid., 466). El Papa sostiene 
que la maternidad espiritual de Maria respecto a todos los hombres «es una muy conso- 
ladora verdad, que por libre beneplacito del sapientisimo Dios forma parte integrante 
del misterio de la humana salvacidn: por ello ha de mantenerse como de fe por todos los 
cristianos» (ibid., 468). Tomando pie en la doctrina conciliar muestra las bases biblicas y 
teoldgicas de esa verdad de fe y expone cémo Maria ejerce esa maternidad espiritual. Es, 
por tanto, deber de todos los fieles «tributar a la fidelisima Esclava del Sefor un culto de 
alabanza, de gratitud y de amor (ibid., 470), y, al mismo tiempo, alentaba a los cristianos 
a «imitar con animo reverente los ejemplos de bondad que les ha dejado su Madre celes- 
tial» (ibid., 471). 

El 30-VI-1968 en la solemne concelebracidn con motivo de la clausura del «Afo de 
la fe» Pablo VI quiso concluir la liturgia de la palabra con una «Profesidn de fe» (AAS 60 
[1968] 433-445) precedida de unas palabras introductorias, fundamentales para compren- 
der su alcance teoldgico. El Papa afirmé que esa profesién «aunque no haya que Ilamarla 
verdadera y propiamente definicidn dogmatica, sin embargo, repite sustancialmente, con 
algunas explicaciones postuladas por las condiciones espirituales de nuestra epoca, la for- 
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mula nicena» (ibid. n.3, 434). Por tanto, aunque no sea una definicidn ex cathedra, estamos 
delante de un acto magisterial de declaracién auténtica de la fe de la Iglesia. Es un simbolo 
de fe; por eso, se le denomina «el Credo del Pueblo de Dios». 

En la historia de los simbolos de fe, es el Unico que dedica unos numeros especificos 
a la Virgen Maria (n.14-15), situados entre los articulos que se refieren a la Trinidad y Cris- 
to (n.8-13) y a la Iglesia (n.18-20). En ellos se reafirman los cuatro dogmas marianos, y se 
profesa su intercesion, ya que «la Santisima Madre de Dios, nueva Eva, Madre de la Iglesia, 
continua en el cielo ejercitando su oficio materno con respecto a los miembros de Cristo» 
(ibid. n.15, 439). Esta doctrina viene refrendada en notas con las ensenanzas de Lumen 
gentium 53.56.61.63. Los dos titulos colocados en aposicién con la dimensién materna, 
hacen referencia no sdlo a una actitud operativa de Maria respecto a los hombres, sino 
que designan un aspecto sustantivo de la intercesi6n mariana que la diferencia esencial- 
mente de la de los demas santos: es siempre y en todo una intercesi6n materna. 

Pablo VI, preocupado por el silencio mariano en el postconcilio, promulg6 el 2-II- 
1974 la exh. apost. Marialis cultus (AAS 66 [1974] 111-188). Es uno de los documentos 
marianos mas importantes de su pontificado. Toma como punto de partida los n.66 y 67 
de Lumen gentium, y desarrolla los aspectos incoados en esos textos conciliares. Ambos 
documentos son de género diferente. El capitulo VIII, como la entera const. dogm. Lumen 
gentium, posee una orientacidn doctrinal y sdlo trata indirectamente del culto mariano. En 
cambio, Marialis cultus es de indole liturgico-cultual y se centra en la reforma y promoci6n 
de la devocién mariana, tomando como punto de partida la ensefanza conciliar. A pesar 
de la diversidad de enfoque, ambos documentos estan intrinsecamente relacionados y 
son interdependientes desde idénticos principios criticos. Bajo dos perspectivas distintas, 
proponen una renovacidn tanto de la doctrina como del culto mariano. 

En Marialis cultus el Papa desea que «la devocion a la Santisima Virgen, esté insertada 
en el cauce del unico culto que justa y merecidamente se llama cristiano» (intr.). Comienza 
precisando «el puesto que ocupa la Santisima Virgen en el culto cristiano» (n.1) y en espe- 
cial en la liturgia donde «Cristo asocia siempre consigo a su amadisima esposa la Iglesia» 
(SC 7). Para potenciar el culto mariano en la vida liturgica de la Iglesia, justifica y explica 
-en la primera parte- la presencia mariana en los diversos tiempos liturgicos. Realiza un 
recorrido a lo largo del aho mostrando las diversas fiestas de la Virgen insertas con perfec- 
ta armonia en los tiempos liturgicos. La liturgia reformada en el concilio «ha considerado 
con adecuada perspectiva a la Virgen en el misterio Cristo y [...] leha reconocido el puesto 
singular que le corresponde dentro del culto cristiano, como Madre Santa de Dios intima- 
mente asociada al Redentor» (n.15). 

En esta primera parte, en su segunda seccién, encontramos el desarrollo y la pro- 
fundizacion liturgico-pastoral de un tema apuntado en el capitulo VIII. Es la presentacion 
de la Virgen como paradigma de la Iglesia en el ejercicio del culto. «Ella es reconocida 
como modelo extraordinario de la Iglesia en el orden de la fe, de la caridad y de la per- 
fecta union con Cristo» (n.16). Basandose en los datos de la Escritura, de la Tradicion y del 
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Magisterio, presenta a Maria como la «Virgen oyente» (n.17), la «Virgen orante» (n.18), la 
«Virgen madre» (n.19), y la «Virgen oferente» (n.20), «ejemplo para toda la Iglesia en el 
ejercicio del culto divino [...] maestra de vida espiritual para cada uno de los cristianos» 
(n.21). 

En la segunda parte, en su primer seccidn, aparece otro desarrrollo, teoldgico y de- 
vocional, de la ensehanza apuntada en Lumen gentium sobre la relacidn del Espiritu Santo 
con Maria. El capitulo VIII trata de forma breve la relacién al presentar a la Virgen como 
«templo del Espiritu Santo» (n.53); o cuando, en la Encarnacion, muestra «a la Madre de 
Dios toda santa y limpia de toda mancha de pecado, como modelada por el Espiritu San- 
to» (n.56); o en el Cenaculo el dia de Pentecostés, cuando la Virgen, en actitud orante, 
implora «con sus plegarias el don del Espiritu» (n.59). Marialis cultus parte del principio 
siguiente: «es sumamente conveniente que los ejercicios de piedad a la Virgen Maria ex- 
presen claramente la nota trinitaria y cristol6gica que les es intrinseca y esencial» (n.25). 
Y al promover una renovacion del culto, donde la accién del Espiritu de Dios es fundante, 
profundiza en la dimensién pneumatoldgica de la doctrina mariana, acudiendo a la en- 
senanza de los Padres orientales y occidentales. Muestra la presencia del Paraclito en la 
santificacion original de la Virgen «como plasmada y convertida en una nueva criatura por 
El» (n.26) y en su progresion a lo largo de toda su vida: «de ahi que atribuyeran al Espiritu la 
fe, la esperanza y la caridad que animaron el corazon de la Virgen» (ibid.). El Papa pide alos 
tedlogos que profundicen en la accidn del Espiritu en la historia de la salvacién y en parti- 
cular «en la misteriosa relacién existente entre el Espiritu de Dios y la Virgen de Nazaret, asi 
como su accidn sobre la Iglesia: de este modo, el contenido de la fe mas profundamente 
meditado dara lugar a una piedad mas intensa» (n.27). 

La relacion tipoldgica de Maria con la Iglesia, esbozada en el capitulo VIII (n.63-64) 
queda enriquecida en Marialis cultus al ahondar en su contenido doctrinal. La considera- 
cidn de la Iglesia como Pueblo de Dios «permitira a los fieles reconocer con mayor facili- 
dad la misién de Maria en el misterio de la Iglesia y el puesto eminente que ocupa en la 
Comuni6n de los Santos; sentir mas intensamente los lazos fraternos que unen a todos los 
fieles porque son hijos de la Virgen [...] e hijos también de la Iglesia» (n.28). Por eso, toda 
devocién mariana debe hacer explicito su intrinseco contenido eclesioldgico. «De este 
modo el amor a la Iglesia se traducira en amor a Maria y viceversa; porque la una no puede 
subsistir sin la otra» (n.28). 

El beato Pablo VI afirma -siguiendo las orientaciones conciliares- que, para alcanzar 
esta renovacion, el culto mariano debe tener una orientacion biblica, liturgica, ecuménica 
y antropoldgica. Recomienda que las formulas de oracién de las devociones marianas to- 
men su inspiracién e impronta de la sagrada Escritura y sobre todo «que el culto a la Virgen 
esté impregnado de los grandes temas del mensaje cristiano» (n.30). Propone también 
-conforme a las indicaciones de SC 13- que todas las devociones hacia Maria armonicen 
con las celebraciones y tiempos liturgicos. Lamenta la supresién de los ejercicios devo- 
cionales como también la mezcla de éstos con los actos liturgicos. «La norma conciliar 
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prescribe armonizar los ejercicios piadosos con la Liturgia, no confundirlos con ella» (n.31). 
Cuando estos dos elementos se distinguen debidamente, resalta el valor de cada uno. 

Marialis cultus recomienda que la devocién hacia Maria ponga atencidn en fomentar 
el espiritu ecuménico. De una parte, la devocion hacia la Madre del Senor es compartida 
en la actualidad por los ortodoxos, los anglicanos y muchos «hermanos de las Iglesias de 
la Reforma, dentro de las cuales florece vigorosamente el amor por las Sagradas Escrituras, 
glorificando a Dios con las mismas palabras de la Virgen» (n.32); de otra, la piedad mariana 
es «ocasion natural y frecuente para pedirle que interceda ante su Hijo por la unidn de to- 
dos los bautizados en un solo pueblo de Dios» (n.32); finalmente, se pide que la devocién 
mariana conduzca y tenga como finalidad que «el Hijo sea debidamente conocido, amado 
y glorificado» por todos los hombres. Debe evitar, por tanto, «toda clase de exageraciones 
que puedan inducir a error a los demas hermanos cristianos acerca de la verdadera doc- 
trina de la Iglesia catélica y se haga desaparecer toda manifestacion cultual contraria a la 
recta practica catdlica» (n.32). 

Finalmente, Pablo VI asume y desarrolla los elementos antropoldgicos disehados de 
forma implicita en Lumen gentium. Hace hincapié en la importancia que deben tener en 
la devocidn mariana ciertas adquisiciones seguras y probadas de las ciencias humanas y 
la «realidad psico-sociolégica, profundamente cambiada, en que viven y actuan los hom- 
bres de nuestro tiempo» (n.34). Es necesario que la persona de Maria se muestre como 
ejemplo de aceptacidn de la voluntad de Dios. Su frat trasciende el tiempo y la cultura. El 
acento de la devocién mariana no debe ponerse en los detalles particulares de las condi- 
ciones de su vida, sino en su talante y disposicién para realizar la misidn recibida de Dios 
bajo la inspiracion del Espiritu Santo. Maria es «modelo eximio de la condicién femenina y 
ejemplar limpido de vida evangélica» (n.36). 


b) SanJuan Pablo II 


A pesar del énfasis mostrado por Pablo VI en el desarrollo de la doctrina y culto ma- 
rianos segun las pautas marcadas por el Vaticano II, durante su pontificado no se aprecid 
un sensible progreso. Pareceria que, de la misma forma a como el Espiritu Santo cubrié 
con su sombra a Maria en la encarnacién del Verbo, asi también el Paraclito permitié un 
ocultamiento tanto de la mariologia como de la devocién a la Virgen durante la vida de 
este Papa. Sin embargo, la semilla por él sembrada germin6 con inusitado esplendor en el 
pontificado de su sucesor san Juan Pablo II. Para muchos maridlogos, la exh. Marialis cultus 
marco el inicio del sorprendente progreso marioldgico que apreciamos en las dos ultimas 
décadas del siglo pasado y en los comienzos del presente. 

Juan Pablo II consideré la doctrina conciliar como base fundamental de referencia 
de su servicio pastoral a la Iglesia. Asi lo expuso al principio de su ministerio petrino a un 
grupo de obispos de Estados Unidos en su visita ad limina: «Bajo la proteccién de Maria, 
Madre de Dios y Madre de la Iglesia deseo dedicar mi pontificado a la continua y genuina 
aplicacién del concilio Vaticano II, bajo la accion del Espiritu Santo» (Insegnamenti, | [1978] 
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123). Y estimaba que «el capitulo VIII de la constituci6n dogmatica Lumen gentium es, en 
cierto sentido, una “carta magna” de la mariologia para nuestra época» (ibid., Il/I [1979] 
1034). En la audiencia general del 25-III-1987 el Papa anuncid la promulgacién de su sexta 
enciclica, Redemptoris Mater (AAS 79 [1987] 361-433), indicando los motivos e intencién 
que le movian: la enciclica «es una meditacién que evoca y, en algunos aspectos, profun- 
diza el magisterio conciliar, y en concreto el capitulo VIII de la Constituci6n dogmatica 
Lumen gentium» (Insegnamenti, X/| [1987] 808). 

En efecto, la enciclica comienza con el mismo texto paulino que el capitulo conciliar 
(Gal 4,4-6). Esta pericopa contiene las lineas maestras del desarrollo magisterial del texto 
pontificio, pues en ella subyacen tres aspectos: a) la asociacion intrinseca de la «mujer» a 
la plenitud de los tiempos, plenitud que «define el instante en el que por la entrada del 
Eterno en el tiempo, el tiempo mismo es redimido y Ilendndose del misterio de Cristo se 
convierte en “tiempo de salvacién"» (n.1); b) la maternidad divina de la «mujer»; c) la di- 
mension eclesio-soteriolégica de la maternidad de la «mujer», ya que la Encarnacidn del 
Verbo se orienta a la liberacién del pecado y a la recepcidn de la filiaci6n divina adoptiva. 
De esta forma se coloca a Maria desde el inicio de la enciclica, al igual que en el texto 
conciliar, «en el misterio de Cristo y de la Iglesia»; o bien, con otras palabras, se afirma que 
«Maria pertenece indisolublemente al misterio de Cristo y pertenece ademas al misterio 
de la Iglesia, desde el dia de su nacimiento» (n.27). 

Tanto el capitulo VIII como la enciclica dan un valor fundante a los datos escrituris- 
ticos en la exposicién de la doctrina mariana. El Papa no solo cita los textos biblicos, sino 
que intenta extraer la riqueza teoldgica que contienen. Mas aun, es un deseo explicito 
el que toda la doctrina mariana de Redemptoris Mater tenga su base y fundamento en la 
Sagrada Escritura, tal como es leida en la reflexidn creyente de la Iglesia. 

Este planteamiento permite, a la vez, poner el acento en la vida de fe de Maria, di- 
mensi6n que, con mucha frecuencia, no ha recibido el tratamiento que merece. El tema 
de «la peregrinacién de la fe», esbozado brevemente en Lumen gentium (n.58), constituye 
el marco sobre el que Juan Pablo II elabora toda la doctrina mariana de la enciclica. Es la 
columna vertebral donde se articulan y relacionan las tres partes del documento papal. 

A lo largo de su vida, Maria progres6o en «la peregrinacion de la fe», manteniendo 
fielmente su unidn con Cristo. «De esta manera aquel doble vinculo que une a la Madre 
de Dios a Cristo y a la Iglesia adquiere un significado histdrico. No se trata aqui sdlo de la 
historia de la Virgen Madre, de su personal camino de fe..., sino ademas de la historia de 
todo el pueblo de Dios, de todos los que toman parte en la misma peregrinacién de la fe» 
(n.5). El caminar de la Virgen en la fe no queda reducido al ambito propio y singular de su 
persona, sino que antecede y orienta el itinerario histérico de la Iglesia y el de cada uno de 
los cristianos hasta el final de los siglos. 

El Papa muestra la Anunciacion bajo la dptica de la adhesi6n a la fe, subrayando que 
la fe es la respuesta de la Virgen a la plenitud de la gracia. «Maria ha pronunciado este fiat 
por medio de la fe. Por medio de la fe se confid a Dios sin reservas y se consagr6 a si misma 
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cual esclava del Sefor, a la persona y a la obra de su Hijo. Y este Hijo -como ensenan los 
Padres-— lo ha concebido en la mente antes que en el seno: precisamente por medio de 
la fe» (n.13). Ese acto de fe, necesario para la realizacién del plan divino, esta puesto en 
paralelo con la fe de Abraham, pues asi como «la fe Abraham constituye el comienzo de la 
Antigua Alianza: la fe de Maria en la anunciacién da comienzo a la Nueva Alianza» (n.14). 

San Juan Pablo II glosa intencionadamente los demas textos de la Escritura también 
desde la perspectiva de la «obediencia de la fe». La Visitacion (cf. n.12-13), la Presentacion 
del Nifho en el Templo (cf. n.16), las Bodas de Cana (cf. n.21), la presencia de Maria en la 
Cruz (cf.n.18-19) se presentan como momentos fuertes en los que la fe de Maria se revela 
en toda su profundidad. Resumidamente podria decirse que «la peregrinacion de la fe 
indica la historia interior» de Maria. Historia que es punto de referencia y paradigma para 
la Iglesia y para toda la humanidad (cf. n.6). 

Finalmente, aborda el tema de la mediacién mariana. Es sabido que en el capitulo 
VII de la Constitucién Lumen gentium esa expresion fue evitada, al menos en cuanto al 
término mismo. El término «corredencidn» no aparece en los textos conciliares y el de 
«mediacidn» solo una vez junto a los titulos «Abogada, Auxiliadora, Socorro» en el n.62 de 
Lumen gentium. El texto conciliar quiso prescindir de tales términos, controvertidos entre 
no pocos maridlogos catdélicos y rechazados por los protestantes. El concilio planted, por 
elevacion, la colaboracion de Maria en la obra de la salvacidn mediante un concepto mas 
abarcante, de facil comprensidn y carente de polémica: la maternidad espiritual. El papa 
Juan Pablo Il asume naturalmente la doctrina conciliar. En continuidad con ella, sin embar- 
go, ofrece acentos originales de profundizacién cuando recupera la palabra «mediacién» 
aplicada a la misidn de Maria, pero no ahora desde una perspectiva ontica y aprioristica 
-propia de la mariologia preconciliar-, sino desde una relectura biblica, histérico-salvifica, 
antropoldgica y eclesial. En efecto, dedica toda la tercera parte de la enciclica a glosar la 
mediacién maternal de Maria (cf. n.38-50), que podria resumirse en los siguientes puntos. 

a) El divino designio eterno de eleccidn de Maria como Madre de Dios «supone una 
apertura total a la persona de Cristo, a toda su obra y misidn» (n.39); es decir, desde toda 
la eternidad Dios decididé introducir a la Virgen en la misi6n salvadora de su Hijo; por otra 
parte, desde una perspectiva histdérico-temporal, la actitud esponsal y de total entrega 
de la «sierva del Sefhor» en el momento de la Anunciacion constituye la primera y funda- 
mental dimensién de la mediacién de Maria (cf. n.39). A partir de ese instante y a lo largo 
de su vida la Virgen no solo es la «madre-nodriza» de Jesus, sino de una forma excelsa «la 
companera singularmente generosa», al cooperar intimamente, mediante sus acciones 
y sufrimientos, en toda la misién del Redentor (cf. n.39). «Con la muerte redentora de su 
Hijo, la mediacién de la esclava del Senor alcanz6 una dimensi6én universal, porque la obra 
de la redencién abarca a todos los hombres» (n.40). Maria entrd en una intima y estrecha 
relaci6n con la Iglesia naciente, protegiéndola, entregandose sin reservas como madre. Y 
«ya asunta a los cielos, no ha dejado esta mision salvadora, sino que con su multiple inter- 
cesion continua obteniéndonos los dones de la salvacion eterna» (n.40). 
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b) En segundo lugar, la mediacién mariana «es subordinada a la mediaci6n de Cris- 
to» (cf. n.39). Siguiendo la doctrina paulina asumida por el concilio, el Papa afirma que 
solo hay un sdlo mediador entre Dios y los hombres: el hombre Cristo Jesus; pero a la vez 
sostiene que las demas criaturas pueden participar de la Unica mediaci6én de Cristo de 
diversos modos y siempre de forma subordinada. «Todo el influjo salvifico de la Santisima 
Virgen sobre los hombres [...] dimana del divino beneplacito y de la superabundancia de 
los méritos de Cristo; se apoya en la mediacién de éste, depende totalmente de ella y de 
la misma saca todo su poder» (n.38). Mas aun, por su caracter subordinado, participa de la 
universalidad de la mediacién del Redentor, y contribuye «de manera especial a la unidn 
de la Iglesia peregrina en la tierra con la realidad escatoldgica y celestial de la comuni6n 
de los santos» (n.41), durando hasta la implantacion definitiva del reino de Dios. 

c) Finalmente, si bien la mediacién de Maria es subordinada y dependiente de la 
de Cristo, es una mediacién especial, singular y extraordinaria, tanto por su origen como 
por su naturaleza. Por su origen, porque brota de su maternidad divina. «Efectivamente, 
la mediacién de Maria esta intimamente unida a su maternidad [...] que la distingue de 
la de las demas criaturas» (n.38). Por su naturaleza, porque la mediaci6n mariana «posee 
un caracter especificamente materno» (n.38), y consiste en el ejercicio de su maternidad. 
De forma sintética podria decirse que la singularidad de la mediaci6én de Maria radica en 
ser una «mediacién materna», porque es la maternidad la que otorga a la mediacién su 
significado propio y su verdadero valor. 

Resumiendo la doctrina mariana que Juan Pablo desarrolla en la enciclica cabe afir- 
mar que, de una parte, recupera la expresi6n mediacién mariana -en si misma subordi- 
nada y totalmente dependiente de la Unica mediacién de Cristo-y, de otra parte, asu- 
me la riqueza de la ensefhanza conciliar sobre la maternidad espiritual. Relaciona ambos 
conceptos y los sintetiza en una expresion abarcante y a la vez sugerente: «la mediacién 
materna», que expresa atinadamente la singularidad de la cooperacién de Maria en la re- 
dencion. El Papa hace un resumen cuando afirma que «Maria, presente en la Iglesia como 
Madre del Redentor, participa maternalmente en aquella dura batalla contra el poder de 
las tinieblas que se desarrolla a lo largo de toda la historia humana» (n.47). Esa «mediacién 
materna», por tanto, es la misidn que Dios ha encomendado a Maria; 0 bien, desde otra 
perspectiva se puede afirmar que es la finalidad de la vocacién sobrenatural implicada en 
la maternidad divina. Este caracter materno especifico le hace distinta respecto de otras 
mediaciones participadas. 
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Matrimonio 


Sumario.— Introduccion. 1. Una «comunidad de vida y amor». a) La «comunidad conyugal». 
b) «Fundada por el Creador». c) El «existir» de los esposos como comunidad: el amor conyugal. 
2. El «misterio» del matrimonio. a) «Imagen y participacion de la alianza de amor entre Cristo y 
la Iglesia». b) «Un aspecto desatendido en el curso de los siglos». c) «El amor conyugal asumido 
por el amor divino». 3. El amor conyugal y los «fines» del matrimonio: a) La «jerarquia» de los 
«fines» y el amor conyugal. b) La ordenacién del amor conyugal a la procreacién y educacién de 
los hijos. c) La «paternidad responsable». 4. El matrimonio, vocacién cristiana. a) Determina- 
cidn de la vocacién bautismal. b) Participacién de los esposos en el amor de Cristo por la Iglesia. 
c) Sacramento de la santificacidn mutua de los esposos. Bibliografia. 


Introduccién 


El concilio habla del matrimonio y de la familia en varios documentos (AA 11, 30; CD 
12; GE 3.6.7; PC 2; PO 11; OT 3), y lo hace sobre todo en Lumen gentium (n.11.35.41) y Gau- 
dium et Spes (n.47-52). Son los textos a los que hay que acudir para conocer la ensehanza 
conciliar. En todo caso, se debe tener claro que la intencidn del concilio no es hacer un 
tratamiento completo y ordenado sobre el matrimonio. Como advierte el concilio, «con 
la exposici6n mas clara de alguno puntos de la doctrina de la Iglesia, pretende iluminar 
y fortalecer a los cristianos y a todos los hombres que procuran defender y promover la 
intrinseca dignidad del estado matrimonial y su valor eximio» (GS 47). 


MATRIMONIO 699 


Uno de los puntos mas debatidos entonces en relacién con el matrimonio era el de 
la conciliaci6n entre el amor conyugal y la procreacién (A. Valsecchi, Regulacion de los na- 
cimientos. Diez afos de reflexion teoldgica [Sigueme, Salamanca 1968]; F. Bockle, «La regu- 
lacién de los nacimientos: discusién del problema dentro de la Iglesia»: Concilium 5 [1965] 
101-129). Por eso si, ademas, se tiene en cuenta que una de las ideas clave del Vaticano I 
es la proclamacién de la llamada universal a la santidad, se explica facilmente que el con- 
cilio haga girar la exposicidn que hace sobre «la dignidad del matrimonio y la familia» en 
torno al lugar del amor matrimonial en el matrimonio. Esa es también la perspectiva en 
que se tratan siempre —aunque no exclusivamente- las cuestiones: la instituci6n, las pro- 
piedades, los fines, etc. Y es que «el amor conyugal es el alma y la fuerza de la comunidad 
conyugal y familiar» (Familiaris consortio 18 [=FC]), y, por eso, ha de ocupar el centro de la 
respuesta de los casados a la vocacién matrimonial como camino de santidad. 

Tres son, en consecuencia, las claves para adentrarse adecuadamente en la ense- 
Aanza del concilio, como las lineas que sustentan y sobre las que gira la doctrina sobre 
el matrimonio: la consideraci6n del matrimonio desde la perspectiva de los esposos, es 
decir, como «sujetos» y protagonistas del matrimonio (se prefiere a la que da preferenciaa 
los aspectos institucionales, que no se abandona); el acento en una vision del sacramento 
del matrimonio como «comunidn de los esposos con Cristo y con la Iglesia» (mas que en 
el aspecto de la causalidad de la gracia); la valoraci6n del amor conyugal como respuesta 
de los esposos a la plenitud de la vida cristiana. 


1. Una «comunidad de vida y amor» 


La expresién «una intima comunidad de vida y amor» referida al matrimonio se usa 
en Gaudium et Spes para poner de relieve que la instituci6n, como tal, esta llamada a hacer 
de los esposos una comunion de amor. Por la «alianza» conyugal se establece entre el 
hombre y la mujer una unidn o comunidad conyugal por la que ya «no son dos sino una 
sola carne» (Mt 19,6; Gén 2,24). Desde ese momento, el «existir» de su matrimonio respon- 
de a la verdad de la «comunidad conyugal» que han formado solo si se puede describir 
como una comunidad de amor. El amor conyugal es una exigencia del matrimonio como 
«comunidad conyugal». 

El Vaticano Il y, en esa misma linea, el magisterio posterior, sin renegar de la termino- 
logia técnica y juridica -que también usan- prefieren recurrir a la de «alianza» 0 «pacto» 
para designar el constituirse del matrimonio (el consentimiento matrimonial); y a la de 
«comunidad conyugal», cuando se refiere al matrimonio como institucién. Es un voca- 
bulario que tiene una mayor resonancia biblica y patristica: de alguna manera, advierte 
que el matrimonio se halla mas alla de la esfera contractual, aun cuando la presupone. 
El matrimonio es una alianza contractual: el consentimiento matrimonial - el «contrato» 
hablando en terminologia juridica— es absolutamente indispensable para que comience 
a existir el matrimonio; pero, a la vez, es necesario poner de relieve que el ordenamiento 
juridico no puede disociarse de la base y sentido al que se ordena: el misterio del amor. 
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a) La «comunidad conyugal» 


La «alianza conyugal» da lugar a la «comunidad conyugal». La alianza hace que el 
hombre y la mujer, permaneciendo cada uno de ellos como personas singulares y com- 
pletas, sean, en cuanto sexualmente distintas y complementarias, «una unidad» en lo con- 
yugal, «una sola carne» (Mt 19,6; Gén 2,24). Como esposo, el varon pasa a «pertenecer» a 
la mujer y, viceversa, como esposa, la mujer al marido. «No dispone la mujer de su cuerpo 
sino el marido. Igualmente, el marido no dispone de su cuerpo sino la mujer» (1 Cor 7,4). 
Son una comunidad, son el uno del otro en la unidad de lo conyugal. 

La comunidad conyugal que se origina no es un vinculo visible sino moral, social, 
juridico; pero es de tal riqueza y densidad que requiere, por parte de los contrayentes, «la 
voluntad de compartir (en cuanto tales) todo su proyecto de vida, lo que tienen y lo que 
son» (FC 19). La «unidad de dos» hace referencia a la totalidad de la feminidad y masculi- 
nidad en los diversos niveles de su reciproca complementariedad: el cuerpo, el caracter, 
el corazon, la inteligencia, la voluntad, el alma (cf. GS 49; FC 19). Tan peculiar y estrecha- 
mente se unen entre si que los contrayentes, superando la relacién «yo»/«tU», llegan a ser, 
cada uno, «yo y tu»: «nosotros», una «unidad de dos» (cf. GS 7.10). Hasta el punto de que el 
Senor, refiriéndose a esa «unidad en la carne» concluye con lédgica coherencia: «de manera 
que ya no son dos, sino una sola carne» (Mt 19,6). Es una «unidad de dos» que se refiere 
exclusivamente a la conyugalidad, y no se reduce a una simple relaci6n de convivencia o 
cohabitacion (cf. GS 49). 

El amor lleva al hombre y a la mujer a constituir esa intima comunidad que se llama 
matrimonio. Pero no debe identificarse ni con la alianza o consentimiento, ni con el amor 
conyugal. El consentimiento debe ser fruto del amor, seguin se deduce desde la considera- 
cidn del objeto de ese consentimiento, es decir, la mutua entrega de dos personas (cf. GS 
48). Una entrega y aceptacién semejante sdlo es conforme con la dignidad personal si se 
hace por amor. Lo «exige» la condicién personal de los que se casan, y el «objeto» que se 
entregan y reciben al casarse: sus personas. Sin embargo, amor y consentimiento no pue- 
den identificarse, ya que puede darse un verdadero y valido consentimiento capaz de dar 
lugar a un verdadero matrimonio, sin que esa entrega sea fruto del amor (cf. GS 48). Por 
otra parte, ese amor tampoco se puede calificar como conyugal, a no ser «en su raiz»: en 
cuanto que se transformara en conyugal si tiene lugar la celebracién del matrimonio por 
el consentimiento matrimonial. El amor que debe darse en la instauracion del matrimonio 
es de naturaleza y caracteristicas cualitativamente diferentes del amor conyugal. 


b) «Fundada por el Creador» 


La comunidad conyugal entre el hombre y la mujer que se casan se establece «sobre 
la alianza de los cényuges, es decir, sobre su consentimiento personal e irrevocable»; pero, 
como tal, la comunidad conyugal «no depende de la decisi6n humana». De los esposos 
depende casarse, 0 no, y hacerlo con esta u otra persona. Los hombres pueden -de hecho, 
lo hacen- llamar matrimonio a otro tipo de formas de vida en comun, pero eso no seria 
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verdadero matrimonio, ni el natural, ni mucho menos el cristiano. La comunidad conyugal 
ha sido «fundada por el Creador» y esta «en posesidn de sus propias leyes», de manera 
que se debe concluir que «el mismo Dios es el autor del matrimonio, al que ha dotado con 
bienes y fines varios» (GS 48). 

Que «el mismo Dios es el autor del matrimonio» quiere decir varias cosas: a) Dios 
ha instituido el matrimonio en «los origenes» de la humanidad; b) lo ha instituido de una 
manera determinada: con unas propiedades, fines y leyes propias que, por pertenecer a 
la disposicién creacional, tienen un caracter permanente y universal; y c) es fruto de una 
donaci6én especial por parte de Dios. La determinacidn divina de «los origenes» no senala 
simplemente un ideal, ni se puede entender tan sdlo en el sentido de que, por ser Dios 
creador del hombre, seria también el autor de todo lo que éste pueda realizar responsa- 
blemente como «imagen de Dios». 

La comunidad conyugal se instaura por la decision libre de los contrayentes, pero es 
posible porque con anterioridad existe una inclinacién a la mutua unién y complemen- 
tariedad, inscrita creacionalmente en la humanidad del hombre y de la mujer. El actuar 
de los esposos con su consentimiento se reduce a conseguir que pase a existir -sea en 
«acto»— la comunidad que tan sdlo existia como posibilidad -en «potencia»— en el com- 
plemento natural que se da entre el hombre y la mujer. La comunidén conyugal es el fruto 
y el signo de una exigencia profundamente humana (cf. FC 19). 


c) El «existir» de los esposos como comunidad: el amor conyugal 


Si el matrimonio es una comunidad conyugal, debe configurarse existencialmente 
como comunidad de vida y amor. Es una exigencia que «brota de su mismo ser y represen- 
ta su desarrollo dinamico y existencial» (FC 17). Su relaci6n ha de ser el amor, porque esta 
es la manera «justa» de relacionarse como personas (solo asi son valorados por si mismos, 
de acuerdo con su dignidad); y ha de ser amor conyugal, porque ese es el amor que corres- 
ponde ala comunidad que han constituido. El amor conyugal es un amor comprometido, 
debe ser el principio y la fuerza de la comunidad y comunion conyugal. La «comunidad 
conyugal» que han formado «es» y «debe ser», por su propia naturaleza, una «intima co- 
munidad de vida y amor». 

Para la consideracién de esa realidad -la naturaleza del amor conyugal- el concilio 
sigue una doble via: la de las luces de la raz6n natural y la que proporciona la fe. Como 
realidad humana natural o creacional, la verdad del amor conyugal puede ser percibida y 
expresada también por los que no han recibido la fe. La historia de los pueblos y culturas 
muestra suficientemente que, aun cuando no se manifieste siempre con la misma claridad, 
es comun la persuasion de que la relaci6n hombre-mujer en la unidn matrimonial reviste 
unas caracteristicas que la hacen singular y la distinguen de todas las demas (cf. GS 47). A 
esa verdad, es decir, al «amor auténtico entre marido y mujer (GS 49) —cuya finalidad es ha- 
cer que «toda su vida [como esposos] quede empapada» (GS 48)- alude el concilio cuando 
afirma que «este amor, por ser eminentemente humano, ya que va de persona a persona 
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con el afecto de la voluntad, abarca el bien de toda la persona y, por tanto, enriquece y 
avalora con una dignidad especial las manifestaciones del cuerpo y del espiritu y las enno- 
blece como elementos y sefales especificas de la amistad conyugal» (GS 49). 

Las palabras del concilio indican claramente que el amor entre el marido y la mujer 
es conyugal si es plenamente humano -«eminentemente humano»-; y, por eso, ha de ser 
total -«abarca todo el bien de la persona»-. La razon de que debe ser asi es que «va de per- 
sona a persona con el afecto de la voluntad». Aunque esta implicito en el texto citado (no 
se podria hablar, en otro caso, de que el amor «abarca el bien de toda la persona [...], por 
tanto, las manifestaciones del cuerpo y del espiritu»), si se dice mas adelante, de manera 
expresa, que este amor ha de ser «indisolublemente fiel, en cuerpo y en mente» (GS 49), y 
también que ha de ser fecundo o estar abierto a la vida: «por su indole natural [...] el amor 
conyugal esta ordenado a la procreacién y educacidn de la prole» (GS 48.50). Se adelanta 
asi lo que Humane Vitae (=HV) y el Magisterio posterior diran de manera expresa sobre la 
naturaleza y caracteristicas del amor conyugal: ser un amor «eminentemente humano», 
«total», «fiel y exclusivo» y «abierto a la vida» (cf. HV 14). 


2. El «misterio» del matrimonio 


La «manifestacién» del misterio del matrimonio en un signo que sirve no solo para 
proclamar el misterio, sino también para realizarlo en el hombre, es cuestién absoluta- 
mente decisiva en la comprensién de la verdad profunda de la realidad matrimonial. «La 
sacramentalidad [del matrimonio] sdlo puede ser comprendida a la luz de la historia de 
la salvacién» (Juan Pablo II, Alocucion, 3-X|-1979, n.3). Una historia que se manifiesta, en el 
fondo, como una comuni6n de amor de Dios a los hombres, cuyo elemento central es la 
alianza, primero entre Yahveh e Israel (AT) y después entre Cristo y la Iglesia (NT). 


a) «lmageny participacion de la alianza de amor entre Cristo y la Iglesia» 


La celebracion del matrimonio -supuestos los debidos requisitos y formalidades- da 
lugar a esa singular comuni6n entre el hombre y la mujer que es la comunidad conyugal (el 
«vinculo matrimonial» en la terminologjia juridica). Es el efecto inmediato de todo matrimo- 
nio celebrado validamente. Si los que se casan son cristianos, esa alianza queda de tal ma- 
nera integrada en la alianza de amor entre Dios y los hombres, que la comunidad conyugal 
es «simbolo real» de ese amor. «Su reciproca pertenencia es representaci6on real, mediante 
el signo sacramental, de la misma relaci6n de Cristo con la Iglesia» (FC 13; cf. GS 48). 

Gracias al Bautismo recibido, los esposos cristianos participan ya, realmente, del mis- 
terio de amor que une a Cristo con la Iglesia. Esto es una caracteristica propia de todo 
sacramento. Esa participacién reviste una especificidad propia en el sacramento del ma- 
trimonio: tiene lugar a través de la «unidad de dos» o vinculo matrimonial. La corporalidad 
en su modalidad masculina y femenina es asi el modo propio y especifico que tienen los 
esposos para relacionarse —en cuanto tales- entre si y con el misterio de amor de Cristo y 
de la Iglesia. 
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Entre la alianza esponsal de Cristo con la Iglesia, y la alianza matrimonial del sacra- 
mento del matrimonio, se da una relacion real, esencial e intrinseca. No se trata solo de un 
simbolo, ni de una simple analogia. Se habla de una verdadera comuni6n y participacién 
que, sobre la base de la insercién definitiva e indestructible propia del Bautismo, une a 
los esposos, en cuanto esposos, con el Cuerpo Mistico de Cristo. Es asi como la «perenne 
unidad de los dos», constituida desde «el principio» entre el hombre y la mujer (cf. Gén 
2,24), se introduce en el «gran misterio» de Cristo y de la Iglesia de que habla la carta a los 
Efesios (cf. Ef 5,32). 

A la realidad de esta profunda transformacion se alude a veces en la teologia di- 
ciendo que el matrimonio imprime un «cuasi-caracter». Ese es el sentido que debe darse 
a las palabras del Vaticano II y también de Humanae vitae cuando citan a Casti Connubii: 
«Por ello, los esposos cristianos son robustecidos y como consagrados con un sacramento 
especial [...]» (GS 48, LG 35, HV 25). Se dice «como consagrados» porque, aunque no im- 
prime caracter, no se debe minimizar la realidad consistente en que, por el sacramento, se 
da en los esposos una verdadera «consagracidn» o dedicacién para ser, mediante su union 
reciproca, representacion real del misterio de amor de Cristo y de la Iglesia. 

Otras veces, la teologia, situandose en una perspectiva mas bien eclesiolégica, habla 
del matrimonio como uno de los dones o carismas dentro del Pueblo de Dios. En este con- 
texto viene a senalar uno de los modos de existir en la Iglesia (cf. 1 Cor 7,7): la relaci6n que 
los esposos tienen con el misterio de amor entre Cristo y la Iglesia es la razon del lugar y 
mision que, en cuanto esposos, han de desempenar en la Iglesia. Es también el modelo so- 
bre el que deben configurar esa condicién eclesial (cf. Ef 5,25s). Como bautizados, son ya 
miembros de la Unica Iglesia; pero, en virtud del sacramento del matrimonio, son también 
y alavez «la Iglesia doméstica». El matrimonio introduce en un ordo eclesial, crea derechos 
y deberes en la Iglesia entre los esposos y para con los hijos: «los c6nyuges cristianos en 
virtud del sacramento del matrimonio, por el que significan y participan el misterio de uni- 
dad y amor fecundo entre Cristo y la Iglesia (cf. Ef 5,32) [...] poseen su propio don, dentro 
del Pueblo de Dios, en su estado y forma de vida» (LG 11; CEC 1631). 


b) Un aspecto «desatendido en el curso de los siglos» 


A partir del concilio, el magisterio de la Iglesia, al tratar del sacramento del matri- 
monio, insiste sobre todo en uno de los aspectos «desatendidos en el curso de los siglos» 
como es el de su «dimension eclesial» y «de encuentro personal con Cristo» (cf. Juan Pablo 
II, Alocuci6n, 8-IX-1982, n.5). Hasta entonces, siguiendo al concilio de Trento, el acento se 
ponia en una nocidn de sacramento centrada especialmente en la perspectiva de la efica- 
cia y la causalidad eficiente. 

En el Vaticano II el acento se pone en otro de los aspectos relacionados con el uso 
biblico y patristico de mysterion: «el Salvador de los hombres y Esposo de la Iglesia sale al 
encuentro de los esposos cristianos por medio del sacramento del matrimonio» y «per- 
manece con ellos» (GS 48). Por el sacramento, los esposos cristianos quedan insertados de 
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una manera tan real y verdadera en el misterio y alianza de amor entre Cristo y la Iglesia 
que el Sefor se sirve de ellos, «en cuanto esposos», como de instrumentos vivos para lle- 
var a cabo su designio de salvacidn. 

El marco de la historia de la salvacion contribuye a resaltar la riqueza de la alianza 
matrimonial, que implica, entre otras cosas, no sdlo el encuentro con Cristo de cada uno 
de los esposos, sino de «los dos», en cuanto esposos, con El. Su reciproca relacion, asumida 
en la alianza Cristo-Iglesia, se transforma ontolégicamente de tal manera que, como tales 
esposos, vienen a constituir una comunién-comunidad entre si y con Cristo. En modo al- 
guno pueden ser considerados como sujetos extrinsecos de la alianza realizada. 

De todos modos es evidente que una y otra perspectiva en la consideracién de la 
sacramentalidad del matrimonio son complementarias. Sefnalan la misma realidad desde 
angulos diversos. «En la primera, la accion divina se considera en cuanto destinada a sanar, 
potenciar y elevar el amor de los esposos, a concederles los auxilios espirituales necesarios. 
En la segunda, sin excluir nada de esto, se parte sobre todo de la consideracion de Cristo 
que sale al encuentro de los esposos para asumir el amor conyugal en el amor esponsal de 
Cristo por la Iglesia. Lo que se realiza por virtud de la encarnaci6n y del misterio pascual, 
la nueva y eterna alianza, la alianza de comunidn y salvacion para todos» (G. Baldanza, La 
grazia del sacramento del matrimonio [Centro Liturgico Vincenziano, Roma 1993] 283). 


c) «El amor conyugal asumido por el amor divino» 


En el matrimonio cristiano, el amor conyugal ha sido bendecido y transformado has- 
ta el punto de llegar a ser imagen y representacién real del amor de Cristo por la Iglesia. 
Cuando el Sefor «sale al encuentro de los esposos cristianos por medio del sacramento 
del matrimonio [...], el amor conyugal auténtico es asumido por el amor divino, y se rige 
y enriquece por la virtud redentora de Cristo» (GS 48). 

El amor conyugal, al ser asumido en el amor divino, no pierde ninguna de las carac- 
teristicas que le son propias, en cuanto realidad humano-creacional. Es el amor genuina- 
mente humano -no otra cosa- lo que es asumido en el orden nuevo y sobrenatural de 
la redencion. Pero, a la vez, se produce en él una verdadera transformacion (ontoldgica), 
que consiste en una re-creacién y elevacién sobrenatural y no solo en la atribucién de 
una nueva significacién (cf. GS 49). Por eso, el modo humano de vivir la relaci6n conyugal, 
como manifestacién del amor matrimonial, es condicién necesaria para vivir ese mismo 
amor de manera sobrenatural, es decir, en cuanto signo del amor de Cristo y de la Iglesia. 

Se debe recordar que esa asunci6n y transformacién del amor matrimonial en el 
amor divino no es transitoria. Como tampoco lo es la insercién de la «comunidad con- 
yugal» en la alianza de Cristo con la Iglesia. Mientras vivan es tan permanente y exclusiva 
como lo es la unidn de Cristo con la Iglesia. Cristo -dice el concilio— «por medio del sa- 
cramento del matrimonio [...] permanece con ellos [los esposos], para que [...] con su 
mutua entrega, se amen con perpetua fidelidad, como El mismo ha amado a su Iglesia y 
se entrego por ella» (GS 48). 
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En el amor de Cristo por la Iglesia, los esposos cristianos han de encontrar siempre 
el modelo y la norma de su mutua relacion. Pero el amor de Cristo ha de ser la referencia 
constante de ese amor porque primero y sobre todo es su fuente. El amor de los esposos 
es un don y derivacién del mismo amor creador y redentor de Dios. Esa es la razon de 
que sean capaces de superar con éxito las dificultades que se puedan presentar, Ilegando 
hasta el heroismo, si es necesario. Ese es también el motivo de que puedan y deban crecer 
mas en su amor: siempre, en efecto, les es posible avanzar mas, también en este aspecto, 
en la identificacidn con el Senor. 


3. El amor conyugal y los «fines» del matrimonio 


A proposito del lugar que el amor debia ocupar en la consideracién del matrimonio 
fueron dos las tendencias que, segun se ve en la elaboracidn de la diferentes esquemas, 
predominaron en los debates del aula conciliar. La de quienes subrayaban tanto la im- 
portancia del amor conyugal que minusvaloraban el papel de la procreacién como fin 
principal del matrimonio; y la de los que pensaban que poner el énfasis en el amor podia 
oscurecer la importancia que se debe dar a la procreacion. En cualquier caso, ambas ten- 
dencias coinciden en situar el amor conyugal en la estructura de los fines, aunque difieran 
en el grado de su importancia. 


a) La «jerarquia» de los fines y su relacién con el amor conyugal 


EI Vaticano II, guiado por una intencién marcadamente pastoral, al tratar del matri- 
monio no se propone abordar la cuestidn de los fines y de sus relaciones mutuas. Pero 
habla con profusién de la procreacién y educacién de los hijos, y del amor y perfeccio- 
namiento de los esposos, y sefala reiteradamente que el matrimonio y el amor conyugal 
estan ordenados por su propia naturaleza a la procreacion (cf. GS 48.50). 

Con todo, el concilio no emplea nunca la terminologia fin primario-fin secundario; y 
tampoco alude a la jerarquia de los fines. No ha querido entrar en esas cuestiones y afirma 
tan sdlo que existen varios fines vinculados al matrimonio y al amor conyugal (cf. AS IV/VI, 
478). El concilio supera la teoria de los fines y habla indistintamente de bienes y fines (cf. 
GS 48.51). Ese silencio y lenguaje, sin embargo, no pueden interpretarse como un rechazo 
de la doctrina de los fines y su jerarquizacion. Asi lo declara expresamente el mismo con- 
cilio (cf. AS IV/VI, 478): lo recuerda la Congr. para la Doctrina de la Fe, Carta a Mons. John R. 
Quinn (Presidente de la Conferencia Episcopal Norteamericana), 7-X\|-1979); y es la ensenan- 
za de Juan Pablo Il (cf. Alocucién, 10-X-1984, n. 3). 

Lo que hace el concilio es situar su reflexi6n en un marco que permite integrar los 
valores personales e institucionales: el del amor conyugal y el de la persona (una perspec- 
tiva que sera desarrollada mas ampliamente en la enciclica Humanae vitae de Pablo VI y 
en el magisterio de Juan Pablo Il). Ala vez el concilio afirma con fuerza la unidad existente 
entre ellos. Unos y otros, todos ellos, son exigencias intrinsecas del matrimonio y del amor 
conyugal, y constituyen la plenitud del significado de esas realidades. 
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La consideraci6n de esta unidad ocupa también un lugar fundamental en Humanae 
vitae, si bien desde la perspectiva del sentido y valor del acto conyugal. Los aspectos uni- 
tivo y procreador del acto conyugal responden al significado mas profundo de la sexuali- 
dad humana y estan inscritos en la verdad mas intima del acto conyugal. La consecuencia 
es que son inseparables y nadie los puede romper (cf. HV 10-14). Tampoco aparece en Hu- 
manae vitae la terminologia fin primario-fin secundario, ni se habla de la jerarquizaci6n de 
los fines. Para referirse a la finalidad, la enciclica se sirve de las expresiones «orientacidn» y 
«significados», cuya unidad subraya con fuerza: la procreacion y la union son dos aspectos 
esenciales e inseparables del acto conyugal. 

Siguiendo esta misma linea, el Catecismo de la Iglesia Catdlica une indistintamente 
los términos bienes y fines. Sefhala también que son unas significaciones y valores que en 
modo alguno se pueden disociar. «Por la unidn de los esposos se realiza el doble fin del 
matrimonio: el bien de los esposos y la transmision de la vida. No se pueden separar estas 
dos significaciones o valores del matrimonio sin alterar la vida espiritual de los conyuges 
ni comprometer los bienes del matrimonio y el porvenir de la familia. Asi, el amor conyu- 
gal del hombre y de la mujer queda situado bajo la doble exigencia de la fidelidad y de la 
fecundidad» (n.2333; 2366). 


b) La ordenacion del amor conyugal a la procreacion y educaci6n de los hijos 


No solo el matrimonio sino el amor conyugal estan intrinsecamente ordenados a 
los bienes y fines del matrimonio. Gaudium et Spes, que recuerda diez veces la finalidad 
procreativa, afirma: «Por su misma naturaleza la instituci6n del matrimonio y el amor 
conyugal estan ordenados a la procreacién y educacién de la prole» (n.48.50). Advierte 
también que tanto el matrimonio como el amor conyugal no estan solo al servicio de la 
procreacion (cf. n.50). 

Decir que el matrimonio -y, por tanto, el amor conyugal como la respuesta de los 
esposos a la comunidad conyugal que han formado- tiene como finalidad intrinseca la 
procreacion, es afirmar que asi ha sido instituido por Dios desde «los origenes», y asi ha 
sido comprendido por la tradicién y el magisterio de la Iglesia a partir de la Revelacién y 
dela consideracién antropoldgica de la sexualidad. «El mismo Dios, que dijo:”“No es bueno 
que el hombre esté solo” (Gén 2,18), y que desde el principio “los hizo varén y hembra” 
(Mt 19,4), queriendo comunicarle una participaci6n especial en su propia obra creadora, 
bendijo al varén y a la mujer diciendo: “Creced y multiplicaos” (Gén 1,28)» (GS 50; cf. 48). 

El matrimonio, ciertamente, esta estructurado en torno a una doble finalidad: el 
bien de los esposos en torno a su dignidad en cuanto personas que forman la comunidad 
conyugal; y la apertura a la fecundidad en torno a la existencia como valor basico de la 
persona. Una y otra son éticamente inseparables, como se vera después (cf. la paternidad 
responsable). Pero el valor primero y singularisimo del matrimonio, como marco para el 
ejercicio de la sexualidad, radica en que por su intrinseca constituci6n esta ordenado a 
dar origen a la persona humana. Un valor que se acrecienta alin mas, cuando se considera 
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la sexualidad como participacién en la creacidn divina de la persona humana, como el 
vehiculo de la conjuncidn de la creatividad del amor divino y del amor humano 0, si se 
prefiere, como el ambito de una accién que es sdlo de Dios: la elevacién del acto procrea- 
tivo humano hasta el orden divino de la procreacién. «De ahi que el cultivo verdadero del 
amor y todo el sistema de vida familiar que de él procede, sin dejar posponer los otros 
fines del matrimonio, tiende a que los esposos estén dispuestos con fortaleza de animo a 
cooperar con el amor del Creador y Salvador, que por medio de ellos aumenta y enriquece 
su propia familia» (GS 50). 

La verdad interior del amor conyugal esta condicionada necesariamente por la aper- 
tura a la fecundidad. En su realidad mas profunda el amor es esencialmente don, tanto si 
considera en Dios, su fuente suprema (cf. 1 Jn 4,8), como en el hombre. Y en cuanto don -a 
fin de que el lenguaje exterior exprese la verdad interior-, los esposos han de estar abiertos 
ala fecundidad. Tan sdlo asi la entrega es desinteresada y sin reservas: el amor conyugal no 
puede agotarse en la pareja (cf. GS 48.50; FC 14; CEC 2366). La plenitud del amor y del acto 
conyugal, tanto desde el punto de vista bioldgico como afectivo, se alcanza -en caso de 
que la naturaleza no falle- cuando es fecundo. La orientacién del matrimonio a la procrea- 
cidn no se identifica con el «hecho» de la fecundidad, ni con la intencidn subjetiva de los 
esposos de tener un hijo. Desde el punto de vista ético, esa apertura a la fecundidad viene 
determinada —ése es el criterio- por el respeto a la orientacion a la vida que el acto matri- 
monial tiene en su misma estructura. Precisamente éste -la orientacién del amor conyugal 
ala fecundidad- es el aspecto desde el que se considera principalmente, en el magisterio 
reciente, la ordenacion del matrimonio a la vida (cf. GS 50, HV 12, FC 28-35, GS 12.16). 

La esterilidad matrimonial no debe constituir un obstaculo para el perfeccionamien- 
to y realizacion de los esposos, ni ha de llevar a no valorar en su medida la union y el amor 
conyugal. En primer lugar, porque la transmision de la vida no es el unico fin del matri- 
monio y éste conserva su valor aunque no hubiera descendencia (cf. GS 50). En segundo 
lugar, porque, segun recuerda también el concilio, los actos de amor conyugal contribu- 
yen en buena medida ala mutua perfeccidn y realizacidn personal (cf. GS 49). La Iglesia ve 
como buenas y santas las relaciones conyugales y el matrimonio de las personas que no 
pueden tener ya descendencia por su edad avanzada. 


c) La«paternidad responsable» 


La cuestidn de la paternidad responsable no es abordada de manera expresa por 
Gaudium et spes. Se debe a que Juan XXIII habia creado una Comision interdisciplinar, am- 
pliada después por Pablo VI, con el encargo de preparar un informe, mediante el estudio 
de los diversos aspectos implicados, para presentarlo a la autoridad del papa (cf. GS 51, 
nota 14). Con todo, el concilio sf adelanta algunos puntos o elementos que desarrollara y 
concretara la Enc. Humanae Vitae. 

1. «Conciliar el amor conyugal con la responsable transmisién de la vida». El concilio 
reconoce que conjugar el fomento del amor conyugal con una transmisidn responsable 
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de la vida encierra a veces dificultades, por lo que, en ocasiones, se les plantea a los espo- 
sos el problema sobre como deben actuar (cf. GS 51). En todo caso, los esposos, sabedores 
de la responsabilidad que tienen como cooperadores de Dios en la misién de transmitir 
la vida, han de proceder «de un modo digno del hombre». De ahi que no sea responsable 
una actuaci6n que no sea acorde con esa dignidad. 

En ese sentido, Gaudium et spes recuerda que «la naturaleza sexual del hombre y la 
facultad generativa humana superan admirablemente lo que se encuentra en los grados 
inferiores de la vida; por lo tanto, los actos propios de la vida conyugal, de acuerdo con 
la verdadera dignidad humana, merecen el maximo respeto» (n.51). Lo que quiere decir 
que el dominio del hombre sobre esos actos no puede ser arbitrario 0 técnico, sino ético, 
es decir, respetuoso con su naturaleza y significados. Solo asi se puede decir que son ex- 
presion del amor conyugal auténtico, y solo asi se puede decir que los actos conyugales 
son honestos y dignos: «Este amor —dice GS 49- se expresa y se realiza singularmente con 
la accidn propia del matrimonio. Por ello los actos con los que los esposos se unen intima 
y castamente entre si son honestos y dignos, y, ejecutados de manera verdaderamente 
humana, significan y favorecen el don reciproco, con el que se enriquecen mutuamente 
en un clima de gozosa gratitud». 

El concilio alaba siempre las familias numerosas y anima a los esposos a ser genero- 
sos en la transmision de la vida. Les recuerda también que, en la regulacién de los naci- 
mientos, deben tener claro que «no puede haber contradiccién verdadera entre las leyes 
divinas y de la transmision de la vida y el fomento del auténtico amor conyugal». También, 
que «no es licito a los hijos de la Iglesia [...] ir por caminos que el magisterio, al explicar 
la ley divina, reprueba sobre la regulacion de la natalidad» (GS 51). Nada dice, sin embar- 
go, de las razones 0 motivos que los esposos, con una conciencia rectamente formada, 
habran de considerar a fin de descubrir el querer divino en la honesta regulacién de la 
natalidad. Lo hara HV 10-17. 

2. Los «criterios» de la conciliacién del amor conyugal y la transmision de la vida. 
Gaudium et spes hace depender la dignidad de la persona de la observancia de la ley divi- 
na establecida en su corazon, y por la que sera juzgado (cf. n.16). Una ley que, en relacién 
con la regulacidn de los nacimientos, concreta: «Cuando se trata, pues, de conjugar el 
amor conyugal con la responsable transmisién de la vida, la indole moral de la conduc- 
ta no depende solamente de la sincera intencidn y apreciacién de los motivos, sino que 
debe determinarse con criterios objetivos tomados de la naturaleza de la persona y de 
sus actos, criterios que mantienen integro el sentido de la mutua entrega y de la humana 
procreacion, entretejidos con el amor verdadero» (n.51). 

En «la naturaleza de la persona y de sus actos» es donde los esposos pueden des- 
cubrir los criterios para la transmisién responsable de la vida. Pero el concilio advierte 
también que el criterio deducido a través de esa lectura se ajustara a la verdad tan solo si 
los actos realizados «respetan el sentido integro de la mutua donaci6n y de la procreacién 
humana en un contexto de amor verdadero». 
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Los esposos son capaces de conocer cémo proceder no solo en la naturaleza de la 
persona sino también en la naturaleza de sus actos. El texto, que aparece en el esquema Il, 
se fija de manera definitiva en el esquema IV y tiene como intencidn poner de manifiesto 
que los actos conyugales han de ser valorados no solo desde el punto de vista bioldgico, 
sino también como actos de la persona adecuadamente considerada (cf. AS IV/II, 502). Es 
una afirmacion, cuya fundamentacion antropoldgica es la consideracién de la persona 
como una totalidad unificada (el hombre corpore et anima unus), y la sexualidad como 
dimension constitutiva de la persona humana (cf. GS 51). 

Esa es la razon de que los actos conyugales deban «respetar el sentido integro de 
la mutua donacion y de la procreacién humana en un contexto de amor verdadero». En 
otro caso, los actos no servirian para expresar el amor conyugal (no irfan de persona a 
persona) y responderian a una concepcidn dualista de la corporalidad. De manera expre- 
sa no se habla de la inseparabilidad de los dos significados unitivo y procreador del acto 
matrimonial. Pero es la doctrina que subyace en toda la exposicion. Lo explicitara después 
Humanae vitae 12. 


4. El matrimonio, una vocacion cristiana 


EI matrimonio, instituido por Dios desde «el principio» y elevado por Cristo a sacra- 
mento de la Nueva Ley, es una de las formas de seguimiento e imitacién de Cristo en la 
Iglesia. «Los cOnyuges cristianos en virtud del sacramento del matrimonio [...] poseen su 
propio don dentro del Pueblo de Dios, en su forma y estado de vida» (LG 11). El matrimo- 
nio es uno de los dones o carismas del Espiritu para la edificacidn de la Iglesia (cf. 1 Cor 7,7; 
Ef 5,32). Por el don del matrimonio, los esposos cristianos, que por el Bautismo ya forma- 
ban parte del Pueblo de Dios, lo son de un modo nuevo y especifico. 

En este sentido, cabe hablar de una verdadera «vocacién matrimonial» a la santidad, 
segun la expresion repetida por san Josemaria Escriva de Balaguer desde los anos treinta 
del siglo pasado (en unos momentos en los que la vocacién de todos los cristianos a la 
santidad todavia no estaba en la conciencia de muchos ni tenia su reflejo en la pasto- 
ral). «Es muy importante -afirmaba- que el sentido vocacional del matrimonio no falte 
tanto en la catequesis y en la predicaci6n, como en la conciencia de aquellos a quienes 
Dios quiera en ese camino, ya que estan real y verdaderamente llamados a incorporarse 
en los designios divinos para la salvacién de todos los hombres» (Es Cristo que pasa, n.30; 
cf. Sarmiento, passim). 


a) Determinacion sacramental de la vocacion bautismal 


Como bautizados, los esposos estan Ilamados a la plenitud de la vida cristiana (cf. LG 
40), que es la vocacién de todo cristiano. Desde esta perspectiva no hay diversidad, sino 
una radical igualdad de vocacién a la que todos somos Ilamados en Cristo. «Una misma 
es la santidad que cultivan, en los multiples géneros de vida y ocupaciones, todos los que 
son guiados por el Espiritu de Dios y, obedientes a la voz del Padre, adorandole en espiritu 
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y verdad, siguen a Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz, a fin de merecer ser hechos 
participes de su gloria» (LG 41). 

Esa llamada a la plenitud de la vida cristiana ha de ser perseguida por cada cristiano 
«segun los dones y funciones que le son propios» (LG 41). En el caso de los esposos cris- 
tianos a través y por medio de los compromisos y exigencias que comporta la existencia 
matrimonial. «Los esposos y padres cristianos, siguiendo su propio camino, mediante la 
fidelidad en el amor, deben someterse mutuamente en la gracia a lo largo de toda la vida 
e inculcar la doctrina cristiana y las virtudes evangélicas a los hijos amorosamente recibi- 
dos de Dios» (LG 41). «Al cumplir su misi6n conyugal y familiar, imbuidos del espiritu de 
Cristo, que satura toda su vida de fe, esperanza y caridad, llegan cada vez mas a su propia 
perfeccidn y a su mutua santificacion, y, por tanto, conjuntamente, a la glorificaci6n de 
Dios» (GS 48) . 

EI matrimonio es el camino que han de seguir los esposos cristianos para llegar ala 
santidad. Cuando un hombre y una mujer se casan, la vocaci6n radical y fundante de una 
nueva existencia —la cristiana— iniciada en el Bautismo se determina con una modalidad 
concreta. El sacramento del matrimonio no da lugar, en los esposos, a otra relacid6n con 
Cristo y con la Iglesia diversa de la que ya tenian por el Bautismo. El matrimonio com- 
porta —ésa es la consecuencia- las exigencias de radicalidad, irreversibilidad, etc., propias 
de toda vocaci6n cristiana. Pero si da lugar a una nueva modalidad o concrecién de la 
«novedad» bautismal. De tal manera que los esposos cristianos ocupan, como tales, una 
posicidn o lugar propio y permanente en la Iglesia -también en su relacidn con Cristo-, 
cuyo despliegue existencial es un quehacer vocacional. 

«El matrimonio introduce en un ordo eclesial, crea derechos y deberes en la Iglesia 
entre los esposos y para con los hijos» (CEC 1631). En el «gran sacramento» de Cristo y dela 
Iglesia descubren el espacio y la concrecién de su vocacién a la santidad (cf. FC 19). En eso 
consiste el papel decisivo del sacramento del matrimonio como determinacién sacramen- 
tal de la vocaci6n cristiana: desvela al maximo el sentido y exigencias de la existencia con- 
creta de los esposos; y confiere a quienes lo reciben las gracias necesarias para poder vivir 
de acuerdo con la alianza indisoluble de Cristo con la Iglesia. Por eso, valorar en todo su 
alcance el sentido vocacional del matrimonio supone penetrar primero en la novedad que 
significa el Bautismo para el existir cristiano, es decir, en la irrupcidn de ese espiritu nuevo 
en la existencia humana, que resulta asi incorporado e integrado en el existir cristiano. Lo 
especifico del sacramento del matrimonio se inserta en la dinamica de la conformacién e 
identificacién con Cristo en que se resume la vida cristiana iniciada en el Bautismo. 


b) Participacion en el amor de Cristo por la Iglesia 


Por el Bautismo los esposos cristianos estan insertos y participan ya en el misterio 
del amor de Cristo por la Iglesia. Esta es una caracteristica propia de todo sacramento. Sin 
embargo, segun se acaba de decir, esa participacidn se hace especifica en el matrimonio. 
Consiste en que se lleva a cabo a través de la condicién de marido y mujer: en la «unidad 
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de dos», en cuanto esposos, se insertan y participan del misterio de amor de Cristo y de 
la Iglesia. La corporalidad, en su modalizacién masculina y femenina en cuanto reciproca- 
mente complementaria y abierta ala fecundidad, es entonces el modo propio de relacio- 
narse los esposos, como tales, entre si y con Cristo. 

«Los esposos participan de él [del amor nupcial de Cristo por la Iglesia] en cuan- 
to esposos, los dos, como pareja, hasta tal punto que el primer e inmediato efecto del 
matrimonio (res et sacramentum) no es la misma gracia sobrenatural sino el lazo conyu- 
gal cristiano —el vinculo indisoluble-, una comunidn entre los dos tipicamente cristiana 
porque representa el misterio de la encarnaci6n de Cristo y su misterio de alianza. Y el 
contenido de la participacidn en la vida de Cristo es también especifico: el amor conyugal 
comporta una totalidad en la que entran todos los componentes de la persona -llamada 
del cuerpo y del instinto, fuerza del sentimiento y de la afectividad, aspiracidn del espi- 
ritu y de la voluntad-; apunta a una unidad profundamente personal que, mas alla de la 
unidn en una sola carne, conduce a no tener mas que un solo corazén y una sola alma; 
exige la indisolubilidad y la fidelidad en la donaci6n reciproca definitiva; y se abre a la 
fecundidad» (FC 13). 

El amor de Cristo a la Iglesia alcanza su punto culminante en la entrega de la cruz. 
Presentando la verdad eterna del matrimonio a la luz de la Nueva Alianza, Cristo la revela, 
ciertamente, con su presencia en Cana de Galilea, pero esa revelacion la realiza sobre todo 
con el sacrificio de la cruz y los sacramentos de su Iglesia (cf. Juan Pablo Il, Carta a las Fami- 
lias, 19). Es el amor redentor hasta el extremo de la cruz el que los esposos participan, en 
cuanto «unidad de dos», por la celebracién sacramental. Esa es, ademas, su manera propia 
y especifica de contribuir a la edificacidn de la Iglesia: colaborando con el amor de Dios en 
la transmision y educacién de la vida humana, de los hijos de Dios. 

EI dialogo conyugal, la vida matrimonial (incluidos sus aspectos mas intimos) y fa- 
miliar son entonces -deben serlo, para que respondan a su verdad interior- celebracién 
de la unidad y donacién de amor de Cristo y de la Iglesia, prefiguradas en «los origenes» 
y realizadas en el misterio de la cruz (cf. Juan Pablo Il, Carta Mulieris dignitatem, 6-7.10.23; 
Carta a las Familias,18-19). El seqguimiento e imitacién de Cristo, por tanto, encuentran en 
la comunién matrimonial una expresion cualificada de la donacién con la que Cristo ama 
y se une a su Iglesia. 

Como el sacramento acompana siempre a los esposos a lo largo de toda su existen- 
cia (cf. GS 48; FC 56) -mientras la muerte no los separe-, la conciencia viva del sacramento 
recibido debera constituir el hilo conductor de la espiritualidad matrimonial y familiar, 
hasta conseguir que la entera existencia diaria sea de verdad un acto de culto a Dios -no 
sdlo el momento de la celebracién sacramental-, porque «todas sus obras, preces y pro- 
yectos apostodlicos, la vida conyugal y familiar, el trabajo cotidiano, el descanso del alma y 
del cuerpo, si se realizan en el Espiritu, incluso las molestias de la vida si se sufren paciente- 
mente, se convierten en “hostias espirituales, aceptables a Dios por Jesucristo” (1 Pe 2,5)» 
(LG 34). 
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c) Sacramento de la santificaci6n mutua de los esposos 


Cada uno de los sacramentos hace que la santidad de Cristo llegue hasta la humani- 
dad del hombre; es decir, penetra el hombre -el cuerpo y el alma, la feminidad y la mas- 
culinidad- con la fuerza de la santidad. Nada mas contrario a una doctrina sacramental 
auténtica que una concepcidn maniquea o dualista del cuerpo del hombre. En el matri- 
monio, la santificacié6n sacramental alcanza a la humanidad del hombre y de la mujer en 
cuanto esposos, como marido y mujer. Efecto del sacramento es que la vida conyugal (la 
relacion interpersonal propia de marido y mujer, de la que es inseparable la disposicién a 
la paternidad y a la maternidad) esta elevada a una dimension de santidad real y objetiva. 
La corporalidad —el lenguaje de la sexualidad- esta en la base y raiz de la vocaci6n matri- 
monial a la santidad, como el ambito y la materia de su santificaci6n. 

EI matrimonio es fuente y medio original de la santificacidn de los esposos. Pero 
lo es «como sacramento de la mutua santificacidn» (FC 11). Lo que quiere decir funda- 
mentalmente que: a) el sacramento del matrimonio concede a cada conyuge la capacidad 
necesaria para llevar a su plenitud existencial la vocacion a la santidad que ha recibido en 
el Bautismo; b) a la esencia de esa capacitacién pertenece ser, al mismo tiempo e insepa- 
rablemente, instrumento y mediador de la santificacion del otro conyuge y de toda la fa- 
milia. En la tarea de la propia y personal santificacién (la santificacion se resuelve siempre 
y en ultima instancia en el didlogo de la libertad personal y la gracia de Dios), el marido y la 
mujer han de tener siempre presente su condicién de esposos y, por eso, al otro conyuge 
y ala familia. 

La Revelacion se sirve de las analogias «marido-mujer» y «cuerpo-cabeza» para ex- 
presar el misterio y la naturaleza de la unidn de Cristo con la Iglesia. Estas mismas analo- 
gias, por ser signo e imagen de la realidad representada, sirven, a su vez, para revelar e 
iluminar la verdad sobre el matrimonio y también la mutua funcidn santificadora de los 
conyuges. Por el pacto de amor conyugal, el hombre y la mujer vienen a ser «en un cierto 
sentido como un solo sujeto» (Juan Pablo Il, Alocucion, 25-VIll-1982, n.2). Ha surgido entre 
ellos el vinculo conyugal, por el que constituyen, en lo conyugal, una unidad de tal natu- 
raleza, que el marido pasa a pertenecer a la mujer, en cuanto esposo, y la mujer al marido, 
en cuanto esposa. Por el sacramento, esa «unidad» se transforma de tal manera, que se 
convierte en «imagen viva y real de la singularisima unidad que hace de la Iglesia el indivi- 
sible Cuerpo Mistico del Sehor Jesus» (FC 19; GS 48). 

Las mutuas relaciones entre los esposos reflejan la verdad esencial del matrimonio; 
y, consiguientemente, los esposos viven su matrimonio de acuerdo con su vocacion cris- 
tiana, tan solo si esas relaciones brotan de la comutn relacion con Cristo y adoptan la mo- 
dalidad del amor nupcial con el que Cristo se dona y ama a la Iglesia. La peculiaridad de su 
participacion en el misterio del amor de Cristo es la razon de que la manera de relacionar- 
se los esposos sea -objetiva y realmente-materia y motivo de santidad; y también de que 
la reciprocidad sea componente esencial de esas relaciones. Por el matrimonio, ha surgido 
entre ellos una relacidn de tal naturaleza que la mujer en tanto vive la condicién de esposa 
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en cuanto esta unida a su marido y viceversa; de la misma manera que la Iglesia sdlo es 
ella misma en virtud de su unidn con Cristo. Esta significacion es «intrinseca» a la realidad 
matrimonial y los esposos no pueden destruirla. 

Pero el amor de Cristo a la Iglesia tiene como finalidad esencialmente su santifica- 
cidn: «Cristo amo a la Iglesia y se entrego por ella [...] para santificarla» (Ef 5,25-26). Por 
eso, como el sacramento del matrimonio hace participes alos esposos de ese mismo amor 
de Cristo y los convierte realmente en sus signos y testigos permanentes, el amor y las 
relaciones mutuas de los esposos son en si santas y santificadoras; pero Unicamente lo 
son -desde el punto de vista objetivo- si expresan y reflejan el caracter y condicién nup- 
cial. Si esta condicion faltara, tampoco Ilevaria a la santidad, porque ni siquiera se podria 
hablar de amor conyugal auténtico. La santificacién del otro cényuge -el cuidado por su 
santificacién-, desde la rectitud y fidelidad a la verdad del matrimonio, es, por tanto, una 
exigencia interior del mismo amor matrimonial y, consiguientemente, forma parte de la 
propia y personal santificacion. 
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Medios de comunicacion 


SuMARIO.—Introduccién. 1. Historia redaccional de IM. 2. La ensefanza del concilio. 3. La Ins- 
truccién Communio et progressio. 4. Valoracion. a) Contenido teoldgico. b) La preparacion téc- 
nica y el papel de los laicos. c) La Iglesia y los medios de comunicacion. d) Situarse en la cultura 
de los medios. Bibliografia. 


Introduccién 


En el ambito de los medios de comunicacion, el concilio Vaticano II ha pasado a la 
historia, entre otros motivos, por ser el primer concilio ecuménico de la Iglesia que se ocu- 
po explicitamente en sus documentos de los medios de comunicacién social, y de manera 
particular en el decreto Inter mirifica (IM). Con el paso de los ahos, son muchos otros los 
motivos por los que es recordado, y entre ellos, también porque fue el primero del que la 
television, la radio, etc., pudieron hacerse eco a escala mundial. De hecho, los modernos 
medios de comunicaci6n social influyeron en cierta medida, mayor o menor segtin los 
casos, en aspectos concretos de la marcha del concilio, de su presentacion ante la opinién 
publica y también de su recepcidn posterior. Puede afirmarse que a dia de hoy, para un 
gran numero de personas, la idea que se tiene del concilio es la que, esporadicamente, 
se viene transmitiendo en los medios de comunicacién, con frecuencia con ocasién de 
asuntos mas bien polémicos. 

Aqui nos vamos a fijar principalmente en los aspectos doctrinales de la aportacién 
del concilio, aunque necesariamente habremos de tener en cuenta otro tipo de conside- 
raciones, también histo6ricas. 


1. Historia redaccional de IM 


Después de la aprobacidn de IM, a finales de 1963, se encuentran breves alusiones 
a los medios de comunicacién social en los decretos Ad gentes 19, Christus Dominus 13, 
Apostolicam actuositatem 18, la declaracién Gravissimum educationis (proemio y n.4); y, 
mas significativas, en la const. past. Gaudium et spes. 

En esta ultima, el concilio, a punto de acabar en diciembre de 1965, tomaba nota 
de que los nuevos medios de comunicacién social permitian ya conocer y difundir los 
hechos y los modos de pensar y de sentir, con una rapidez y expansi6n maximas y «pro- 
vocando con ello muchas repercusiones simultaneas» (cf. GS 6). Ese mismo fenédmeno su- 
ponia -como bien podemos comprobar hoy en una medida que seguramente escapo a 
la imaginacion de los padres conciliares mas audaces-, «la multiplicacién de las relaciones 
mutuas entre los hombres» (n.23). Al final, todo esto Ilevaba a la cuesti6n mas importante: 
los medios de comunicacidn, junto con otros factores como los avances técnicos, han pre- 
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parado un cambio cultural a gran escala, una nueva cultura mas universal, fruto del mayor 
contacto entre los pueblos. El concilio la describia asi: agudo juicio critico; subrayado de 
la mutabilidad; cierta tendencia de habitos y costumbres a uniformarse; cultura de masas 
fruto de la industrializaci6n y urbanizacién con nuevos modos de sentir, actuar y descan- 
sar; creciente intercambio entre las diversas naciones y grupos sociales que, sin embargo, 
y segun la acertada advertencia del concilio, «tanto mas promueve y expresa la unidad del 
género humano cuanto mejor sabe respetar las particularidades de las diversas culturas» 
(cf.1n.54.61). 

Cuando la Comision antepreparatoria del concilio pens6 los temas que debian abor- 
darse en el evento conciliar, se fij6 en los medios de comunicacién. En el seno de esa 
Comisidn se pensaba que la Iglesia debia ocuparse de los modernos medios de comuni- 
cacion, no de una manera colateral, como de paso, sino expresamente: debian afrontarse 
los retos pastorales y morales que plantean los medios, y también habia que perfeccionar 
y consolidar los organismos que en la Iglesia prestaban atencidn a estas cuestiones (en 
la Santa Sede: la Pontificia Comisi6n para la Cinematografia, Radio y Televisidn). Al final, 
junto a las diez comisiones conciliares que se ocuparian de otros tantos temas de impor- 
tancia, se cred un Secretariado para la Prensa y Espectaculo. Desde finales de 1960 hasta 
mayo de 1962, este Secretariado trabajé en el esquema para una constitucién con el titulo 
De instrumentis Diffusionis seu Communicationis Socialis, que constaba de 114 numeros, 
y entré para ser discutida en el aula conciliar el 23-XI-1962. Por tanto, puede decirse que 
quienes prepararon el concilio tuvieron un planteamiento magnanimo. 

La historia de lo que sucedi6 a partir de ese momento es importante para encuadrar 
el mensaje de IM, y se puede sintetizar asi: algunos padres estimaron que la formulacién 
del texto no estaba a la altura de una constitucidn; que en algunas partes el texto era un 
tanto difuso y repetitivo, y que seria mas conveniente abreviar el esquema sintetizando 
los puntos esenciales que en él se contenian, dejando para una declaraci6n aparte la ex- 
posicidn de lo que el esquema explicaba mas prolijamente o era mas accesorio. Esta idea 
prospero, de manera que, aun aprobando el esquema, se mando reducir su contenido a 
lo esencial, derivando los aspectos mas practicos a una Instruccién pastoral en la que se 
llamaba a colaborar a peritos de las distintas naciones. Por eso, ya desde el primer mo- 
mento, IM ha de ser valorada teniendo a la vista la Instrucci6n que mand6 el concilio y ala 
que se deriv6 parte del esquema inicial aprobado. Por otra parte, interesa sefhalar también 
que un numero notable de padres insistieron en que se debia atender especialmente a la 
formacidn de los laicos, que eran quienes tenian una funcion especial en el mundo de los 
medios de comunicacién. 

EI siguiente paso fue la aparicion en el aula conciliar, ya en el segundo periodo (sep- 
tiembre-diciembre de 1963), de un esquema reducido a 24 numeros, distribuidos en un 
proemio, dos capitulos y la conclusidn, que, con sentido comun, la Comisién conciliar que 
se ocupaba del documento ya no quiso llamar constitucién sino decreto. Dejando para 
mas adelante una serie de acontecimientos importantes para la valoraci6n del documen- 
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to, quedémonos con que el decreto /nter Mirifica, con sus 24 numeros, fue aprobado, junto 
con la constitucién sobre Liturgia, el 4-XII-1963. Fueron los dos primeros documentos del 
concilio. 


2. La ensenanza del concilio 


Una vision de conjunto del contenido del decreto y de las intervenciones de los pa- 
dres conciliares deja ver que el concilio tenia sobre todo un interés pastoral en los medios 
de comunicacién. Los medios de comunicacidn son inventos maravillosos que el hombre, 
con la ayuda de Dios, ha extraido de la creaci6n; pueden usarse para hacer mucho bien y 
fortalecer el reino de Dios, pero también pueden ocasionar graves dafos a las almas. Los 
aspectos morales del uso de los medios, asi como sus posibilidades de cara a la evangeli- 
zacion, son las ideas que destacan en el texto. 

La primera afirmacién del primer capitulo es el derecho de la Iglesia a usar de los 
medios de comunicaci6n (y también a poseerlos) para predicar el mensaje de la salvacion 
a todos los hombres (cf. n.3). A continuacion, se remarca el papel de los laicos, a quienes 
toca principalmente vivificar esos medios. Desde ahi se afrontan los distintos aspectos 
morales implicados en los medios de comunicacién: por un lado, a causa de la importan- 
cia de la informacion para la vida social y la marcha de los pueblos, existe en la sociedad 
humana el derecho a la informacion sobre todo lo que afecta a los hombres individual o 
socialmente. Sin embargo, el concilio recuerda que la informacién debe ser «siembre ver- 
dadera e integra, salvadas la justicia y la caridad» (n.5); honesta y conveniente, de acuerdo 
con las leyes morales, y esto tanto en la busqueda de la noticia como en su divulgacién. 
En este sentido, también las manifestaciones artisticas deben respetar el orden moral ob- 
jetivo (cf. n.6). 

En el decreto hay un llamamiento a todos los miembros de la sociedad, por razén de 
lajusticia y la caridad, a que «se esfuercen por formar y difundir una recta opinion publica» 
(n.7). El concilio se detiene a continuacion en los deberes morales de los distintos agentes 
implicados: por un lado, a los usuarios de los medios de comunicaci6n les pide hacer un 
recto uso de acuerdo con las normas morales y las ensefhanzas magisteriales; moderacién 
en el caso de los jévenes y vigilancia diligente por parte de los padres (n.9-10). Por otra 
parte, el concilio se dirige a los profesionales de los medios (periodistas, escritores, acto- 
res, autores, productores, distribuidores, etc.). Los padres conciliares son conscientes de 
que la profesidn de éstos es especialmente importante, porque pueden conducir recta o 
erradamente al género humano. Por eso, el decreto exhorta a los profesionales a tener en 
mente el bien comun y a buscarlo en el ejercicio de su profesion, incluso constituyendo 
asociaciones profesionales que se doten a si mismas de un cddigo ético para sus actuacio- 
nes profesionales. Por ultimo, también se hace una llamamiento a la autoridad civil para 
que defienda y asegure la verdadera y justa libertad que la sociedad necesita «sobre todo 
en lo relativo a la prensa» (n.11). Ademas, el decreto pide que la autoridad promueva las 
iniciativas Utiles para la juventud e impida mediante justas leyes que el mal uso de estos 
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medios «desencadene graves peligros para las costumbres publicas y el progreso de la 
sociedad» (n.12). 

El segundo capitulo se centra en el uso que la Iglesia puede hacer de los modernos 
medios de comunicaci6n para su misién evangelizadora. Hay tres puntos importantes. 

En primer lugar, hay un Ilamamiento urgente a la promoci6n de prensa, cine y tele- 
vision adecuadas, e incluso a la creacion de emisoras de radio catolicas (n.14) por parte de 
la autoridad eclesidstica o de fieles catdlicos; y a todos los fieles les llama a sostener con su 
ayuda, también econdmica, esas iniciativas (n.17). 

En segundo lugar, la formacion. Los padres conciliares se dieron cuenta de que para 
llevar a cabo el primer punto era precisa una gran obra de formacidn de «sacerdotes, reli- 
giosos y también laicos que cuenten con la debida competencia para dirigir estos medios 
hacia los fines del apostolado» (n.15). Quiso por eso el concilio que se multiplicasen las es- 
cuelas, facultades e institutos dedicados a la formacion, de acuerdo con la doctrina social 
de la Iglesia, de laicos que trabajen en el mundo de la prensa, cine, radio, television, etc. Y 
como los medios llegan a todos los miembros de la sociedad, el decreto pide también que 
en el catecismo se exponga la ensehanza de la Iglesia sobre estas materias. 

Por ultimo, hace propuestas concretas. El resto del decreto propone una serie de 
iniciativas e instituciones para impulsar el apostolado de la Iglesia en el mundo de los 
medios de comunicacién: 

a) Una jornada anual en todo el mundo (que hoy conocemos como Jornada Mun- 
dial de las Comunicaciones Sociales) para dar a conocer a los fieles la ensehanza de la 
Iglesia sobre estas materias; 

b) una colecta también anual (la Unica auspiciada por el concilio) para sostener las 
iniciativas de la Iglesia en este campo (n.18); 

c) la extensidn de las competencias del Secretariado para la Prensa y los Espectacu- 
los; 

d) lacreacién de secretariados nacionales de prensa, cine, radio y televisi6n -donde 
trabajen también laicos expertos-, destinados a promover la formacién de los fieles en 
el uso de los medios de comunicacién asi como las iniciativas de la Iglesia en este campo 
(n.21); 

e) y, por ultimo, pero no menos importante, el concilio manda la publicacion, «para 
que todos los principios y normas de este santo Sinodo sobre los medios de comunicaci6n 
social se lleven a la practica», de la ya mencionada Instrucci6n pastoral, para la que se pide 
la «ayuda de peritos de diferentes naciones» (n.23). 

Después de 1971, numerosos analistas del mensaje del concilio se han detenido 
aqui; pero, precisamente porque se trata de valorar con perspectiva histdrica el mensaje 
conciliar, no se puede dejar de lado lo que el mismo concilid6 mand6 trabajar para ser pu- 
blicado mas adelante, y hacia lo que derivé parte del material del primer esquema de IM: 
la Instruccion pastoral. 
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3. Lalnstrucci6n Communio et Progressio (1971) 


Apenas hay alguien que conozca hoy la existencia de la Instruccién Pastoral Commu- 
nio et Progressio, sobre los medios de comunicacion social, preparada por mandato especial 
del concilio Vaticano II, de 18-V-1971. Esta Instrucci6n, relacionada como esta con el dras- 
tico recorte de extensidn del primer esquema es, sobre todo, el complemento doctrinal 
de IM, y debe ser mantenida en unidad con ella. No en vano, ha sido considerada como 
«la Carta Magna de las comunicaciones sociales» (Rosa Chavez, 25) y fue casi unanime el 
reconocimiento de su gran calidad por parte de la critica. 

La Instrucci6n consta de 187 numeros en un proemio, tres partes con un total de 
seis capitulos y la conclusion. Se titul6 communio et progressio porque la Iglesia considera 
que los fines de la comunicacidn social son la comuni6n y el progreso de la convivencia 
humana. 

La sintesis del nucleo doctrinal es la siguiente: la Iglesia ve los medios de comuni- 
cacion social como una respuesta del hombre, imagen de Dios, al mandato divino de 
dominar la tierra. Los medios se ordenan, por designio de la providencia, «a revelar los 
interrogantes y esperanzas de la sociedad humana, a darles respuesta y a que los hombres 
se unan mas estrechamente» (n.7). El marco teoldgico mas profundo en el que se situa la 
comunicacién social y los mismos medios es descrito de forma sugerente: «segun la fe 
cristiana, el acercamiento y la comunidén entre los hombres es el fin primero de toda co- 
municacién que tiene su origen y modelo supremo en el misterio de la eterna comunién 
divina del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo que existen en una misma vida divina» (n.8). 

Desde ahi situa la comunicacién social en una lectura de la historia de la salvaci6n en 
clave de comunidén. Los instrumentos de comunicaci6n pueden ayudar mucho a la unidad 
entre los hombres, pero también pueden crear discordia y desuni6n, y esto por efecto del 
pecado. El hombre ha sido llamado a la comunidn con Dios y entre si, segun el modelo 
trinitario, pero por su propia culpa, a causa del pecado, hace entrar el mal y la discordia en 
la historia. Dios no ha querido dejar las cosas asi, y se ha comunicado a Si mismo hasta el 
punto de que el Verbo se hace carne en Jesucristo, comunicaci6n de Dios para restaurar 
la comunidn de los hombres con Dios y entre si. «Desde entonces el fundamento ultimo 
y el primer modelo de la comunicaci6n entre los hombres lo encontramos en Dios que se 
ha hecho Hombre y Hermano y que después mandé a los discipulos que anunciaran la 
buena nueva a todos los hombres de toda edad y region [...]. El mismo Cristo en su vida se 
presentd como el perfecto “Comunicador”. Por la“encarnacién’ se revistid de la semejanza 
de aquellos que después iban a recibir su mensaje, proclamado tanto con palabras como 
con su vida entera, con fuerza y constancia, desde dentro, es decir, desde en medio de su 
pueblo. Sin embargo, se acomodaba a su forma y modo de hablar y pensar ya que lo hacia 
desde su misma situacion y condicién» (n.10-11). 

La Instrucci6n va mas alla: Cristo ha mostrado en la institucién de la Eucaristia que 
la intima naturaleza de la comunicaci6n «es una entrega de si mismo por amor [...]. En la 
instituci6n de la Sagrada Eucaristia, Cristo nos dejé la forma de comunidn mas perfecta 


MEDIOS DE COMUNICACION 719 


que puede darse en este mundo, a saber: la comunion entre Dios y el hombre y, mediante 
ella, la mas perfecta y estrecha unidn entre los hombres mismos. Por ultimo, Cristo nos 
comunicé su Espiritu Vivificador que es el principio de todo acercamiento y unidad» (n.11). 
Esta es la perspectiva teoldgica en la que se situan los medios de comunicaci6n. Para la 
Iglesia, los medios «se cuentan justamente entre las mas eficaces posibilidades y riquezas 
que el hombre puede usar para confirmar esa caridad que a la vez expresa y engendra 
comunid6n» (n.12), y por eso todos los hombres de buena voluntad son invitados a orientar 
los medios hacia este fin. 

En este contexto, la Instruccién aborda tematicas como la opinién publica fuera y 
dentro de la Iglesia; el derecho a obtener y comunicar la informacién; educaci6n, cultura 
y ocio en los medios; el arte; la publicidad; la formacidn de los distintos agentes; las tareas 
de los catdlicos en la prensa, cine, radio, television y teatro; cuestiones practicas de tipo 
institucional, etc. 


4. Valoracién 


La percepcidn mayoritaria es que, en lo que respecta a los medios de comunicaci6n, 
el saldo del Vaticano II que ha quedado para la historia es el decreto Inter Mirifica. Sin em- 
bargo, esta percepcién, que parece obvia puesto que se trata del documento dedicado 
expresamente a este tema, es, ala luz de la historia posterior, tan comprensible como par- 
cial e injusta. Es comprensible porque al pensar en el concilio o al asomarse a una edicion 
de sus documentos, lo que se encuentra es IM con todas sus virtudes y limitaciones. Pero 
asi como no seria justo ni prudente juzgar un suceso por su titular, sin detenerse a leer el 
cuerpo de la noticia e incluso investigar sobre lo que alli se dice, tampoco lo seria hacer 
una valoraci6n global de lo que aporté el concilio a la cuestidn de los medios de comu- 
nicacion, sin considerar qué sucedi6 con lo que auspiciaba el propio decreto en su texto. 
Deberia decirse mas bien que, dada la historia del decreto, el saldo del Vaticano Il en lo que 
toca a los medios de comunicacién es el Decreto «Inter mirifica» y la Instrucci6n Pastoral 
«Communio et progressio», mandada expresamente por el concilio y firmada por Pablo VI. 

En primer lugar nos ocupamos del mensaje conciliar. Por lo que se refiere a IM, fue, 
como se ha dicho, el primer fruto del concilio y quiza el mas criticado. Influyé decisivamen- 
te en ello la historia interna del decreto a partir del momento en que el nuevo esquema 
reducido a 24 numeros entro en el aula conciliar. Primero se aprobd6 muy holgadamente 
cada capitulo por separado, pero a continuacion se decidié hacer una votaci6én conjunta 
del documento mas adelante (el 25 de noviembre). En el tiempo intermedio, llegd a manos 
de los padres un comentario al nuevo texto del decreto profundamente critico, firmado 
por tres periodistas norteamericanos (uno de ellos Michael Novak), y avalado como digno 
de ser tenido en consideracién por cuatro peritos conciliares (entre ellos, Jean Daniélou, 
Bernard Haring y Jorge Mejia). 

Dos dias mas tarde llegé ala Comisi6n competente sobre el decreto una nota firma- 
da por 97 padres conciliares (cardenales y obispos), pidiendo una revisidn total del esque- 
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ma 0, si no, su retirada. Entre otros puntos, la nota decia que era un error comenzar por 
los derechos de la Iglesia, aunque fueran ciertos, sin ocuparse antes de los fundamentos 
de la comunicacién; que no se reconocia el lugar que compete a los laicos en este terreno 
y que aparecian «ligados a la tutela clerical también en aquellos sectores donde son muy 
competentes». Como no se produjo la retirada del texto, que ya habia sido aprobado en 
todas sus partes, las voces criticas no se detuvieron. Y asi, cuando los padres conciliares 
caminaban hacia el aula el dia de la votacién final, recibieron de manos de varios indivi- 
duos (los historiadores discrepan sobre quiénes eran) una nota urgente de 25 firmantes 
(arzobispos, obispos y el superior de una orden religiosa), pidiendo el non placet en la 
votacidon. En la nota se reproducia casi literalmente la parte final del texto de los 97: el 
documento no estaba a la altura del concilio y desilusionaba las esperanzas de los fieles 
y de los especialistas en la materia. A pesar del revuelo que esto ocasioné, el esquema de 
IM fue aprobado, eso si, pasando a la historia como el documento del concilio con mayor 
numero de votos en contra (503 de un total de 2.112). Como ya se dijo, el 4 de diciembre 
tuvo lugar la aprobacion definitiva del decreto, esta vez con un numero de votos en contra 
notablemente menor: 164 de 2.124. 

En este contexto, no es sorprendente que el documento fuera muy criticado y haya 
sido considerado como la «cenicienta» del concilio (Rosa Chavez, 22). En un primer mo- 
mento se dijo que el texto era demasiado genérico, sin apenas contenido teoldgico, cen- 
trado demasiado en los derechos de la Iglesia; que se notaba la falta de participacién de 
laicos expertos en el decreto y que, en cambio, los padres conciliares no estaban bien 
preparados; que obedecia, en fin, a una mentalidad preconciliar y que era mediocre en 
conjunto. También se ha dicho que el debate del documento fue demasiado breve porque 
los padres estaban cansados y que hubo prisa en aprobar el documento para no concluir 
el segundo periodo del concilio sin apenas documentos que mostrar al mundo. Diversos 
autores se han lamentado de que no se hubiera discutido después de abordar LG y GS, 
pues habria podido incorporar una visi6n mas adecuada de la relacidn entre la Iglesia y el 
mundo. 


a) Contenido teoldgico 


En primer lugar, ha de tenerse en cuenta que el acervo doctrinal y las aportaciones 
de los tedlogos sobre los modernos medios de comunicaci6n antes del concilio eran muy 
reducidos. En cuanto al magisterio, Pio XI se habia ocupado del cine en la enciclica Vigilan- 
ti cura, de 1936, en la que, ademas de poner en guardia frente a los peligros y dahos que 
podia ocasionar, se interesaba por la aportacién que podian hacer los catdlicos en la pro- 
ducci6n, distribuci6n y consumo. Mas tarde, Pio XII sintetiz6 las ocasionales ensehanzas 
anteriores dispersas en cartas, etc., en la enciclica Miranda prorsus, de 1957, sobre el cine, 
la radio y la television. Y respecto a la prensa, fue el mismo Pio XII quien, en numerosos 
discursos, abord6é asuntos como la opinion publica fuera y dentro de la Iglesia; la relaci6n 
que debe guardar la informacidn con la verdad, la caridad y el bien comun; los derechos y 
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deberes individuales en el campo de los instrumentos de comunicaci6n, o las tareas que 
corresponden al Estado y ala Iglesia en este mismo terreno. Como puede verse, son temas 
e ideas que aparecen en IM. 

Respecto a lo que hasta entonces se habia dicho, IM aportaba una terminologia 
nueva mas precisa (instrumentos de comunicacion social), la afirmacion del derecho a la 
informacién por parte de la sociedad, y la llamada universal a la formacion de la opinién 
publica. Ciertamente, no habia grandes novedades. 

Dulles ha hecho notar que el modelo eclesioldgico de IM parece responder a un 
planteamiento que el autor denomina jerarquico o institucional, a saber, la Iglesia que 
se presenta como maestra autorizada: «los medios de comunicaci6n social son descritos 
como instrumentos a disposicién de los seres humanos, que han de usarse para alcanzar 
el fin ultimo de toda la creacion, que es la glorificacidn de Dios y la salvacién de las almas. 
La Iglesia tiene la tarea de instruir a la humanidad sobre el recto uso de los medios y de 
utilizarlos para conducir a la gente a la salvaci6n mediante la fe en Cristo (IM 3) [...]. La 
aproximaci6n institucional a las comunicaciones de estos tres documentos [IM, GE y Op- 
tatam totius] puede considerarse fundamentalmente buena hasta donde alcanza, pero 
apenas es adecuada para la situaci6én global de las comunicaciones en la Iglesia de hoy» 
(Dulles, 1516-1517). 

Sin embargo, Communio et progressio, que —insistimos- forma unidad con IM, apor- 
ta los elementos de profundidad teoldgica que pueden echarse en falta al disponer del 
enfoque, no ya de LG y GS (documentos cuyas aportaciones siempre echan de menos en 
IM los criticos), sino sobre todo de la const. Dei Verbum, que es un marco teoldgico muy 
interesante para abordar el fendmeno de la comunicaci6n humana. El ideal es que la co- 
municaci6n se convierta en cauce para la comunidn, teniendo a la vista el modelo divino 
en el que comunicacién y comunidn van de la mano. Los medios, en este sentido, forman 
parte del plan de Dios para lograr la comuni6n entre los hombres, facilitan el didlogo de 
la Iglesia con el mundo y también el didlogo dentro de la Iglesia. Si se estudia el contexto 
teoldgico de los documentos magisteriales posteriores —en especial, del ultimo gran texto 
que es «El rapido desarrollo» de Juan Pablo Il-, se notara la influencia de Communio et 
progressio. 

A la vuelta de los afhos, cabe preguntarse por los desarrollos de la teologia en el 
ambito de los medios de comunicacién. La propia Communio et progressio pedia un es- 
fuerzo en esta linea, pues ella sdlo aporta elementos para su desarrollo (n.108). En 1974, 
Baragli se mostraba asi de pesimista: «las propuestas avanzadas por diversos autores 
para colmar el “vacio teoldgico” del decreto, o se quedan en vaguedades, 0 no cuadran, 
por exceso o por defecto [...], o bien no superan la opinidn teoldgica, por lo que son 
dificilmente proponibles por parte del magisterio ordinario de la Iglesia» (Baragli, Comu- 
nicazione, 137). En 1983 afadia al elenco bibliografico de trabajos media docena mas, 
casi todos articulos de revistas 0 en obras colectivas. Con el tiempo, ha habido intentos 
de dar una respuesta mas extensa a la petici6n de Communio et progressio y contamos 
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ya con algun trabajo mas sdlido en el que esta Instruccién continua siendo la fuente de 
inspiracioOn mas importante. 


b) La preparacion técnica y el papel de los laicos 


Otro punto que ha de valorarse es la cuestion de la preparacién técnica. El concilio, 
al decidir abordar un tema como el de los medios de comunicaci6n, entraba de Ileno en 
un terreno -el propio de la moral social— que requeria de la colaboracién de expertos en la 
materia, y que por fuerza habian de ser en muchos casos fieles laicos que trabajasen en el 
mundo de los medios de comunicaci6n social. En una materia como ésta, fue un condicio- 
namiento que el reglamento general del concilio no permitiera a los laicos formar parte de 
las comisiones; pero si permitia que fueran consultados sobre los temas que se tratasen. 
Baragli ha demostrado que se pidio el parecer de laicos peritos en este terreno. 

Ante todo hay que decir que la misma ciencia de la moderna comunicaci6n se en- 
contraba en un estadio mas bien inicial, por ejemplo en lo que se refiere a la teoria de la 
comunicacién. Es seguro que a los padres conciliares les faltaba preparacién especifica 
sobre los modernos medios de comunicaci6n social, habida cuenta también de la rapida 
evolucién que habian experimentado. Pero, en cambio, si que la tenian en el campo moral. 
Por eso, es natural que el decreto adoptara un enfoque pastoral, que incidiera sobre todo 
en cuestiones relativas al uso de los medios y a la formacién, y que no se adentrara con 
profundidad en cuestiones mas especificas. En comparacion con otros documentos, el 
escaso numero y la cualidad de las intervenciones de los padres durante las sesiones dan 
cuenta de esta realidad. Por eso, tiene sentido que en un momento concreto, queriendo 
mantener la decisidn de ocuparse de los medios, se optara sin embargo por ir alos puntos 
que consideraban esenciales, y dejar para un documento especifico una exposicién mas 
detallada y profunda de las cuestiones. No es banal, por este motivo, que IM 23 afhadiera 
«con la ayuda de peritos de diferentes naciones». Como ha dicho Eilers, «hay que admitir 
que la decisién de los padres conciliares de reducir el documento a lo esencial, pidien- 
do al mismo tiempo una Instrucci6n pastoral mas extensa, fue una sabia medida» (Eilers, 
«Church and social», 2). Por su parte, Baragli, que conocia el proceso de la drastica reduc- 
cidn del primer esquema, aventura que en parte debid influir la idea de que «era mejor 
sacrificar mas para tener mayores probabilidades de pasar en el Aula, que sacrificar menos 
con el peligro de vérselo devolver tal vez definitivamente; y en parte porque se trataba de 
un sacrificio relativo, puesto que las partes que se exclufan se encontrarian en la /nstruc- 
cién pastoral posconciliar» (Baragli, Historia, 16). 

Respecto al papel de los laicos, ya se ha notado la insistencia de los padres en la 
necesidad de subrayar su funcién en los medios y la importancia de su formacion. El claro 
inciso de IM 3 citado mas arriba y otras referencias en el texto —por ejemplo, la creacién 
de centros educativos para la formacidn de laicos en este terreno- responden a estas 
peticiones. Pero también es cierto que en el texto conciliar hay formulas que transmiten 
una idea de posicién subalterna: cuando se dice que «han de formarse oportunamente 
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sacerdotes, religiosos y también laicos» (IM 14); o cuando se auspicia la promocién de 
iniciativas de prensa o de radio dependientes directamente «ya de la misma autoridad 
eclesiastica, ya de los catdlicos» (ibid.), pues la opcidn que aparece en primer lugar es la 
de la jerarquia. Al leer hoy IM, la impresién de conjunto es que el documento no termina 
de expresar bien la importancia del papel de los fieles laicos en los medios de comuni- 
caci6n social. 


c) Lalglesiay los medios de comunicacién 


EI concilio constaté la profunda transformacién experimentada por los medios de 
comunicaci6én gracias a los avances técnicos. La Iglesia se dio cuenta de que era preciso 
vivificar esas realidades humanas y servirse de ellas para proclamar el mensaje evangélico. 
El concilio supuso, en este sentido, un primer impulso importante para que la voz de la 
Iglesia se hiciera presente en ese nuevo contexto. Asi, IM dio lugar a una explosi6n de me- 
dios «catdlicos», de manera llamativa en Latinoamérica, donde en los afhos posteriores al 
concilio podian contarse mas de 350 emisoras de radio y numerosas iniciativas de prensa 
y cine. 

Todo esto, como decimos, fue un primer paso importante, y es mérito directo de 
IM. Ahora bien, a cincuenta afos vista y dadas las estrechas y complejas relaciones entre 
medios como la prensa, radio o television y la politica, la formula de medios directamente 
dependientes de la autoridad eclesiastica no siempre es facil de explicar a la sociedad 
en relacion con el papel de la Iglesia en politica: en mas de una ocasi6n, las posiciones 
politicas de los contenidos de esos medios han puesto en un aprieto a las autoridades 
eclesidsticas que los gobernaban. 

Por otra parte, dada la proporcidén de medios catélicos en el conjunto de los medios 
de comunicaci6n, puede decirse que el reto es encontrar el modo de llevar el espiritu cris- 
tiano alos otros medios, y atender a quienes ya ejercen su profesién en los medios, para lo 
cual IM no ha resultado de gran utilidad. Si que lo fueron, en cambio, los ultimos numeros 
del decreto. En efecto, se debe a IM que la Iglesia se haya tomado en serio la tarea de pro- 
fundizar doctrinalmente en la realidad de la comunicaci6n social, y que en cada lugar se 
haya producido un despertar, 0 incluso el nacimiento, de la conciencia de la importancia 
de los medios de comunicaci6n. 

Los ultimos numeros de IM han sido cruciales para comenzar a trabajar en esa li- 
nea: la Pontificia Comisién para la Cinematrografia, la Radio y la Televisién, paso a ser, 
en 1964, la Pontificia Comisidn para las Comunicaciones Sociales, y después, en 19839, el 
actual Pontificio Consejo para las Comunicaciones Sociales. Por su parte, las conferencias 
episcopales de los diferentes paises crearon las comisiones a las que se refiere el n.21, 
reavivando asi el trabajo local en esta area. Estas estructuras, unidas a la institucion de la 
jornada mundial ya mencionada, han espoleado la reflexién doctrinal sobre estos temas, 
dando lugar a una serie de publicaciones muy sugerentes, especialmente a partir de fi- 
nales de los noventa: por ejemplo, las instrucciones pastorales Communio et progressio 
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y Aetatis novae; los documentos «Etica en la publicidad», «Etica en las comunicaciones 
sociales», «Etica en Internet» y «La Iglesia en Internet», o la carta apostélica de san Juan 
Pablo II «El rapido desarrollo». La redacci6n de estos documentos ha sido ocasién de un 
didlogo fluido con profesionales de la comunicacién, de modo que los documentos son 
mas proximos a su mentalidad. 

Por su parte, la Jornada Mundial de las Comunicaciones Sociales, que se celebra el 
domingo siguiente a la solemnidad de la Ascensién, pasa quiza desapercibida; pero ha 
sido la ocasion para la serie de (hasta el momento) 48 mensajes de los papas Pablo VI, Juan 
Pablo II, Benedicto XVI y Francisco para esa jornada: todo un material doctrinal por descu- 
brir, cuyo enfoque tiene mas en cuenta el conjunto de los medios, no sdlo los catdlicos. IM 
fue la semilla de este arbol todavia joven. 

El decreto pedia, ademas, la creaci6n de centros educativos para la formacién de 
los profesionales de la comunicacién, especialmente de los laicos. Ya hubo iniciativas de 
inspiracion cristiana para la formacidn de profesionales de la comunicacién que se adelan- 
taron al deseo del concilio; pero después de IM qued6 ratificada su oportunidad. Aunque 
aqui no se puede hablar de florecimiento de iniciativas, como en el caso de la creaci6n de 
emisoras radiofénicas, etc., esta idea tiene la capacidad de incidir mas en los medios no 
confesionales a través de los profesionales salidos de sus aulas. Communio et progressio in- 
sistid en esta necesidad (cf. n.113) y también en la oportunidad de introducir la formacion 
en esta materia en la formacion de los candidatos al sacerdocio (cf.n.111), pero el eco no 
fue muy grande. Ruszkowski se lamentaba en 1987: «por desgracia hay que constatar que 
en la practica se han seguido poquisimo estas exhortaciones y que la formacién tan de- 
seada y necesaria apenas esta comenzando de manera modesta y a tientas, con la impre- 
sidn de que no hay un empeno convencido por parte de los superiores responsables. [...] 
Se podrian hacer muchos comentarios sobre el alcance de esta recomendacion y sobre la 
poca solicitud con que es seguida, caracteristica, por desgracia, de la mayor parte de las 
universidades catélicas del mundo» (Ruszkowski, 1544.1546). 


d) Situarse en la cultura de los medios 


El texto de IM no terminaba de situarse en el nuevo contexto cultural que los medios 
de comunicacion de masas, entre otros, habian contribuido a crear. GS, en cambio, es mas 
consciente de las caracteristicas de la nueva situaci6n. Se nota en la descripcidn (recogida 
mas arriba) de los rasgos del cambio cultural y de la influencia de los medios en tal cam- 
bio; y se ve también en la importante declaraci6n sobre la autonomia de las realidades 
terrenas (GS 36) que, aplicada al mundo de la comunicaci6n, significa reconocer que tiene 
sus reglas especificas que deben descubrirse y respetar, aunque no dejen de estar sujetas 
al orden moral querido por Dios. 

Lo que estaba claro es que si los medios de comunicaci6n habian sido también artifi- 
ces de un cambio cultural, eso era sefal de que ellos mismos se movian, en mayor o menor 
medida, en las coordenadas de esa nueva cultura. Lo demuestran algunas caracteristicas 
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del planteamiento de los medios modernos: interés por la novedad, agudo sentido critico, 
adaptaci6n rapida a los cambios, etc. En este sentido, una cosa es lo que el concilio queria 
decir sobre los medios de comunicaci6n social, y otra distinta que la Iglesia acomodara 
su relacidn con los medios a las caracteristicas de la nueva cultura que el mismo concilio 
habia descrito en esos términos. Este ultimo aspecto ha sido y es mas dificil para la Igle- 
sia; un punto en el que los propios medios de comunicacién social se han mostrado mas 
severos, y en el que a lo largo de las décadas posteriores se ha visto que quedaban tareas 
pendientes. 

Reflexionando sobre lo que ha supuesto IM, hubiera sido un craso error retirar el 
documento. El primer y mayor mérito de IM fue lograr salir adelante. Hay varios aspectos 
de su texto que se podrian haber mejorado, pero en todo caso sirvid para que la Iglesia 
comprendiera que se encontraba ante un fendmeno de repercusiones mucho mayores 
de las que ya vislumbraba entonces. IM significé sobre todo que la Iglesia debia pensar 
mas a fondo sobre los medios de comunicacién; debia preguntarse sobre los cambios 
culturales a los que los medios habian dado lugar y sobre las medidas que la Iglesia debia 
tomar para adecuarse a esos nuevos tiempos; debia, sobre todo, repensar la preparacion 
que se necesita para dar una respuesta doctrinal y pastoral ante el nuevo fendmeno. Asi, 
la Instrucci6n Communio et progressio pudo recoger las luces teoldgicas proporcionadas 
por documentos como DV, GS 0 LG, asi como otras aportaciones de peritos en la materia. 

Si no hubiera existido IM, es seguro que el didlogo de la Iglesia con el mundo habria 
sido traumatico, porque los medios, para bien o para mal, expresan el mundo en el que 
la Iglesia vive y realiza la misi6n que le ha sido encomendada por Jesucristo. La Iglesia 
universal y las Iglesias locales habrian comenzado a tomarse en serio los medios de comu- 
nicacién mas tarde, y seguramente en un contexto mas dramatico. Por eso, hasta los mas 
criticos han considerado que el documento conciliar sobre los medios de comunicaci6én 
social ha marcado en todo caso un hito, un punto de partida. 
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Mision 


SumaRIo.— Introduccion. I. LA Mist6n. 1. El contenido. 2. El fundamento y el sujeto. 3. Las 
tareas. 4. Las orientaciones fundamentales. a) La orientacion ad extra, o génesis de la Iglesia. b) 
La orientacion ad intra, 0 crecimiento de la Iglesia. c) Las actividades pastoral y ecuménica en 
el magisterio conciliar. II. La ACTIVIDAD AD GENTES. 1. Anotaciones historico-teoldgicas. 2. El 
concilio y la actividad ad gentes. a) El objeto de la actividad ad gentes. b) La universalidad del 
plan salvifico de Dios. c) La formacién de nuevas Iglesias mediante la evangelizacién. 3. De las 
«misiones» a las «Iglesias». a) Los obispos y la misién ad gentes. b) Los presbiteros y la mision ad 
gentes. c) La misién ad gentes como fruto de la cooperacion entre las Iglesias. 4. La recepcidn del 
magisterio conciliar. Bibliografia. 


Introduccién 


El concilio trat6 de modo explicito de la Misidn en la const. dogm. Lumen gentium 
(n.17), en el decr. Ad gentes, y en la const. past. Gaudium et spes, y en todos sus docu- 
mentos, en la medida en que la renovaci6n personal, pastoral e institucional de la Iglesia 
pretendida por el concilio tenia como objetivo hacer de la Iglesia un signo transparente 
de la accién de Dios en el mundo en orden a evangelizar con mayor incidencia. Ademas, el 
concilio no sdlo «hablé» de la Misién, sino que su misma celebracién fue un acontecimien- 
to misionero, segun senald san Juan XXIll en la const. apost. Humanae salutis (25-XIl-1961): 
«La Iglesia asiste en nuestros dias a una grave crisis de la humanidad, que traera consigo 
profundas mutaciones. Un orden nuevo se esta gestando, y la Iglesia tiene ante si tareas 
inmensas como en las épocas mas dramaticas de la historia. Porque lo que se le pide ahora 
es que infunda en las venas de la humanidad actual la fuerza perenne, vivificante y divina 
del Evangelio» (n.2). El concilio quiso renovar el impulso misionero a la luz de los «signos 
de los tiempos» (cf. GS 4, 11,44). De ese modo, Juan XXIII esperaba «un nuevo Pentecostés» 
que suscitase testigos de Dios para comunicar la vitalidad del Evangelio ala humanidad. 
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Hay que hacer una observacion. El concilio amplié el concepto de Misién, que en el 
imaginario catdlico se identificaba sdlo con el envio de misioneros a las «misiones», a su 
vez identificadas con tierras lejanas y subdesarrolladas. Esta actividad estaba acompanada 
de rasgos excepcionales -y admirables- en comparacién a la vida habitual de la Iglesia 
y de los cristianos. Pero hablar de misidn era designar un espacio sectorial en la vida de 
la Iglesia, el anuncio del Evangelio a los no cristianos (ad gentes), del que la mayoria de 
los cristianos podian sentirse personalmente dispensados. Correlativamente la teologia 
reservo una atencioén también sectorial a esta actividad en una disciplina, la «misionolo- 
gia», cuyo objetivo era la preparacion de los misioneros. La evolucién del mundo en el s. 
xx cambid esa imagen, como veremos. El concilio reafirmara ciertamente la necesidad y la 
indole especifica del anuncio dirigido a quienes desconocen el Evangelio, pero situa esta 
actividad como una dimension interna de la entera Mision, que es el despliegue dinamico 
de la accion de Cristo y de su Espiritu en la Iglesia: la Misién tiene origen en el designio 
del Padre llevado a cabo mediante el doble envio del Hijo y del Espiritu Santo. Por eso, «la 
Iglesia peregrinante es misionera por su propia naturaleza» (AG 2). 


|. LA Mision 


1. El contenido 


«La Iglesia ha nacido con el fin de que, por la propagacién del Reino de Cristo en 
toda la tierra, para gloria de Dios Padre, todos los hombres sean participes de la redencién 
salvadora, y por su medio se ordene realmente todo el mundo hacia Cristo» (AA 2). La 
Iglesia, mientras camina hacia el Reino consumado, busca la gloria de Dios y la salvacién 
de los hombres. Este segundo aspecto -la salvacién del hombre- implica la restauracion 
del orden temporal como dimensidn inseparable de la salvaci6n humana. En efecto, «la 
mision de la Iglesia tiende a la salvacidn de los hombres, que se alcanza mediante la fe 
en Cristo y por su gracia. Por tanto, el apostolado de la Iglesia y de todos sus miembros 
se dirige ante todo a manifestar al mundo con palabras y obras el mensaje de Cristo y a 
comunicarle su gracia» (AA 6); pero «la obra de la redencién de Cristo, que de suyo tiende 
a salvar a los hombres, comprende también la restauraci6n incluso de todo el orden tem- 
poral. Por tanto, la mision de la Iglesia no es sdlo anunciar el mensaje de Cristo y su gracia 
a los hombres, sino también el impregnar y perfeccionar todo el orden temporal con el 
espiritu evangélico» (AA 5). 

La transformacién en Cristo del orden temporal fue objeto de atencién por el con- 
cilio sobre todo en la const. past. Gaudium et spes, donde se insiste en que «al buscar su 
propio fin de salvacion, la Iglesia no sdlo comunica la vida divina al hombre, sino que 
ademas difunde sobre el universo mundo, en cierto modo, el reflejo de su luz, sobre todo 
curando y elevando la dignidad de la persona, consolidando la firmeza de la sociedad y 
dotando ala actividad diaria de la humanidad de un sentido y de una significaci6n mucho 
mas profundos. Cree la Iglesia que de esta manera, por medio de sus hijos y por medio 
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de su entera comunidad, puede ofrecer gran ayuda para dar un sentido mas humano al 
hombre a su historia» (n.40). Por eso, «la comunidad cristiana esta integrada por hombres 
que, reunidos en Cristo, son guiados por el Espiritu Santo en su peregrinar hacia el rei- 
no del Padre y han recibido la buena nueva de la salvaci6n para comunicarla a todos. La 
Iglesia por ello se siente intima y realmente solidaria del genero humano y de su historia» 
(n.1). Ciertamente, «la misi6n propia que Cristo confié a su Iglesia no es de orden politico, 
econdmico o social. El fin que le asignd es de orden religioso» (n.42); «nacida del amor del 
Padre Eterno, fundada en el tiempo por Cristo Redentor, reunida en el Espiritu Santo, la 
Iglesia tiene una finalidad escatoldgica y de salvacidn, que sdlo en el mundo futuro podra 
alcanzar plenamente» (n.40). Ahora bien, «precisamente de esa misma mision religiosa de- 
rivan funciones, luces y energias que pueden servir para establecer y consolidar la comu- 
nidad humana segun la ley divina» (n.42). El concilio «ofrece al género humano la sincera 
colaboracidn de la Iglesia para lograr la fraternidad universal que responda a esa vocacién. 
No impulsa a la Iglesia ambicion terrena alguna. Sdlo desea una cosa: continuar, bajo la 
guia del Espiritu, la obra misma de Cristo, quien vino al mundo para dar testimonio de la 
verdad, para salvar y no para juzgar, para servir y no para ser servido» (n.3). De este modo, 
«la Iglesia, al prestar ayuda al mundo y al recibir del mundo multiple ayuda, sdlo pretende 
una cosa: el advenimiento del reino de Dios y la salvaci6én de toda la humanidad. Todo el 
bien que el Pueblo de Dios puede dar a la familia humana al tiempo de su peregrinacién 
en la tierra, deriva del hecho de que la Iglesia es “sacramento universal de salvacién’, que 
manifiesta y al mismo tiempo realiza el misterio del amor de Dios al hombre» (n.45). En 
consecuencia, la configuracién cristiana del mundo pertenece de tal modo a la Misién 
que el concilio «exhorta a los cristianos, ciudadanos de la ciudad temporal y de la ciudad 
eterna, a cumplir con fidelidad sus deberes temporales, guiados siempre por el espiritu 
evangélico. Se equivocan los cristianos que, pretextando que no tenemos aqui ciudad 
permanente, pues buscamos la futura, consideran que pueden descuidar las tareas tem- 
porales, sin darse cuanta que la propia fe es un motivo que les obliga al mas perfecto 
cumplimiento de todas ellas segun la vocacion personal de cada uno. Pero no es menos 
grave el error de quienes, por el contrario, piensan que pueden entregarse totalmente del 
todo a la vida religiosa, pensando que ésta se reduce meramente a ciertos actos de culto 
y al cumplimiento de determinadas obligaciones morales. El divorcio entre la fe y la vida 
diaria de muchos debe ser considerado como uno de los mas graves errores de nuestra 
época» (n.43) 

La Mision es, pues, la oferta del Evangelio de la salvacion dirigida a cada persona y a 
la familia humana en todas sus dimensiones, pues «es la persona del hombre la que hay 
que salvar. Es la sociedad humana la que hay que renovar» (GS 3). Misidn que se realiza 
condicionada por las circunstancias de cada época. Es cierto que ese contenido de la Mi- 
sion no varia. «Lo que una vez se obré para todos en orden a la salvacion ha de alcanzar 
su efecto en todos a través de los tiempos» (AA 3). Pero ese contenido se realiza en cir- 
cunstancias de tiempo, lugar, sociedad y cultura, que condicionan la transmisién de la fe 
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en cada momento. Por ese motivo, «para cumplir esta misidn es deber permanente de la 
Iglesia escrutar a fondo los signos de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio, de 
forma que, acomodandose a cada generaci6n, pueda la Iglesia responder a los perennes 
interrogantes de la humanidad sobre el sentido de la vida presente y de la vida futura y so- 
bre la mutua relacidn de ambas» (GS 4). Especialmente «en el presente orden de cosas, del 
que surge una nueva condicién de la humanidad, la Iglesia, sal de la tierra y luz del mundo 
(cf. Mt 5,13-14), se siente llamada con mas urgencia a salvar y renovar a toda criatura para 
que todo se instaure en Cristo y todos los hombres constituyan en El una unica familia y 
un solo Pueblo de Dios» (AG 1). 


2. Elfundamento y el sujeto 


La Misién responde al mandato de Jesus: «Como el Hijo fue enviado por el Padre, 
asi también El envid a los Apostoles (cf. Jn 20,21) diciendo: “Id, pues, y ensefad a todas 
las gentes, bautizandolas en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espiritu Santo, ense- 
Aandoles a guardar todo lo que os he mandado. Yo estaré con vosotros siempre hasta la 
consumacion del mundo” (Mt 28,19-20). Este solemne mandato de Cristo de anunciar la 
verdad salvadora, la Iglesia lo recibid de los Apdstoles con orden de realizarlo hasta los 
confines de la tierra (cf. Hch 1,8). Por eso hace suyas las palabras del Apostol: “jAy de mi si 
no evangelizare!” (1 Cor 9,16)» (LG 17). Pero esta responsabilidad misionera no solo deriva 
del mandato del Senor, sino que brota de manera inmanente del ser de la Iglesia: «La Igle- 
sia, enviada por Dios a las gentes para ser “el sacramento universal de la salvacién’, obe- 
deciendo el mandato de su Fundador (cf. Mc 16,15), por exigencias intimas de su misma 
catolicidad, se esfuerza en anunciar el Evangelio a todos los hombres» (AG 1). «La Iglesia 
peregrinante es misionera por su propia naturaleza» (AG 2), porque ha sido consagrada 
y enviada como sacramento universal de salvacién para realizar en la historia el designio 
que el Padre lleva a cabo mediante el doble envio del Hijo y del Espiritu Santo. 

El Padre, mediante la misidn del Hijo, consagra y envia a Jesus al hacer de su huma- 
nidad «drgano vivo de salvacion» (LG 8), como efecto de la llamada gracia de la union (hi- 
postatica); su humanidad es causa instrumental unida a la divinidad en orden a la comu- 
nidn filial de los hombres en Cristo con el Padre. Por su parte, el Espiritu consagra y envia, 
«unge», lahumanidad de Jesus con la plenitud de gracia santificante, que habilita a su na- 
turaleza humana para que realice, en cuanto hombre, la mediacion salvifica. Esta uncidn 
del Espiritu es una consagracion y envio sacerdotal que situa la humanidad de Jesus en el 
plano de la mediaci6n salvifica: su humanidad es consagrada y enviada como «sacramen- 
to original» de salvacidn. A su vez, a la Iglesia «se la compara, por una notable analogia, al 
misterio del Verbo encarnado, pues asi como la naturaleza asumida sirve al Verbo divino 
como de instrumento vivo de salvacion (vivum organum salutis) unido indisolublemente a 
El, de modo semejante la articulacién social de la Iglesia (socialis compago Ecclesiae) sirve 
al Espiritu de Cristo, que la vivifica, para el acrecentamiento de su cuerpo (cf. Ef 4,16)» (LG 
8). Por eso, la Iglesia es, derivadamente, sacramento de la humanidad sacerdotal de Cristo. 
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Estas consideraciones permiten percibir el alcance de una importante afirmacion del 
concilio: «El Senor Jesus, “al que el Padre santificd y envid al mundo” (Jn 10,36), hace parti- 
cipe a todo su Cuerpo mistico de la uncién del Espiritu con que El fue ungido (cf. Mt 3,16; 
Lc 4,18; Hech 4,27; 10,38)» (PO 2). La Uncién con que El fue ungido es, como se ha dicho, 
la «plenitud de gracia» santificante de su humanidad, que es comunicable a los hombres 
(no asi la gracia de unidn), pues Jesus la recibid como cabeza de la humanidad y principio 
universal de salvacion. Al hacer «participe a todo su Cuerpo mistico de la uncidn del Es- 
piritu con que El fue ungido», la uncion realiza andlogamente en la Iglesia, su Cuerpo, lo 
realizado en su humanidad: una consagracién y envio sacerdotal, que es participacidn del 
Sacerdocio de Jesucristo, que El mismo continua ejerciendo —en forma distinta: mediante 
su Cuerpo- tras su exaltacidn celestial. La Misidn es la actualizaci6n en la historia de la efi- 
ciencia salvifica de la Uncién sacerdotal de Cristo, que consagra y envia a la Iglesia para ser 
comuni6n de vida, de caridad y de verdad, e instrumento de redenci6n universal (cf. LG 9). 

Esta participacién en el Sacerdocio de Cristo es el rasgo mas definitivo de la Igle- 
sia en cuanto «sacramento», y en esa participacidn sacerdotal se fundamenta «la relacion 
auténticamente cristiana con Dios, con el misterio de la Creacién y de la Redencidn visto 
en el modo en que la conciencia de estos misterios ha sido presentada y profundizada 
por el Vaticano Il» (Wojtyla, 181); la doctrina del Sacerdocio de Cristo y de la participacién 
en él es «el corazon mismo de las ensefanzas del ultimo concilio, y en ella se encierra de 
algun modo cuanto el concilio queria decir acerca de la Iglesia, del hombre y del mundo» 
(ibid., 182). Asi pues, es la Iglesia entera, y cada uno de sus miembros, el sujeto activo de la 
Mision. Cada cristiano, miembro del Cuerpo ungido, participa de la uncidn de su Cabeza, 
pues «en El todos los fieles se constituyen en sacerdocio santo y real, ofrecen a Dios, por 
medio de Jesucristo, sacrificios espirituales y anuncian el poder de quien los llamé de las 
tinieblas a su luz admirable. No hay, pues, miembro alguno que no tenga su cometido en 
la misidn de todo el Cuerpo, sino que cada uno debe glorificar a Jesus en su corazon y dar 
testimonio de El con espiritu de profecia» (PO 2). 

La Iglesia peregrinante es el resultado de la consagracién sacerdotal que Cristo hace 
de los que llama y congrega, haciendo de ellos Cuerpo de Cristo. La condicién sacerdotal 
de la Iglesia no es distinta de la condicidn sacerdotal de las personas que la componen. 
Los sacramentos que confieren esa condicién sacerdotal a las personas, y de ese modo ori- 
ginan la estructura sacerdotal de la Iglesia, son aquellos que «imprimen» caracter: el Bau- 
tismo (y la Confirmaci6n), por una parte, y el sacramento del orden, por otra. Son los sacra- 
mentos que dan una participacion en el Sacerdocio de Cristo. Esta estructura consagrada 
(cristoconformada) por los caracteres sacramentales es, a su vez, enviada al mundo por la 
fuerza inmanente a la misma consagracion. El concilio menciona la diversa manera en que 
Cristo hace participar a la Iglesia de su consagracién y mision (consecrationis missionisque 
suae: LG 28). La indole sacerdotal de la Iglesia posee organicidad: es una comunidad sa- 
cerdotal organicamente estructurada (cf. LG 11). Por eso, es una caracteristica originaria 
del ser sacerdotal de la Iglesia el que se dé segun esa doble modalidad: como sacerdocio 
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comun de los fieles -originado en el Bautismo y potenciado en la Confirmacién- y como 
sacerdocio ministerial, que Cristo confiere a los fieles que reciben el sacramento del orden. 
En el seno del pueblo sacerdotal, en efecto, algunos son llamados por Cristo para repre- 
sentarle ante sus hermanos como Cabeza de su Cuerpo y jefe de su Pueblo (in persona 
Christi). Es igualmente originario el que esas dos maneras de participacién del sacerdocio 
de Cristo aparezcan articuladas reciprocamente (ad invicem ordinantur: cf. LG 10). Fieles y 
ministros constituyen, en su mutua relacién, el sujeto sacerdotal de la Misién, sacramento 
del Sacerdocio de Cristo. 


3. Las tareas 


El Sacerdocio de Cristo se despliega en los oficios cultual, profético y regio. Son los 
llamados munera Christi, los oficios o funciones salvificas de Cristo: profetismo, sacerdo- 
cio, realeza. El concilio ensefia que «envid Dios a su Hijo, para que fuera Maestro, Rey y 
Sacerdote de todos» (LG 13), y utiliza abundantemente esa trilogia, que posee un funda- 
mento biblico y tradicional, para exponer la Mediacién de Cristo. Profetismo, sacerdocio, 
realeza son tres aspectos de la Unica Mediacidn salvifica del Unico mediador (1 Tim 2,5; 
Heb 8, 6). 

Es caracteristico del concilio que esa triparticidn la aplica al ejercicio del Sacerdo- 
cio de Cristo por la Iglesia mediante las funciones profética, sacerdotal (cultual) y regia 
(munera Ecclesiae). Es también caracteristico que estos oficios no los aplica el concilio 
solo al ministerio jerarquico, sino que los presenta ejercidos en la doble modalidad de 
sacerdocio comtn (fieles) y de sacerdocio ministerial (pastores). En efecto, los sacramen- 
tos del Bautismo y Confirmacién otorgan la participacién en los munera Christi a todos 
los fieles como miembros de su Cuerpo Sacerdotal. El sacramento del Orden confiere a 
los ministros una participaci6n en los munera Christi en cuanto cabeza de su Cuerpo. Asi 
pues, el Sacerdocio de Cristo se continua en todo el Pueblo de Dios, que participa de 
la triple funci6n segun esa doble manera: «A los Apdstoles y sus sucesores les confirid 
Cristo la funcidn de ensefar, santificar y gobernar en su propio nombre y autoridad. Pero 
también los laicos, participes de la funcidn sacerdotal, profética y real del Cristo, cumplen 
en la Iglesia y en el mundo la parte que les corresponde en la misidn de todo el pueblo 
de Dios» (AA 2). El concilio se refiere aqui a los laicos, pero lo mismo es aplicable a todos 
los bautizados. 

EI capitulo II sobre el Pueblo de Dios de la const. dogm. Lumen gentium expone la 
funcidn sacerdotal (LG 10-11) y la funcidn profética del entero Pueblo de Dios, fieles y a 
pastores (LG 12). «Cristo Senor, Pontifice tomado de entre los hombres (cf. Heb 5,1-5), de 
su nuevo pueblo “hizo [...] un reino y sacerdotes para Dios, su Padre” (Ap 1,6; cf. 5,9-10). 
Los bautizados, en efecto, son consagrados por la regeneracién y la uncidn del Espiritu 
Santo como casa espiritual y sacerdocio santo, para que, por medio de toda obra del 
hombre cristiano, ofrezcan sacrificios espirituales y anuncien el poder de Aquel que los 
llamo de las tinieblas a su admirable luz (cf. 1 Pe 2,4-10). Por ello todos los discipulos de 
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Cristo, perseverando en la oracion y alabando juntos a Dios (cf. Hch 2,42-47), ofrézcanse 
a si mismos como hostia viva, santa y grata a Dios (cf. Rom 12,1) y den testimonio por 
doquiera de Cristo, y a quienes lo pidan, den también razon de la esperanza de la vida 
eterna que hay en ellos (cf. 1 Pe 3,15)» (LG 10). «El Pueblo santo de Dios participa también 
de la funcidén profética de Cristo, difundiendo su testimonio vivo sobre todo con la vida 
de fe y caridad y ofreciendo a Dios el sacrificio de alabanza, que es fruto de los labios que 
confiesan su nombre (cf. Heb 13.15)» (LG 12). Sorprende que este capitulo no exponga 
la funcion regia de todos los bautizados; en realidad, se describe en el cap. IV dedica- 
do a los laicos (n.36), que en su origen redaccional estaba unido al tema del Pueblo de 
Dios. Respecto de los laicos, el concilio trata de su participaciédn propia en el sacerdocio 
comun y en el culto (n.34), en la funcién profética y el testimonio (n.35), y en el servicio 
regio (n.36). En cambio, el concilio no expuso el modo de ejercer los tria munera por los 
religiosos. 

En cuanto al ministerio jerarquico, aparece la trilogia «maestro-sacerdote-pastor» en 
varios lugares (LG 25-27; CD 12-16; PO 4-6). Los pastores ejercen los oficios de presidir la 
celebracion liturgica en nombre de Cristo, de gobernar (sacra potestas) a los fieles, y de 
ensenar con autoridad la fe recibida de los Apéstoles. Los obispos participan de los tres 
oficios como «maestros de la doctrina, sacerdotes del culto, y ministros de gobierno» (LG 
20). «La consagracion episcopal, junto con el oficio de santificar, confiere también los ofi- 
cios de ensefar y de regir (LG 21). El cap. III de Lumen gentium desarrolla luego la funcién 
de ensefar (n.25), la funcidn de santificar (n.26) y la funcidn de gobierno de los obispos 
(n.26). La triparticidn también aparece en relacion con el ministerio presbiteral (cf. PO 4-6). 
Respecto de los diaconos, el concilio usa un esquema diferente, aunque similar; habla del 
servicio a la palabra, a la liturgia, y a la caridad (ministerium Verbi, ministerium liturgiae, 
ministerium caritatis (n.29). 

Asi pues, la Iglesia entera esta llamada a ejercer el Sacerdocio de Cristo mediante la 
vida sacramental y la oracién; mediante el anuncio del Evangelio; mediante el dominio 
sobre el pecado y la transformacién del mundo con el servicio evangélico a la humanidad. 
Para expresar estas diversas tareas de la Mision, el magisterio y la teologia postconciliar 
han proyectado el triplex munus en términos de martyria-leiturgia-diakonia. «La esencia de 
la Iglesia se expresa en una triple tarea: anuncio de la palabra de Dios (kerygma-martyria), 
celebracién de los sacramentos (leiturgia), servicio a la caridad (diakonia). Son tareas que 
se condicionan reciprocamente y que no se pueden separar unas de otras» (Benedicto 
XVI, Deus caritas est 25). Anuncio de la Palabra, celebracién sacramental de la salvacion, y 
servicio ala comunion fraterna son las tres tareas de la Misidn. El anuncio de la Palabra es 
la primera de esas tareas, pues el anuncio hace posible la fe y, con ella, la conversion y la 
justificacion (LG 9.48; AA 6). La celebracidn de los sacramentos comunica la gracia anun- 
ciada, otorga la nueva vida en Cristo y sostiene la Iglesia como comunidad de santificados 
(LG 10-11). La fe y la gracia fructifican en el testimonio y vida de los bautizados, que es la 
forma principal de transformacién del mundo con el espiritu cristiano (cf. GS 40-42; AA 
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6 y 7). Las tres tareas -anuncio, celebracién y vida- resumen el contenido esencial de la 
Mision. Mediante ellas la Iglesia hace presente a Cristo que sigue atrayendo a todos los 
hombres hasta hacerlos participar de su vida gloriosa (cf. LG 48; AG 9). Las tres son ejerci- 
cio del Sacerdocio profético y regio de Cristo, actualizado en la Iglesia y en cada cristiano, 
segun las vocaciones y los dones de cada uno. Las tres son comunes a la Iglesia entera, 
si bien cada uno de sus miembros las realiza segun su vocaci6n eclesial. Hay en la Iglesia 
«diversidad de ministerios, pero unidad de misidn» (AA 2; cf. LG 32). 


4. Las orientaciones fundamentales 


El concilio también sefala las diferencias que existen en la realizacion de la Mision. 
Estas diferencias «no proceden de la naturaleza misma de la mision, sino de las circuns- 
tancias en que esta misidn se ejerce» (AG 6). Sobre todo las diferencias proceden de los 
destinatarios a quienes se dirige la Misi6n. Concretamente, «la actividad misional entre las 
gentes se diferencia tanto de la actividad pastoral que hay que desarrollar con los fieles, 
cuanto de los medios que hay que usar para conseguir la unidad de los cristianos» (ibid.). 
El concilio menciona la actividad ad gentes, la actividad pastoral y la actividad ecuménica. 
Estas tres actividades implican dos orientaciones fundamentales de la Misi6n y sus tareas: 
hacia afuera de la Iglesia (ad extra Ecclesiae), y hacia adentro de la Iglesia (ad intra Eccle- 
siae). La Mision, en efecto, se orienta a /a génesis de la Iglesia alli donde todavia no existe; 
y se orienta, alli donde esta presente, a su crecimiento como Iglesia. 


a) Laorientacidn ad extra, o génesis de la Iglesia 


Desde la pequeha comunidad de Jerusalén, la Iglesia se ha extendido a lo largo dela 
historia mediante el anuncio del Evangelio a quienes todavia no creen en Cristo. Cuando 
el Evangelio se anuncia a las «naciones», a las gentes en sentido biblico, la Iglesia realiza lo 
mas originario de la Misién: el primer anuncio o la «evangelizacién primera» como oferta 
libre en orden ala conversion y al Bautismo. La actividad ad gentes es «la evangelizacién y 
la plantacion de la Iglesia en los pueblos o grupos humanos en los cuales no ha arraigado 
todavia» (AG 6). El objetivo es, pues, la «génesis» de una Iglesia, que se desarrollara con 
los medios suficientes para sostener la vida y la Mision. Con la aceptacién del Evangelio, 
arranca la etapa de la iniciacion cristiana y la constituci6n de comunidades dotadas de 
vida propia, de modo que en todo lugar de la tierra, en todo pueblo, en toda civilizacion, 
se haga presente de manera visible la Iglesia, como signo que revela y comunica la ac- 
cidn salvifica de Dios (cf. AG 9; LG 8). Mediante la fe y el Bautismo acontece la génesis de 
la Iglesia en los espacios donde no esta presente. Esta actividad se caracteriza por sus 
destinatarios, los no cristianos, que a su vez se reunen en «pueblos», habitualmente deli- 
mitados de modo territorial. Pero las gentes también son «grupos humanos» delimitados 
por su no-creencia (cristiana) (cf. AG 6). Asi, el concilio dejé planteado si forma parte de la 
actividad ad gentes todo anuncio del Evangelio a un «mundo» que todavia no es Iglesia, 
aunque se situe en lugares de antigua tradici6n cristiana. 
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b) La orientacion ad intra, o crecimiento de Ia Iglesia 


Tan esencial es la actividad ad gentes, que la Mision histéricamente se ha identifica- 
do con las «misiones» (en plural). Pero la Misidn no se agota en la actividad ad gentes. En 
rigor, incluso aunque el mundo entero fuera de hecho cristiano, la Misi6n terminara sdlo 
cuando la Iglesia haya concluido el estado de peregrinacidn, y siendo entonces Dios todo 
en todas las cosas, reine la perfecta unidad de los hijos de Dios. Mientras tanto, la Iglesia se 
encuentra en «estado de misién» también hacia los que ya son cristianos, sobre los cuales 
debe proyectarse el Evangelio como permanente llamada a la conversion y al crecimiento 
en la fe, ya que «no se salva aunque esté incorporado a la Iglesia quien, no perseverando 
en la caridad, permanece en el seno de la Iglesia“en cuerpo’, pero no “en corazdn”» (LG 14). 
Es una «permanente evangelizacién» en orden al crecimiento como Iglesia -mediante la 
predicaci6n, la catequesis, los sacramentos, etc.- para crecer en la comunidn con Dios y los 
hermanos. Esta tarea ha sido llamada tradicionalmente «actividad pastoral». El nombre, 
sin embargo, invita a pensar que es actividad exclusiva de los pastores. En realidad, en 
cuanto es una actividad de la Misidn, tiene como sujeto a la Iglesia entera, fieles y pastores 
en colaboracion, desde la posicién de cada uno en la Iglesia. 

Un aspecto integrante de esta orientacion ad intra de la Mision es la promocién de 
la unidad visible entre los cristianos, que el concilio menciona como «los medios que hay 
que usar para conseguir la unidad de los cristianos» (cf. AG 6). La Iglesia tiene una respon- 
sabilidad respecto de quienes se honran con el nombre de cristianos, y que «de alguna 
manera pertenecen ya al Pueblo de Dios» (UR 3), y los catdlicos reconocen como herma- 
nos. Por eso, la actividad «ecuménica» no es actividad ad gentes, sino la forma especifica 
que adquiere la actividad pastoral de la Iglesia como efecto de la toma de conciencia de 
las divisiones debidas a la condicién humana herida por el pecado y contrarias al desig- 
nio divino (cf. Jn 17,11). En este sentido, se trata de una tarea adventicia o accidental a la 
Mision, de caracter andmalo y transitorio mientras no se alcance la deseada unidad ple- 
na (esa es la esperanza ecuménica). Mientras permanecen las separaciones, promover la 
unidad es parte de la Mision. Siendo distinta, la actividad ecuménica interesa mucho a la 
actividad ad gentes, pues la divisi6n «perjudica a la santa causa de la predicaci6n del Evan- 
gelio a toda criatura, y cierra a muchos la puerta de la fe. Por lo cual la causa de la activi- 
dad misional y la del restablecimiento de la unidad de los cristianos estan estrechamente 
unidas: la necesidad de la misidn exige a todos los bautizados reunirse en una sola grey, 
para poder dar, de esta forma, testimonio unanime de Cristo, su Senor, delante de todas 
las gentes» (AG 6). Sino es posible por el momento dar un testimonio comun de la fe, al 
menos es posible testificar la mutua estima ante los no cristianos, y un concorde ejemplo 
de vida (AG 36) especialmente en la edificacidn del orden terreno (AG 41). 


c) Las actividades pastoral y ecuménica en el magisterio conciliar 


Segun lo anterior, una exposicién abarcante de la Misidn deberia detallar los aspec- 
tos concretos de la actividad ad gentes, de la actividad pastoral y de la actividad ecumé- 
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nica. Por razones de espacio, nos centraremos solo en la actividad ad gentes, aunque ci- 
tamos a continuacién diversas cuestiones que menciona el concilio de manera dispersa 
sobre la actividad pastoral y la actividad ecuménica. 

Sobre la actividad pastoral, los documentos conciliares dedican atencidn 1) a las es- 
tructuras pastorales, la organizacién pastoral de las Iglesias, regiones y provincias ecle- 
sidsticas, parroquias, asociaciones, comunidades, sinodos, consejos, etc.; 2) las formas de 
accion apostolica: apostolado familiar, laical, etc.; 3) el servicio de la Palabra: predicaci6n, 
homilia, catequesis y catequistas, la formacidn en la fe en sus diversos aspectos (espiritual, 
apostolico, liturgico, pastoral, misionero, teoldgico, etc.); sus agentes y destinatarios: pas- 
tores, padres, escuela, educadores, universidades y facultades; familia, matrimonio, jéve- 
nes, adolescentes, etc.; la promocion de las diversas vocaciones (sacerdotales, religiosas); 
seminarios y formacién sacerdotal; 4) el servicio liturgico, el catecumenado, las celebra- 
ciones sacramentales, las celebraciones de la palabra, la pastoral liturgica, la religiosidad 
popular, etc.; 5) el servicio de la caridad, el testimonio, la justicia social, la doctrina social 
de la Iglesia, el trabajo, la ordenaciédn del mundo segun Dios, la evangelizacion del arte, 
de la cultura, de la vida politica y ciudadana, etc.; los pobres y la pobreza; la economia, 
las relaciones internacionales, la paz; los medios de comunicaci6n; emigrantes, enfermos, 
etc. (Algunas de estas cuestiones estan desarrolladas en Voces de este Diccionario; para 
otras mas puntuales, cf. M. A. Molina, Diccionario del Vaticano II [BAC Madrid 1969]). Sobre 
la actividad ecuménica, el decr. Unitatis redintegratio dedica el cap. Il ala practica del ecu- 
menismo, donde trata de la renovacion de la Iglesia, la conversidn del corazén, el didlogo 
ecuménico, el conocimiento entre cristianos, la formacidn ecuménica, la communicatio in 
sacris, la colaboracidn ecuménica en distintos ambitos, la admision a la plena comunidn 
con la Iglesia catélica, etc. 


I. LA ACTIVIDAD AD GENTES 


Como ya se dijo, la actividad paradigmatica de la Misidn es el anuncio o primera 
evangelizacion dirigida a los no cristianos. El concilio dedicé el decr. Ad Gentes a esta acti- 
vidad misionera. 


1. Anotaciones histérico-teolégicas 


Desde la época apostodlica, la dilatacién de la Iglesia se llevé a cabo mediante 
la evangelizacién y la génesis de Iglesias. Asi sucedié durante el primer milenio, tanto 
en oriente como en occidente. La expansién misionera conocera variaciones, tanto en 
su planteamiento como en su realizacién, desde la época constantiniana pasando por 
la evangelizacion de los pueblos barbaros hasta el medioevo, alternandose los estanca- 
mientos y los despertares de la mision. A partir del s. xi, la actividad misionera, llevada a 
cabo hasta entonces por enviados desde las Iglesias locales 0 del Papa, paso a ser realizada 
por las nuevas ordenes religiosas que se pondran a disposicion del Papa, sobre todo para 
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marchar a las nuevas tierras conocidas de Asia, Africa y América desde el s. xv. Este proceso 
se acentuara bajo el régimen de «patronato» portugués y espanol en esas tierras de ultra- 
mar. Indirectamente, el régimen de patronato provocara el nacimiento de lo que llegé a 
ser con el tiempo el dicasterio de Propaganda Fide como instrumento papal para la evan- 
gelizacién, que sera en los ultimos siglos la instancia impulsora de la mision ad gentes, una 
vez desaparecidos los patronatos. 

Esta evolucién configuré una forma caracteristica de «misiones», llevadas a cabo 
bajo la competencia exclusiva del Papa, como recogera la legislaci6n candnica de 1917 
(c. 1350 & 2). Las misiones se establecian mediante el encargo (ius commisionis) de deter- 
minados territorios a Congregaciones religiosas y Sociedades o Institutos misioneros, que 
eran erigidos como misiones sui iuris, o prefecturas apostdlicas 0 vicariatos apostélicos de- 
pendientes de Propaganda Fide. Este regimen extraordinario y vicarial de los territorios de 
mision (con su correspondiente «derecho misionero») se justificaba en que el Papa encar- 
gaba a los Institutos la evangelizacién que hacian en su nombre y bajo su direccion. A los 
Institutos correspondia la presentacién de uno de sus miembros para su nombramiento 
como pastor de la misidn. Estos pastores seran, unos, presbiteros asimilados ad instar de 
un ordinario diocesano; otros, seran obispos con autoridad vicaria del Papa (Vicarios 0 Pre- 
fectos Apostolicos). Los presbiteros religiosos conformaban el clero local de la «misién». 
Con la actividad del dicasterio y la generosa dedicacidén de los equipos misioneros envia- 
dos a tierras lejanas de Europa —a las «misiones extranjeras»— se realizaba la tarea misional 
conducida principalmente con criterios organizativos e institucionales. El protagonismo 
de Roma tenia un cierto caracter de suplencia ante el replegamiento de las didcesis de 
antigua tradicién, que venia motivada por factores histdrico-politicos (la misi6n unida a 
la colonizacién de los nuevos territorios por los Estados modernos), y justificada por una 
concepcion tedrica que clausuraba a los obispos en sus didcesis (sdlo en las didcesis dis- 
ponian, se decia, de jurisdiccién «particular»), con olvido de su responsabilidad universal 
junto con el Papa en la misién. Este fendmeno de replegamiento se prolongaba en los 
presbiteros, estrictamente vinculados al territorio diocesano. Con ello, la implicacién mi- 
sionera directa de obispos, presbiteros y fieles de las Iglesias de antigua tradicién estaba 
en general desactivada. Todo ello explica una imagen popular de las misiones como una 
actividad de anuncio del Evangelio realizada en unas tierras lejanas de las que se ocupa- 
ba el Papa y los Institutos misioneros, misién a la que sdlo algunos cristianos admirables 
estaban llamados, y a los que habia que ayudar, lo cual se hacia con fervor y celo sinceros. 

Las enciclicas misionales pontificias del s. xx (Rerum Ecclesiae, de Pio XI, 1926; Evan- 
gelii praecones en 1951 y Fidei donum en 1957, de Pio XIl; Princeps Pastorum, Juan XXIII en 
1959) representaron un punto de inflexién, al convocar a la Iglesia entera para asumir la 
mision ad gentes como tarea comtn. La Enc. Fidei donum de Pio XII pidid la colaboracién - 
entonces novedosa- de presbiteros diocesanos para marchar a las zonas mas necesitadas. 
Las enciclicas también apelaron a la condicién de los obispos como miembros del colegio 
episcopal y responsables de la misién universal junto con el Papa. Como dira luego el 
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concilio, el colegio y su cabeza ejercen esa responsabilidad «primaria e inmediatamente», 
pues los obispos han sido ordenados no sdlo para una didcesis determinada, sino para 
la salvacidn de todo el mundo (cf. AG 38; LG 23; CD 6). Esa universalidad esta inscrita de 
manera analoga en el ministerio de los presbiteros, cooperadores del orden episcopal. 
Ademas, el concilio afirmara que la mision es obra del entero Pueblo de Dios, mision en la 
que todos cooperan a su manera. 

Paralelamente a los apremios de los Pontifices, otros procesos incidiran sobre las 
misiones. Se quebro la identificacién de las misiones con territorios social y econdmica- 
mente subdesarrollados, que implicaba la idea de unas Iglesias occidentales ricas material 
y espiritualmente, que ayudaban a unas misiones pobres y receptoras. Tal imagen no se 
compadecia con la realidad de algunos paises evolucionados (por ej., Japdn), o provocaba 
dificultades de orden psicoldgico (por ej, en las regiones latinoamericanas de antigua pre- 
sencia cristiana, pero con deficiente evangelizacién, a las que resultaba ingrato conside- 
rarse misiones). Durante el concilio algunos padres Ilegaron incluso a sugerir, de manera 
algo excesiva, el abandono del régimen especial de la Congregacién de Propaganda Fide 
por entender que propiciaba una idea de Iglesias de misidn de no pleno derecho, de se- 
gunda clase; una imagen luego proyectada sobre sus obispos, rebajados en su condicién 
episcopal como obispos «misioneros». 

Hay que notar que, en este tiempo, la idea tradicional de «misiones» habia entrado 
en crisis en el Ambito protestante. Diversas conferencias misioneras evangélicas promo- 
vieron la superacion del dualismo entre Iglesias «aut6nomas» e Iglesias «dependientes», 
entre Iglesias «antiguas» y «jovenes», y abogaron por el reconocimiento de la igualdad 
de todas las Iglesias. Ademas y sobre todo, ese dualismo entre la Iglesia «misionera» y 
la Iglesia «constituida» evocaba, a mediados del s. xx, un amargo colonialismo en las na- 
ciones que deseaban alcanzar su independencia politica y econdmica. Este factor resultd 
decisivo para la futura evolucién de las cosas. Como es sabido, tras la segunda guerra 
mundial, el reconocimiento de la dignidad de los pueblos y el despertar de las culturas 
locales estuvo acompanado por una rapida emancipacién de numerosas naciones en un 
tenso proceso de descolonizacion. Las misiones cristianas, como instituciones tradicional- 
mente asociadas ala época colonial, no quedaron al margen de las reivindicaciones de au- 
tonomia y de las criticas al cristianismo occidental. La aspiraci6n de los pueblos a afirmar 
su identidad no sdlo en el ambito politico y cultural, sino también en el eclesial, llevé a la 
Santa Sede a acelerar la ereccion de la «jerarquia ordinaria» en las misiones, multiplican- 
dose en breve tiempo las didcesis con pastor propio y autdctono, reemplazando asi las 
comisiones encargadas a Institutos misioneros. (En 1930, el 80% de las circunscripciones 
misioneras eran Vicariatos apostodlicos, y sdlo el 20% eran didcesis; cuarenta ahos después, 
en 1969, el 80% de las Iglesias dependientes de la Congr. para la Evangelizacion de los 
Pueblos eran «didcesis», y sdlo el 20% permanecian en régimen vicarial). No obstante, esa 
transformacidn fue con frecuencia externa, forzada por sentimientos de autonomia, y no 
siempre reflejaba una real madurez eclesial. Lo que explica que el decr. Ad gentes otorgue 
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en su cap. Ill atencion a las «iglesias jovenes», que en gran parte seguian dependiendo de 
Propaganda Fide (el Anuario Pontificio de 1964 contaba, entre las 763 circunscripciones 
dependientes de Propaganda Fide, 551 archididcesis y didcesis, de las que solo 164 tenian 
jerarquia autdctona). 

La afirmacién de la dignidad de los pueblos y de sus culturas propicié en el concilio 
una nueva visidn de la «catolicidad» menos cuantitativa y geografica, y mas dinamica y 
cualitativa, como la capacidad de la fe cristiana para asumir la variedad humana en la nue- 
va creacion en Cristo. La Iglesia habia procurado habitualmente la inculturaci6n de la fe en 
los diversos pueblos donde arraigaba, si bien hubo momentos de fuerte occidentalizacién 
de los pueblos evangelizados. Con todo, siempre resonaba un eco de «catolicidad», por ej., 
en la insistencia de las enciclicas pontificias en la formacion del clero y de la jerarquia au- 
tdéctona. Por su parte, el concilio potencié la catolicidad de la misidn a partir de las ideas de 
«adaptacidn» y «acomodacidn», como se recoge en el n.22 del decr. Ad Gentes (cf. tambien 
11, 16, 18, 21; LG, 13, 17; GS 44; SC, 37-40). Es cierto que en ocasiones la llamada «adapta- 
cidn» habia sido una simple acomodaci6n —a veces algo artificiosa— de los misioneros a las 
costumbres y mentalidad de los «paises de misién». En el concilio se abrid paso una idea 
mas profunda de la catolicidad de las nuevas Iglesias como espacios integradores de la 
diversidad de los pueblos en la universalidad de la Iglesia. 

En conexidn con esa perspectiva, avanzaba en la teologia catdlica una nueva idea 
de plantatio Ecclesiae. Esta «plantaci6n» con frecuencia se habia concebido de modo insti- 
tucional, es decir, como la instalacidn juridica de comunidades con pastores propios, con 
autonomia de gobierno, econdmica y de accidn. «Plantar la Iglesia» era establecer la ins- 
titucionalidad ordinaria de la Iglesia, con un cierto estilo de expansién cuantitativa de la 
institucién. Sin embargo, la Iglesia no es sdlo institucidn, sino también comunidad de fe 
viva, congregatio fidelium. El proceso de plantar la Iglesia adquirid asi una mayor hondura 
vital, pastoral y teolégica, como expone el decr. Ad gentes. Con el tiempo, ademas, se des- 
vinculara la idea de plantatio ecclesiae de los criterios territoriales al uso, al constatar en 
los tradicionales paises catdlicos amplios espacios sociales (por ej., en el mundo obrero) 
donde la Iglesia se encontraba ausente, y que reclamaba una «plantacién» existencial. Fue 
célebre en ese sentido el libro de dos sacerdotes franceses, Daniel y Godin, titulado provo- 
cadoramente: Francia, ¢ pais de misidn? (1943). Calificar esas situaciones como misioneras 
provocé la reaccién de quienes temian con ello desactivar la idea tradicional de misién y 
la vocacion especifica misionera. 


2. El concilio y la actividad ad gentes 


Los aspectos recién mencionados formaban parte de las preocupaciones expresa- 
das en el Aula del Vaticano II. Los padres levantaron acta de la masiva multiplicaci6n de 
jOvenes «didcesis», celosas de su propia identidad. (Téngase en cuenta que la tercera 
parte de los padres conciliares provenian de los Ilamados «paises de misién», y casi dos 
centenares de entre ellos eran obispos nativos). Esas jovenes Iglesias necesitaban todavia 
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el apoyo de las antiguas, de la Santa Sede y de los Institutos misioneros; pero pedian una 
colaboracion en plano de igualdad, par cum pari, sin ingratas dependencias. La actividad 
misionera no podia presentarse como una tarea Ilevada a cabo en «misiones tuteladas» 
por equipos de especialistas coordinados por Propaganda Fide, y sostenidos desde le- 
jos por las Iglesias de antigua cristiandad. La misi6n no podia comprenderse en sentido 
Unico, desde occidente hacia unas misiones «subdesarrolladas», sino que aparecia como 
una actividad multidireccional entre las Iglesias. Era necesario repensar ex novo el proce- 
so que llevaba desde el primer anuncio del Evangelio hasta el crecimiento y la madurez 
de las Iglesias, con conceptos y términos libres del peso de la historia. El concilio expresd 
en el decr. Ad gentes una vision de la Mision y de las misiones que respondia a los nuevos 
desafios del momento. 

EI decr. Ad gentes se redact6 con el siguiente contenido. El preambulo y el primer ca- 
pitulo (n.1-9) prolongan el n.17 de Lumen gentium. En sintesis, el concilio expone que Dios 
mismo esta en el origen de la Misidn: el amor del Padre se comunica al Hijo y al Espiritu 
Santo en la vida trinitaria, y se difunde gratuitamente en el mundo. La Iglesia nace de este 
amor, y el concilio exhorta a todos los fieles a compartir este don de Dios con toda la hu- 
manidad, para acoger el Reino de Dios y constituir el Unico Pueblo de Dios. «La actividad 
misional es nada mas y nada menos que la manifestacién o epifania del designio de Dios 
y su cumplimiento en el mundo y en su historia, en la que Dios realiza abiertamente, por 
la mision, la historia de la salud» (n.9). 

El capitulo segundo (n.10-18) afirma que la actividad misionera es urgente y nece- 
saria, que se dirige a toda la humanidad, y que debe realizarse siguiendo el modelo de 
Jesucristo, a saber, introduciéndose en la vida de los pueblos como Jesus mismo se en- 
carno en el contexto del pueblo judio. A continuacion, el texto describe el anuncio del 
Evangelio mediante el testimonio de la vida, el didlogo y la caridad, que llevan ala acogida 
del mensaje y a la conversién personal, de modo que nace una comunidad cristiana, que 
se desarrolla con un clero local propio, laicos bien preparados y las diversas formas de la 
vida religiosa. 

El capitulo tercero (19-22) describe la tarea de las Iglesias locales en la actividad mi- 
sionera, que debe penetrar todos los ambitos sociales y la cultura del pueblo. En lo posible 
deben participar en la actividad misionera de la Iglesia universal, como modo de vivir la 
comunién entre las Iglesias. El capitulo cuarto (n.23-37) se dedica a los misioneros: «son 
sellados con una vocaci6n especial los que, dotados de un caracter natural conveniente, 
iddneos por sus buenas dotes e ingenio, estan dispuestos a emprender la obra misional, 
sean nativos del lugar o extranjeros: sacerdotes, religiosos o laicos. Enviados por la auto- 
ridad legitima, se dirigen con fe y obediencia a los que estan lejos de Cristo, segregados 
para la obra a que han sido llamados (cf. Hch 13,2), como ministros del Evangelio, “para que 
la oblacién de los gentiles sea aceptada y santificada por el Espiritu Santo” (Rom 15,16)» 
(n.23). Los parrafos siguientes tratan de la espiritualidad y la formacion de los misioneros, 
que tiende a favorecer la apertura hacia quienes no conocen a Cristo. 
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El capitulo quinto (n.23-34) recuerda que la actividad misionera esta organizada bajo 
la direcci6n de la Cong. de Propaganda Fide. Se pone el acento en la coordinacion en los 
distintos niveles, respetando y estimulando la responsabilidad propia de cada uno (pasto- 
res y fieles). Es novedosa la recomendaci6n dirigida a la Congregacién de que, «juntamen- 
te con el Secretariado para promover la unidn de los cristianos, busque las formas y los 
medios de procurar y orientar la colaboraci6n fraterna y la pacifica convivencia con las em- 
presas misionales de otras comunidades cristianas para evitar en lo posible el escandalo 
de la divisidn» (n.29). Se sustituye asi la competencia por la colaboracion entre cristianos. 
El capitulo sexto (n.35-41) invita de nuevo a todos los cristianos a asumir la responsabili- 
dad misionera, y menciona las posibles formas de colaboracién con la actividad misional, 
que debe interpelar a todos los fieles, presbiteros, religiosos y sobre todo a los obispos. 
La conclusi6n (n.42) recuerda que la acividad misionera se dirige a extender el Reino de 
Dios, y de llevar a las «naciones» al conocimiento de la verdad. A continuacion, detallamos 
algunos temas particulares. 


a) El objeto de la actividad ad gentes 


El concilio precisara que el «fin propio» de la misién ad gentes consiste en «predicar» 
el Evangelio e «implantar» la Iglesia entre los pueblos o grupos que todavia no creen en 
Cristo (cf. AG 6). De ese modo, como hemos dicho, la palabra de Dios genera y hace crecer 
Iglesias autdctonas, dotadas de energias propias, con su jerarquia propia y con los medios 
adecuados para el desarrollo de la vida cristiana, cooperando al bien de toda la Iglesia 
(cf. ibid.). Si antes se consideraba la constitucién de Iglesias locales como un proceso pri- 
mariamente institucional, el concilio subraya la conexidn de la idea de «plantacién» de la 
Iglesia -que aparece mencionada diez veces en Ad gentes— con la tarea de evangelizaci6n. 
La evangelizacion, se dice, es el «medio principal» para plantar la Iglesia. Con la predica- 
cidn del Evangelio, su aceptacion y la consiguiente agregacion a la Iglesia por el Bautismo, 
crece el Cuerpo de Cristo, que «se nutre y vive de la palabra de Dios y del pan eucaristico» 
(ibid.). Plantar la Iglesia es fruto de la evangelizacién, de la palabra y de los sacramentos, 
del anuncio y del testimonio de la nueva vida en Cristo, de modo que un grupo humano 
se transforme en una porcion del Pueblo de Dios. La comunicacién de la fe es simultanea- 
mente un suceso «eclesiogénico», esto es, un proceso de formacién de nuevas Iglesias. 


b) La universalidad del plan salvifico de Dios 


Un breve paréntesis. Es importante recordar que la actividad misionera recién descri- 
ta no desconoce que «quienes, ignorando sin culpa el Evangelio de Cristo y su Iglesia, bus- 
can, no obstante, a Dios con un corazon sincero y se esfuerzan, bajo el influjo de la gracia, 
en cumplir con obras su voluntad, conocida mediante el juicio de la conciencia, pueden 
conseguir la salvacidn eterna»; aun mas, «la divina Providencia tampoco niega los auxilios 
necesarios para la salvacion a quienes sin culpa no han Ilegado todavia a un conocimiento 
expreso de Dios y se esfuerzan en llevar una vida recta, no sin la gracia de Dios. Cuanto hay 
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de bueno y verdadero entre ellos, la Iglesia lo juzga como una preparacion del Evangelio, 
y otorgado por quien ilumina a todos los hombres para que al fin tengan la vida» (LG 16). 
Lo cual hay se complementa con una constatacién: «con mucha frecuencia los hombres, 
enganhados por el Maligno, se envilecieron con sus fantasias y trocaron la verdad de Dios 
en mentira, sirviendo a la criatura mas bien que al Creador (cf. Rom 1,21 y 25), 0, viviendo y 
muriendo sin Dios en este mundo, se exponen a la desesperacion extrema» (LG 16). 

En todo caso, la actividad misionera se fundamenta en la ordenacion universal de 
la humanidad a Dios, pues «todos los hombres estan Ilamados a formar parte del nuevo 
Pueblo de Dios. Por lo cual, este pueblo, sin dejar de ser uno y Unico, debe extenderse a 
todo el mundo y en todos los tiempos, para asi cumplir el designio de la voluntad de Dios, 
quien en un principio cred una sola naturaleza humana, y a sus hijos, que estaban disper- 
sos, determind luego congregarlos (cf. Jn 11,52)» (LG 13). Precisamente por ese motivo, «la 
Iglesia ora y trabaja para que la totalidad del mundo se integre en el Pueblo de Dios, Cuer- 
po del Sefor y templo del Espiritu Santo, y en Cristo, Cabeza de todos, se rinda al Creador 
universal y Padre todo honor y gloria» (LG 17). 


c) La formacion de nuevas Iglesias mediante la evangelizacion 


La actividad misionera se orienta, como hemos dicho, a generar la Iglesia y a promo- 
ver su crecimiento. Hay que recordar que, en rigor, la Iglesia totalmente «formada» sera la 
Iglesia escatoldgica. La Iglesia en la tierra esta siempre en proceso de crecimiento hasta 
su talla perfecta como Cuerpo de Cristo, la «plenitud del que lo llena todo en todo» (cf. Ef 
1,23). No obstante, es legitimo hablar de Iglesia «en formacidn» y de Iglesia «formada» en 
relacién con los elementos que la constituyen como sacramentum salutis, esto es, como 
signo e instrumento de salvacion. En ese sentido, «la obra de implantacién de la Iglesia en 
un determinado grupo de hombres consigue su meta cuando la congregacion de los fie- 
les, arraigada ya en la vida social y conformada de alguna manera a la cultura del ambien- 
te, disfruta de cierta estabilidad y firmeza; es decir, esta provista de cierto numero, aunque 
insuficiente, de sacerdotes nativos, de religiosos y laicos, se ve dotada de los ministerios 
e instituciones necesarias para vivir, y dilatar la vida del Pueblo de Dios bajo la guia del 
obispo propio» (AG 19). 

Una Iglesia esta «formada», en consecuencia, cuando la fe ha calado en un ambien- 
te, suscitando una comunidad autdctona y madura, una comunidad liturgica de fe y de 
caridad viva, con carismas y ministerios suficientes para llevar a cabo la universalidad de 
la mision. El concilio describe ese proceso de formacién atendiendo a criterios «existen- 
ciales», donde hay etapas, crecimiento y madurez (cf. AG 6); y también se acude a criterios 
«institucionales»: un pastor propio que representa la sucesidn apostdlica y garantiza los 
medios salvificos; un clero autdéctono, etc. 

La menci6n del obispo «propio» (jerarquia propia, no «vicaria» de la Sede Apostdlica) 
indica que el concilio piensa, al hablar de Iglesia formada o de Iglesia joven, sobre todo 
en las misiones recién erigidas juridicamente como «didcesis». Era el habitual criterio ins- 
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titucional de la época para hablar de Iglesia «plantada». Ahora bien, hay que precisar que 
teoldgicamente hay «Iglesia» cuando existe una porcidn del Pueblo de Dios presidida por 
el ministerio de sucesidn apostdlica que la convoca por medio del Evangelio y la congre- 
ga en torno ala Eucaristia en la fuerza del Espiritu. «En estas comunidades, aunque sean 
frecuentemente pequenias y pobres y vivan en la dispersion, esta presente Cristo por cuya 
virtud se congrega la Iglesia una, santa, catdlica y apostdlica» (cf. LG 26); por la celebra- 
cidn eucaristica crece y se edifica la Iglesia de Dios (cf. UR 15). Tras el primer anuncio y el 
Bautismo se edifican comunidades eucaristicas que crecen con identidad propia, con es- 
tructuras de servicio todavia embrionarias, quiza todavia sin obispo autdctono, y servidas 
por los enviados de otras Iglesias (presbiteros regulares y seculares, religiosos y laicos). En 
ellas, por germinales que sean en su inicio, esta presente la Iglesia Catdlica con toda su po- 
tencialidad de ser y de misidn, que se desplegara con el tiempo en la variedad de carismas, 
ministerios y vocaciones, y en las diversas direcciones de la misién. En consecuencia, las 
asi llamadas «misiones» responden a la eclesialidad cristiana originaria: son Iglesias locales 
en crecimiento. La actividad misional no genera un espacio eclesial periférico y transitorio, 
que solo con su ereccidn candnica en didcesis alcanzaria la condicion de Iglesia local. 


3. De las «misiones» a las «Iglesias» 


Emerge asi un nuevo paradigma para la comprensién de la misi6n ad gentes, que 
puede resumirse en una frase: de las «misiones» a las «Iglesias», todas ellas iguales en su 
estatuto teoldgico. Este paradigma supera el dualismo entre Iglesias «constituidas» y «te- 
rritorios de misidn», entendidos éstos como zonas excéntricas a la comunion de las Igle- 
sias, ocupadas temporalmente por el ministerio papal y un cuerpo especial de misioneros, 
mientras que los demas obispos e Iglesias quedarian exoneradas de responsabilidad. En 
realidad, la actividad misional genera Iglesias que surgen mediante el anuncio por los en- 
viados desde otras Iglesias. El Papa, Pastor de la Iglesia universal, tiene un protagonismo 
en el impulso y la coordinacion del envio, pues el sujeto de la misidn es la comunion de las 
Iglesias que preside el Sucesor de Pedro. La Iglesia Catdlica se hace presente mediante sus 
enviados, que prolongan de algun modo la «eclesialidad» de sus Iglesias de origen, como 
acontecia, por ej., con las antiguas Iglesias patriarcales que, como «madres en la fe», gene- 
raban nuevas Iglesias quasi filias (cf. LG 23). Pero el envio, suceda en la forma organizativa 
que sea (en Institutos misioneros o en férmulas fidei donum) siempre es un signo de la 
comunién de todas las Iglesias locales de las que proceden los enviados. 

Desde el punto de vista juridico, el Codigo de derecho candnico de 1983 ha acogido 
este paradigma, cuando reconoce a las misiones tradicionales su condicién de «lglesias 
particulares». El c. 368 enumera a las Prefecturas apostolicas y los Vicariatos apostdlicos 
entre los tipos institucionales de Iglesia particular. Son porciones del Pueblo de Dios asi- 
milados a las didcesis, que por circunstancias peculiares se rigen en nombre del Sumo 
Pontifice (cf. c. 371 & 1). Si las Iglesias son teoldgicamente iguales entre si, deben tratarse 
juridicamente de manera comtn, salvo en los aspectos propios de su situacién de cre- 
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cimiento. De este modo, se ha podido hablar de una casi total integracién del derecho 
misionero en el régimen comun; o mejor, de una asuncion por el derecho comutn de la 
flexibilidad tipica del tradicional derecho misionero. 


a) Los obispos y la mision ad gentes 


En definitiva, la nueva perspectiva ha situado la realizaci6n de la misién en el marco 
de las Iglesias locales, de sus obispos, presbiteros y fieles. 

Sobre el colegio episcopal y su cabeza, el Papa, recae especialmente la responsabili- 
dad misionera (cf. LG 23; AG 5.29.38). El concilio afirma que cada obispo «singularmente», 
en cuanto sucesor de los apdstoles y miembro del colegio, es responsable de la entera 
Iglesia in solidum con los demas obispos (cf. CD 6). Esta responsabilidad del episcopado se 
basa en que la sucesi6n apostdlica no sucede individualmente de apéstoles a obispos, y 
de obispos a obispos, sino colegialmente, del colegio apostdlico al colegio episcopal (cf. 
LG 22). Cada obispo se introduce en la sucesidn apostélica por su incorporacién sacra- 
mental al grupo de sucesores. De modo que la ordenacidn episcopal constituye al obispo, 
ante todo, en miembro del Colegio; y, en virtud de ese titulo, cada obispo posee sacra- 
mentalmente una relacién primaria con la Iglesia universal, pues los obispos —dice el con- 
cilio— han sido ordenados no sdlo para una didécesis determinada, sino para la salvacién de 
todo el mundo (cf. AG 38). Esta responsabilidad colegial reclama de cada obispo un com- 
promiso misionero personalisimo, que no puede abdicar en otras instituciones, o quedar 
diluido en un colectivismo episcopal. Todo obispo es evangelizador universal. En cuanto 
miembros del colegio, la solicitud por todas las Iglesias es una responsabilidad constitu- 
tiva y connatural de su ministerio, «anterior» a toda misi6n candnica particular (cf. LG 22). 


b) Los presbiteros y la misién ad gentes 


EI ministerio de los presbiteros participa de la solicitud del ministerio episcopal por 
la Iglesia universal. La ensehanza conciliar sobre el presbiterado tiene como punto de par- 
tida la unidad de consagracién y misién entre obispos y presbiteros. Cristo hizo partici- 
pes de su consagraci6n y misidn a los Apdstoles, y a los obispos que les suceden en el 
ministerio; por su parte, «todos los presbiteros, en unidn con los obispos, participan en el 
Unico sacerdocio y en el Unico ministerio de Cristo» (PO 7). Los presbiteros participan en 
la misma consagracion y misidn de Cristo, como don recibido directamente del Sefor, no 
de los obispos; pero lo ejercen, por exigencia sacramental, en comunién jerarquica con 
el orden de los obispos. Los presbiteros son constituidos, por la ordenaci6n, en el «orden 
del presbiterado para ser los cooperadores del orden episcopal» (PO 2). El efecto primero 
de la ordenacidén sacramental es el de incorporar al presbitero al orden de los presbiteros 
universal, lo que origina un vinculo constitutivo de los presbiteros en su conjunto con 
los obispos en su conjunto. Ser presbitero es incorporarse sacramentalmente al orden de 
los presbiteros que se «ensambla» (coaptatur) con el colegio episcopal (cf. LG 28; PO 2). 
Todos los presbiteros, por la ordenacion, estan unidos entre si y con el Cuerpo episcopal 
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en una comuni6n sacramental, de suyo universal (LG 28; PO 8). La consecuencia operativa 
de esa unidad organica entre episcopado y presbiterado es la colaboracién de los pres- 
biteros con la misién del colegio. En virtud del vinculo sacramental que une a obispos y 
presbiteros entre si, incumbe a los presbiteros la solicitud por todas las Iglesias. «Todos los 
presbiteros, tanto diocesanos como religiosos, se encuentran, en razon del orden y del 
ministerio, unidos al cuerpo de los obispos y, en virtud de su vocacidn y de su gracia, estan 
al servicio del bien de toda la Iglesia» (LG 28). 

Aqui conviene recordar la Enc. Fidei donum, antes mencionada. Como se dijo, el papa 
Pio XII solicité de los obispos el envio temporal en misidn (en ese caso, al continente afri- 
cano) de sacerdotes diocesanos (y también de laicos). Lo novedoso de esa llamada era 
abrir la posibilidad de que los sacerdotes diocesanos se dedicaran a la actividad ad gentes 
sin perder su condicién juridica diocesana; y, ademas, que eso sucediera como expresi6n 
no solo de una decision individual, sino como envio eclesial y signo de cooperacién entre 
las Iglesias. Con ello, Pio XII modificaba una praxis que vinculaba fuertemente a los pres- 
biteros al territorio de origen. Juan Pablo II describid posteriormente esa novedad como 
un «haber superado la dimension territorial del servicio presbiteral para ponerlo a disposi- 
cidn de la Iglesia entera» (Mensaje para la Jornada Mundial de las Misiones, 30-V-1982, n.2: 
AAS 74 [1982] 868). De ese modo, ha sido posible que numerosos presbiteros pusieran en 
acto la universalidad de su ministerio colaborando con otras Iglesias. 

El presbiterado se encuentra asi, por su propia naturaleza, abierto a todas las Iglesias, 
y lainsercidn del presbitero en una Iglesia particular comporta por ello mismo su insercién 
en todas y cada una de ellas. Esta consideracién sacramental del ministerio es primaria 
frente ala consideracién juridica, que tiene gran relevancia practica, pero que se situa en 
un nivel segundo. La apertura universal del ministerio presbiteral no constituye propia- 
mente un aspecto ulterior y yuxtapuesto del servicio presbiteral, como algo excepcional y 
solo para algunos que sean Ilamados a ello, sino que es una explicitacién de la misma vo- 
cacion del presbitero. Por ello, el servicio de los presbiteros en otras Iglesias no constituye, 
teoldgicamente hablando, una excepcion a su dedicacidn a la Iglesia de origen. Un presbi- 
tero, cualquiera sea su estatuto juridico-pastoral, se encuentra en todo presbiterio local en 
su hogar natural, en estrecha unidad con sus hermanos y con el obispo de la Iglesia local. 


c) Lamisidn ad gentes como fruto de la cooperacion entre las Iglesias 


El sujeto de la especifica actividad ad gentes es siempre la Iglesia, es decir, el universal 
Pueblo de Dios congregado por el ministerio de los obispos (cf. LG 23). Puesto que la Igle- 
sia existe y opera en cada Iglesia particular (cf. CD 11), todas ellas son misioneras. La dis- 
tincidn entre Iglesias jovenes o de antigua tradicién carece de relevancia teoldgica, pues 
todas estan igualmente enviadas en misidn, en multiples direcciones de ida y de vuelta. 
La mision se lleva a cabo, pues, mediante la cooperacidn de las Iglesias, moderada por el 
Papa. El Papa promueve la responsabilidad colegial del episcopado, y activa la fraternidad 
entre las Iglesias; alienta la tarea misionera de las conferencias episcopales; coordina bajo 
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su direccion las iniciativas y el envio desde las Iglesias mediante los instrumentos institu- 
cionales oportunos. La misidn se lleva a cabo asi como proyecci6n del universalismo cris- 
tiano en y desde la comunién de las Iglesias presidida por el sucesor de Pedro, cabeza del 
colegio. Esta dinamica misionera impide a las Iglesias clausurarse en un localismo ajeno a 
la catolicidad. La Iglesia particular, formada a imagen de la Iglesia universal, a la que debe 
representar lo mas perfectamente posible, lleva consigo las esperanzas y las angustias, las 
alegrias y las tristezas de toda la Iglesia (cf. LG 23; AG 20). 

La cooperacion misionera no es, pues, una exigencia extrinseca y adventicia al ser de 
las Iglesias locales, sino la expresidn de un dinamismo interior que conduce a promover 
toda la actividad que es comun a la Iglesia universal. La cooperacién da la medida de la 
vitalidad eclesial y de la caridad mutua en el Cuerpo de Cristo. «Todos los fieles esparcidos 
por el haz de la tierra comunican en el Espiritu Santo con los demas, y asi“el que habita en 
Roma sabe que los indios son también sus miembros”» (LG 13). La cooperaci6n comporta 
«vinculos de intima comunicacion de riquezas espirituales, operarios apostélicos y ayudas 
materiales. [...] a cada una de las Iglesias pueden aplicarse estas palabras del Apéstol: “El 
don que cada uno haya recibido, pdngalo al servicio de los otros, como buenos admi- 
nistradores de la multiforme gracia de Dios” (1 Pe 4,10)» (ibid.); «cada una de las partes 
presenta sus dones a las otras partes y a toda la Iglesia, de suerte que el todo y cada uno 
de sus elementos se aumentan con todos lo que mutuamente se comunican y tienden ala 
plenitud en la unidad» (ibid). Sean Iglesias de antigua cristiandad o bien Iglesias jovenes, 
todas ellas han de cultivar el dar y el recibir para la misién, también desde la escasez y 
desde la pobreza. La mutua interioridad en que viven las Iglesias se traduce en ofrecerse 
reciprocamente los propios dones, como signo de comunién efectiva, y no sdlo afectiva. 
Ante todo y de manera principal (aunque no unica) mediante el envio y la acogida de los 
enviados de otras Iglesias, de presbiteros, religiosos y laicos. El envio en misidn no es una 
simple distribuci6n pragmatica de recursos. El envio en misién, suceda en la forma organi- 
zativa que sea, es siempre un signo de la solicitud por todas las Iglesias que debe animar 
no solo la accidn del colegio episcopal y de su cabeza, sino la responsabilidad de todos los 
fieles en todas las Iglesias. La responsabilidad misionera no es un afhadido a la condicién 
cristiana sdlo propio de algunos bautizados. Por eso, tampoco es un anadido a la vocaci6n 
presbiteral o religiosa. Ciertamente hay una vocaci6n ad vitam de algunos para la misién 
ad gentes; pero esa vocacion especifica es la concrecion de la llamada comun a todos. 
Cada uno debe descubrir su propia responsabilidad y asumir su papel en la obra misione- 
ra Unica y universal (cf. AG 35). 


4, Larecepcion del magisterio conciliar 


El programa conciliar para la actividad ad gentes se ha realizado en gran parte. Por 
citar un ejemplo, el sistema de «comisidn» fue cediendo para favorecer la responsabilidad 
de las Iglesias locales, y hasta el nombre de la Congregacién fue cambiado por su actual 
para la Evangelizacion de los Pueblos. Sin embargo, y de manera paraddjica, cabe decir 
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que la mision ad gentes sufrid una grave crisis, teoldgica y practica, en los ahos inmedia- 
tos al concilio, marcados por dos cuestiones no previstas por el concilio, al menos con la 
intensidad con que emergieron el tema de liberaci6n humana que comporta el anuncio 
evangélico, y la relacién entre el anuncio de la fe y el dialogo interreligioso. 

El énfasis de Gaudium et spes sobre la transformaci6n cristiana del mundo, fue pro- 
longado por Pablo VI en la Enc. Populorum progressio, dedicada el desarrollo de los pueblos 
(1967), subrayando ahora la importancia de la justicia social; posteriormente el Sinodo de 
los obispos de 1971 traté de la contribucién a la lucha por la justicia, tema especialmen- 
te presente en el ambito latinoamericano. Las serias ambigtiedades, tedricas y practicas 
que se produjeron en esos anos, y la relevancia que asumia el tema, decidié a Pablo Vl a 
dedicar el Sinodo de los obispos de 1974 a la evangelizacién del mundo contemporaneo, 
que dio lugar a la Exh. apost. Evangelii nuntiandi (1975), que fue una reafirmacién de las 
grandes ideas conciliares sobre la Misién. No obstante, el Papa reconocia con franqueza: 
«No hay por qué ocultar, en efecto, que muchos cristianos generosos, sensibles a las cues- 
tiones dramaticas que lleva consigo el problema de la liberacién, al querer comprometer a 
la Iglesia en el esfuerzo de liberaci6n han sentido con frecuencia la tentaci6n de reducir su 
mision a las dimensiones de un proyecto puramente temporal; de reducir sus objetivos a 
una perspectiva antropocéntrica; la salvaci6n, de la cual ella es mensajera y sacramento, a 
un bienestar material; su actividad -olvidando toda preocupacion espiritual y religiosa— a 
iniciativas de orden politico o social. [...]. Por eso quisimos subrayar en la misma alocucién 
de la apertura del Sinodo “la necesidad de reafirmar claramente la finalidad especifica- 
mente religiosa de la evangelizaci6n. Esta ultima perderia su razon de ser si se desviara 
del eje religioso que la dirige: ante todo el reino de Dios, en su sentido plenamente teold- 
gico”» (n.32). Pablo VI daba carta de naturaleza a una noci6n integral de Evangelizaci6n, 
en la cual debia insertarse «la lucha cristiana por la liberacién», pero siempre en el interior 
del «designio global de salvacidn» que la Iglesia anuncia (n.38). No obstante esas adver- 
tencias, la problematica suscitada por las diversas corrientes de la teologia de la liberacién 
provoco, entre otras cosas, las dos instrucciones que la Congr. para la Doctrina de la Fe 
dedicé a «algunos aspectos de la teologia de la liberacidn» (Libertatis nuntius, 1984) y «so- 
bre la libertad cristiana y la liberacién» (Libertatis conscientia, 1987). A esa problematica 
hay que afadir las ideas divulgadas en torno al objeto de la misién ad gentes, que para 
algunos no seria ya la expansion de la Iglesia mediante el anuncio del Evangelio (calificado 
como un insano «eclesiocentrismo»), sino que tendria por fin la realizaci6n del Reino de 
Dios en la tierra («reinocentrismo»), pero entendido como una convergencia de valores 
humanos, donde el anuncio explicito de la fe y de la Iglesia quedaria en la penumbra. Sin 
duda, el origen de esta cuestién venia de tiempo atras, pues el concilio habia advertido 
que la esperanza escatoldgica «no debe amortiguar, sino mas bien aliviar, la preocupacion 
de perfeccionar esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana, el cual 
puede de alguna manera anticipar un vislumbre del siglo nuevo»; el progreso humano 
que ordena mejor la sociedad humana «interesa en gran medida al reino de Dios»; pero el 
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concilio ahadia -como adelantandose a problemas presentidos- que «hay que distinguir 
cuidadosamente progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo» (GS 39). 

La relacidn con las religiones no cristianas adquirid un protagonismo insospechado 
a partir del concilio, y de la actitud positiva, no siempre bien interpretada, de la decl. Nos- 
tra aetate. La cuestidn de fondo estaba planteada en la Enc. Ecclesiam suam de Pablo VI 
(1964), que situaba el didlogo (en la Iglesia, con los demas cristianos, con los creyentes de 
otras religiones, con los no creyentes) como pieza que debia integrarse en la Misién. La 
creacion por Pablo VI del Secretariado para los no cristianos en 1964 -después llamado 
Consejo Pontificio para el Didlogo Interreligioso-, respondia a esa inquietud por el didlogo, 
en este caso con el objeto de cultivar las relaciones con las demas religiones, a las que no 
se considera ya rivales, sino que pueden converger en objetivos comunes al servicio de la 
humanidad. No obstante, surgié una dialéctica entre el didlogo interreligioso y el anuncio 
evangélico. Algunos se preguntaban sobre el sentido del anuncio, sobre todo cuando al- 
gunas opiniones teoldgicas concedian a las religiones cristianas el estatuto de «vias ordina- 
rias» de salvacion (cosa que el concilio no afirm6), o cuando incluso una «teologia pluralista 
de las religiones» situa a Jesucristo entre una mas de las diversas manifestaciones histdricas 
de la accién divina. El Secretariado publicé en 1984 un texto sobre la actitud de la Iglesia 
Catdlica hacia los creyentes de otras religiones, con el titulo «Didlogo y Misién», donde 
avalaba el didlogo interreligioso, y reafirmaba a la vez la necesidad del anuncio de la fe. El 
encuentro promovido por Juan Pablo II en Asis con representantes de diversas religiones 
en 1986 daba legitimidad a la relacidn positiva con las religiones. Pero la cuestidn no dejé 
de provocar inquietudes entre catdlicos, sobre todo a causa de ciertas interpretaciones 
teoldgicas, con sus consecuencias practicas. La Congr. para la Doctrina de la Fe, junto con 
el Consejo Pontificio para el Didlogo Interreligioso y la Cong. para la Evangelizacién de los 
Pueblos retom6 el tema en el documento «Didlogo y Anuncio» (1991), saliendo al paso 
de la idea de que el didlogo haria superfluo el anuncio. El tema habia sido tratado en la 
Enc. Redemptoris missio (1990), donde Juan Pablo II afirmaba: «El Espiritu se manifiesta de 
modo particular en la Iglesia y en sus miembros; sin embargo, su presencia y accién son 
universales, sin limite alguno ni de espacio ni de tiempo [...]. La presencia y la actividad del 
Espiritu no afectan Unicamente a los individuos, sino también a la sociedad, a la historia, a 
los pueblos, a las culturas y a las religiones» (n.28). Lo cual no hace superflua la «misi6n»: 
«toda persona —decia el Papa-, tiene derecho a escuchar la “Buena Nueva” de Dios que se 
revela y se da en Cristo, para realizar en plenitud la propia vocacién» (n.46). Juan Pablo Il, 
como ya hacia Pablo VI, situaba la misi6n ad gentes en el interior de la Misién entera de la 
Iglesia; e insistia en su necesidad y urgencia. Una importancia particular sobre el tema de 
las religiones no cristianas tuvo la decl. Dominus lesus (2000) de la Cong. para la Doctrina 
de la Fe, cuyo titulo es elocuente de por si: sobre la unicidad y la universalidad salvifica de 
Jesucristo y de la Iglesia. En el afo 2008, bajo el pontificado de Benedicto XVI, la misma 
Congregacion publicé de nuevo una breve pero densa «Nota acerca de algunos aspectos 
de la evangelizacién», donde afirmaba, al tratar del anuncio de la fe: «Los relativismos de 
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hoy en dia y los irenismos en ambito religioso no son un motivo valido para desatender 
este compromiso arduo y, al mismo tiempo, fascinante, que pertenece a la naturaleza mis- 
ma de la Iglesia y es “su tarea principal”». El papa Benedicto XVI abundaba en la idea: «el 
anuncio y el testimonio del Evangelio son el primer servicio que los cristianos pueden dar a 
cada persona y a todo el género humano, por estar llamados a comunicar a todos el amor 
de Dios, que se manifestd plenamente en el Unico Redentor del mundo, Jesucristo» (ibid.). 
Recientemente la Enc. Evangelii Gaudium del papa Francisco, prolongando al Sinodo de 
los obispos de 2012 sobre la nueva evangelizacién, llamaba a los catdlicos a constituirse 
en todos los lugares de la tierra en «estado de misidn» (cf. n.25). No hay razones, pues, para 
debilitar el anuncio del Evangelio, o desactivar las vocaciones especificamente misioneras. 

La evolucién de la misién ad gentes ha puesto de relieve, quiza como ninguna otra 
cuestion, la necesidad de integrar, sin posiciones unilaterales, los varios aspectos verdade- 
ros: didlogo, y también anuncio; valores de las religiones, y significado salvifico universal 
de Jesucristo; liberaci6n humana y social, y también religiosa y personal; libertad del acto 
de fe, pero también estimulo misionero respetuoso; la divina voluntad salvifica universal y 
la necesidad salvifica de la Iglesia. Queda a la teologia la tarea de articular adecuadamente 
estos aspectos. 
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SumaRIo.—Introduccién. 1. La teologia moral en visperas del concilio. 2. El esquema prepa- 
ratorio De ordine morali. 3. Las orientaciones metodoldgicas para la ensefianza de la moral. a) 
Exposicion cientifica. b) Fundamentacién biblica. c) Moral cristocéntrica. d) Moral teologal. 4. 
Lumen gentium: nuevos caminos para la teologia moral. a) Vocacion universal a la santidad. b) 
Antropologia y moral. c) Primado de la caridad en la vida cristiana. d) Teologia moral y caridad. 
5. Gaudium et spes: una moral biblica y cristoldgica. a) La actitud de GS ante los problemas mo- 
rales. b) El método teoldgico. c) Una moral cristiana para todos los hombres. d) Los fundamen- 
tos antropoldgicos de la moral. e) Dimension moral de la actividad humana. f) Mensaje moral 
cristiano y valores humanos. 6. La teologia moral después del concilio. Bibliografia. 


Introduccién 


La teologia moral catélica emprendié a finales del s. xix un largo proceso de renova- 
cidn que, a pesar de algunos avances significativos, no consiguid desterrar los plantea- 
mientos metodoldgicos dominantes sobre todo a partir del concilio de Trento. En visperas 
del concilio Vaticano II existian dos grandes corrientes divergentes: la que centraba la ex- 
posicion de la moral en el derecho natural, y la que propugnaba una moral cristoldgica, 
fundamentada en la Sagrada Escritura y centrada en las virtudes teologales. Ambas espe- 
raban que el concilio confirmase sus propias posiciones (1). 

En un primer momento, cuando se elabora el esquema De ordine morali, parece que 
el triunfo correspondera a la escuela del derecho natural. Pero este esquema no sale ade- 
lante ni es sustituido por otro (2). 

A pesar de que el concilio decide no ofrecer un tratamiento sistematico de la moral, 
la doctrina conciliar, sobre todo en el decreto Optatam totius, senala valiosas orientacio- 
nes metodoldgicas para su elaboracién y ensefhanza (3). 

Ademas, la constituci6n dogmatica Lumen gentium abre nuevos caminos para la teo- 
logia moral afirmando el primado de la caridad, y recordando que la santidad es la voca- 
cidn a la que estan invitados todos los cristianos (4). 

Por ultimo, en la constitucién pastoral Gaudium et spes, a partir de la razon y la fe, se 
exponen los grandes principios de la antropologia y de la cristologia que estructuran la 
reflexion moral (5). 


750 MORAL 


Durante los decenios posteriores, un grupo importante de moralistas catdlicos 
orienta sus esfuerzos de renovacién en una linea bastante diferente a la sehalada por el 
concilio, llegando a propuestas dificilmente conciliables e incluso contrarias a la tradicion 
moral cristiana. La enciclica Veritatis splendor (1993) sale al paso de esos planteamientos y 
propone un retorno a las ensenhanzas morales conciliares (6). 


1. La teologia moral en visperas del concilio 


A medida que avanzaba el s. xx, crecia también el numero de tedlogos que manifes- 
taban su desacuerdo con la presentacién de la teologia moral de los periodos precedentes 
y reclamaban su renovacion. No se trataba de un desacuerdo en cuestiones de matiz. El 
motivo mas importante de sus criticas consistia en que la moral que se exponia en los 
manuales y se ensenaba en la mayor parte de las catedras, seguia un método inadecuado 
para expresar fiel mente el mensaje moral especifico revelado por Cristo. 

Aunque se continuaban escribiendo y utilizando numerosos manuales elaborados 
segun el modelo teoldgico de los ss. xvi y xviii (que con frecuencia obtuvieron gran éxi- 
to al menos hasta los afhos cincuenta), emergieron paulatinamente algunos factores que 
propiciaron ciertos cambios en la presentacidn de la teologia moral: la renovaci6n de la 
teologia tomista, debida en gran parte a Leon XIll, la renovacidn biblica y liturgica, los 
estudios de teologia patristica, las reflexiones eclesioldgicas y el ensayo de la asi llamada 
teologia kerigmdtica, que impulsaron a los moralistas a cuestionar la formulacién de la 
moral separada de la Sagrada Escritura y de la vida sacramental, y a unir las partes separa- 
das de la teologia, insistiendo de modo especial en la originalidad de la ética cristiana, en 
la novedad de su espiritu y valores, y en las motivaciones especificas de la fe. 

El periodo de renovacién que abarca los afos 30 hasta los aNos 50 se caracteriz6 por 
la investigacion sobre el fundamento ultimo de la vida moral. La primera gran realizacién 
en ese sentido fue la obra de F. Tillmann, Die Idee der Nachfolge Christi (1934), en la que 
propone como principio fundamental de la teologia moral la imitaci6n de Cristo, y como 
objeto la exposicidn cientifica de su seguimiento. Con una orientaci6n enteramente bibli- 
ca, Tillmann sefala la moral de la caridad y la del Sermén de la Montaha como meta a la 
que deben aspirar todos los cristianos, superando la divisién entre la moral de preceptos 
(que impone un minimo para todos los cristianos) y la moral de consejos (destinada a 
aquellos que buscan la perfeccidn). 

Otro hito importante fue la obra de E. Mersch, Morale et Corps mystique (1937), en 
la que el autor presenta la incorporacién a Cristo como el principio capaz de ofrecer un 
planteamiento unitario y especificamente cristiano al discurso ético. Cristo es el primer 
principio en la accion cristiana; debe ser, por tanto, el principio primero en la ciencia de la 
accion cristiana. De este principio, la moral extrae sus reglas, toma su unidad, adquiere sus 
caracteristicas y recibe su valor absoluto y obligatorio. 

Acomienzos de los ahos 50, otros dos autores de relieve, G. Guilleman y R. Carpentier, 
situan en la caridad el principio que puede estructurar unitariamente el discurso ético cris- 
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tiano. Guilleman llama la atencion sobre la gran diferencia de perspectiva que existe entre 
la moral de los manuales tradicionales y la moral revelada en el Evangelio. Lo que falta en 
los primeros es precisamente el alma de la vida moral, expresada por la ley del amor. De ahi 
el propdsito de su famosa obra Le primat de la charité en théologie moral (1952): establecer 
los principios de un método que reconozca a la caridad en la teologia moral la misma fun- 
cidn vital que ejerce en la realidad de la vida cristiana y en la revelacion de Cristo. 

Con las aportaciones precedentes entronca la obra de B. Haring, Das Gesetz Christi 
(1954) (La Ley de Cristo), que representa un intento de conciliar enfoques de la teologia 
moral. Por una parte, presenta el ideal de la vida cristiana: el seguimiento radical de Cristo; 
por otra, senala el limite de la ley, mas alla del cual perece la vida en Cristo; y, por ultimo, 
muestra que el cristiano debe aspirar a las cimas de la perfecci6n. 

Uno de los grandes méritos de estas sintesis consistid en poner el acento en la uni- 
dad de la vida cristiana, ayudando asi a entender que el creyente no lleva dos existencias, 
una «espiritual» -la vida de la gracia, en torno a los sacramentos-, y otra «terrenal» -el 
ambito de las realidades ordinarias, en el que los criterios cristianos no desempenarian 
ningun papel relevante-. Sefalar esta unidad constituia en aquellos momentos un im- 
portante avance teoldgico, aunque solo fuese, en el fondo, la recuperacién de una verdad 
tan antigua como el Evangelio. Estos autores contribuyeron también a tomar conciencia 
de que no existe una moral cristiana para la mayoria de los fieles, que se identificaria con 
la moral natural; y otra diversa para aquellos que se sienten llamados a la perfeccién, que 
seria especificamente cristiana por incluir los consejos evangélicos. 

Las criticas que se vertieron durante los ahos 40 y 50 a la presentacién de la moral 
defendida por la corriente imperante -la «escuela del derecho natural» - se resumen en 
los siguientes aspectos: centrar la teologia moral no en Cristo sino en la ley natural, iden- 
tificandola practicamente con la ley de Cristo; relegar lo tipicamente cristiano, como las 
virtudes teologales, la vida sacramental y los consejos evangélicos, al campo del dogma o 
al de la espiritualidad; conceder demasiada importancia a lo negativo, a las prohibiciones, 
y al esfuerzo personal en el ejercicio por alcanzar las virtudes; utilizar un lenguaje abs- 
tracto, ajeno alos nuevos modos de expresi6n; no afrontar los problemas con los que se 
encontraba el hombre contemporaneo. 

Segun los renovadores, la teologia moral deberia centrarse en la identificaci6n con 
Cristo, exponiendo la concepcidn cristiana de la vida y la vocaci6n especifica del cristiano; 
necesitaba fundamentarse en la Sagrada Escritura, sobre todo en el Nuevo Testamento, y 
situar el obrar cristiano en el conjunto del dinamismo de la gracia; habia de mostrar c6mo 
el fin ultimo conocido por la fe ordena y da sentido a todo el obrar de la persona; tenia que 
reflejar fielmente la primacia de la caridad en la vida cristiana, como sucede en la moral joa- 
nica; debia estar mas ligada a la vida de la Iglesia y abierta a todas sus dimensiones, especial- 
mente a la sacramental; era necesario, por ultimo, que prestase mayor atencidn a los valores 
humanos, en una doble direccién: el estudio de la antropologia, por una parte, y, por otra, la 
integracion de las «realidades terrenas» en la vida cristiana: la moral tenia que enfrentarse a 
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los problemas reales que se planteaban las personas que viven en el mundo; en concreto: el 
trabajo y la vida profesional, el matrimonio y la vida familiar, la sexualidad, el uso de los bie- 
nes creados, la actividad econdémica y politica, etc. Estas exigencias que hemos mencionado 
implicaban una renovacidn del método y de la presentacién tradicional de la moral cristiana. 
No obstante, es importante recordar la existencia de algunos intentos renovadores 
que, fuertemente influidos por la filosofia existencialista, iban mas alla de esos objetivos, 
y proponian algunos planteamientos morales contrarios a principios fundamentales de la 
moral cristiana: la negacion, por ej., de la validez de las leyes morales universales, y la con- 
sideracion de la conciencia individual como arbitro absoluto de sus determinaciones. Eran 
principios que acogi6 la llamada «moral de situacidn», contra la que Pio XII puso en guardia 
en varias ocasiones, y que fue condenada por una instruccidn del Santo Oficio (2-II-1956). 


2. Elesquema preparatorio De ordine morali 


Llegado el concilio, se hizo evidente el enfrentamiento entre los moralistas de la es- 
cuela del derecho natural y los partidarios del retorno a una moral biblica y cristocéntrica. 
La divergencia se manifestd en la preparacién del esquema sobre teologia moral: De or- 
dine morali. 

Recordemos que Juan XXIII habia encomendado a la Comision Teoldgica Preparato- 
ria la tarea de estudiar las cuestiones realtivas a la Sagrada Escritura, la Tradicion, la Fe y la 
Moral (m.pr. Superno Dei nutu, 5-VI-1960). Esta tarea se concret6 en la elaboracién de cin- 
co esquemas: De ecclesia, De fontibus, De deposito, De ordine morali individuali y De ordine 
morali sociali. El trabajo de preparar el texto del De ordine morali individuali recay6 prin- 
cipalmente sobre tres tedlogos romanos: Franz Hurth, jesuita, profesor de la Gregoriana; 
Louis-Bertrand Gillon, dominico, profesor del Angelicum; y Ermenegildo Lio, franciscano, 
profesor del Antonianum. 

Después de varias revisiones, el texto fue enviado a la Comision Teoldgica para su 
revision en la sesidn plenaria de septiembre de 1961. El texto estaba concebido —afirmaba 
Hurth en una larga explicaci6n- como la necesaria respuesta a los errores morales contem- 
poraneos (relativismo, subjetivismo, materialismo, liberalismo, laicismo, inmanentismo, 
etc.). Este borrador constaba de los siguientes capitulos: /. De fundamento ordinis moralis; 
Il. De conscientia christiana; Ill. De subjetivismo et relativismo morali; lV. De naturali et super- 
naturali dignitate personae humanae; V. De peccato; VI. De castitate et pudicitia christiana; 
Vil. De matrimonio christiano. Con algunas modificaciones, este texto De ordine morali fue 
entregado a la Comisidén central preparatoria, que lo discutid en enero de 1962. Destacd 
entonces la intervencién del card. Dopfner, que reclam6é una fundamentacién mas biblica 
de la teologia moral y un modo de entender la relaci6n entre ley natural y ley nueva mas 
acorde con el pensamiento de santo Tomas, para quien lo principal de la ley evangélica es 
la gracia del Espiritu Santo dada por la fe en Cristo. Tras la revisi6n del esquema, titulado 
ahora De ordine morali christiano, y reducido a cinco capitulos (los capitulos VI y VIl desa- 
parecieron), fue enviado a los padres conciliares en julio de 1962. 
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Sin embargo, este esquema elaborado por Hurth, Gillon y Lio nunca lleg6 a ser dis- 
cutido en el aula conciliar. Después de la primera sesion del concilio, el esquema fue en- 
comendado a una comision presidida por el card. Suenens con el encargo de reelaborarlo 
completamente a fin de que apareciera con mas claridad el fundamento de la moral sobre 
la base de la dignidad de la persona humana. No obstante, este esquema tampoco llegé a 
ser sometido a la discusidn de los padres. A pesar de que entre las dos primeras sesiones 
del concilio se debatid intensamente sobre la conveniencia de sustituirlo por otro, el tex- 
to De ordine morali fue enterrado sin sucesidn. Solo se salvaron algunos elementos, que 
se integraron en el nuevo esquema XVII sobre la Iglesia en el mundo actual (numerado 
posteriormente como esquema XIll). En el itinerario del documento cabe destacar la inter- 
vencion critica del P. Le Guillou, OP, el 3 de abril de 1963. El esquema —en su opinidn- se 
caracterizaba por la ausencia practicamente total del misterio de Cristo y de la ley de la 
gracia dada en el Espiritu y constituida por la caridad. Le Guillou reclamaba la necesidad 
de una moral cristocéntrica basada en la ley nueva —que implica, I6gicamente, el cumpli- 
miento de la ley natural-, mientras que el esquema De ordine morali estaba totalmente 
construido sobre la consistencia, por no decir autonomia, de la ley natural. 

El fracaso del esquema se debid, en resumen, a su visidn extrinsecista, objetivista 
e imperativa de la ley moral, que le impedia dar la debida importancia a la dimensién 
personal del sujeto agente; a su caracter polémico y negativo, que lo lastraba como instru- 
mento adecuado de didlogo con el mundo contemporaneo; pero, sobre todo, el rechazo 
del texto se debid a la omision de la centralidad de la persona de Cristo en la vida moral 
y, por tanto, al reducido papel que otorgaba a la ley nueva, a la gracia y a la caridad. Entre 
la ley natural y la ley evangélica, el borrador De ordine morali asignaba el lugar preferente 
a la primera; la ley nueva se presentaba solo como su clarificacién y ampliacidn. Lo espe- 
cifico de la moral cristiana y su culmen habria que buscarlo en los consejos evangélicos. 
De ese modo, la moral aparecia en dos niveles: el de los simples cristianos, que se resume 
en el Decalogo, identificado con la ley natural; y el de los religiosos, que viven los consejos 
evangélicos. 


3. Las orientaciones metodoldgicas para la ensehanza de la moral 


A la vista de lo anterior, el concilio no redact6 un documento sobre moral funda- 
mental. Pero determino unas directrices metodoldgicas importantes para la elaboracién 
y la ensenanza de la moral, y unas orientaciones sobre el modo de abordar determinadas 
cuestiones de moral fundamental y especial. 

El n.16 del decr. Optatam totius sobre la formacidn sacerdotal, y especialmente sobre 
su formaci6n intelectual, contiene unas indicaciones metodoldgicas para la renovacién de 
la teologia moral. Dice asi: «También las demas asignaturas teoldgicas han de renovarse 
a partir de un contacto mas vivo con el misterio de Cristo y con la historia de la salvacion. 
Debe prestarse una atencidn especial a que se perfeccione la Teologia moral; su exposi- 
cidn cientifica, alimentada en mayor grado con la doctrina de la Sagrada Escritura, ha de 
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iluminar la excelencia de la vocacién de los fieles en Cristo y su obligacién de producir 
frutos en el amor para la vida del mundo». 

Esta referencia a la especial atencidn que se debe prestar a la teologia moral solo 
aparecio en la redaccién definitiva del decreto, tras las congregaciones generales de no- 
viembre de 1964, y gracias en gran parte a las intervenciones de algunos prelados, entre 
las que merecen destacarse la de Maximos IV y la del card. Léger. 

El patriarca Maximos IV, en la congregaci6én general del 27 de octubre de 1964, frente 
a una presentacion de la moral cristiana que consideraba legalista, voluntarista y negativa, 
proponia una presentacion cristocéntrica, que expresara la caridad y la libertad; y también 
positiva, es decir, que mostrase la dignidad de la persona humana. Reclamaba también 
que, al estudio teolégico, acompanase una formacion filosdfica que no fuera exclusiva- 
mente tomista, sino que tuviera en cuenta las adquisiciones de otras tendencias filosdficas. 
Por su parte, el card. Léger, arzobispo de Montréal, en la congregacién general del 14 de 
noviembre, sefhald que era particularmente necesario reformar la teologia moral, que des- 
de el s. xvi habia adoptado una formulaci6n excesivamente casuistica, legalista y voluntaris- 
ta. Proponia que el concilio afirmase en un paragrafo especial la necesidad de construir una 
moral intimamente vinculada a la dogmatica, fundada en la Sagrada Escritura, integrada 
en el misterio de la salvacion y centrada en la caridad, que es el resumen de la ley de Cristo. 

El texto citado del n.16 de Optatam totius parece responder a esas demandas (ade- 
mas de las peticiones de renovacidn ya expuestas con ocasidn de la discusién sobre el De 
ordine morali). Un andlisis del texto que tenga en cuenta también otros lugares del magis- 
terio conciliar, lleva a poner de relieve las orientaciones metodolégicas que mencionamos 
a continuacion. 


a) Exposicién cientifica 

La teologia moral debe exponerse de modo cientifico. Ya al comienzo del n.16 de Op- 
tatam totius se ofrecen algunas indicaciones para la elaboracién cientifica de la teologia, 
especialmente oportunas para la teologia moral: «Las asignaturas teoldgicas deben ser 
ensenadas a la luz de la fe, bajo la guia del magisterio de la Iglesia, de tal manera que los 
alumnos extraigan cuidadosamente la doctrina catdlica de la revelacion divina, la conoz- 
can en profundidad, la conviertan en alimento de su propia vida espiritual y sean capaces 
de anunciarla, explicarla y custodiarla en el ministerio sacerdotal». Estas indicaciones po- 
nen de relieve algunas caracteristicas propias del método teolégico que la moral ha de 
tener siempre presentes. 

En primer lugar, la teologia moral debe proceder a la luz de la fe, para extraer la doc- 
trina a partir de la divina revelacion. La teologia moral no es una ética filosdfica ala que se 
anaden preceptos revelados. En teologia, la fe es el Ambito en cuyo seno opera la razon, y 
no al contrario. 

En segundo lugar, la teologia moral debe ser ensefada bajo la guia del Magisterio: 
una indicacién elemental que, sin embargo, sera motivo de debates en los ahos posterio- 
res al concilio. 
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En tercer lugar, por tratarse de una verdad de salvacion, el método con el que se 
busca la verdad teoldgica esta intimamente relacionado con la vida personal del sujeto. 
De ahi que no termine en el conocimiento tedrico de la verdad; es preciso que ésta se 
convierta en alimento de la propia vida espiritual; ademas, solo asi podra ser conveniente- 
mente anunciada, y custodiada con fidelidad. 

La exposicion cientifica de la teologia moral exige mostrar que sus conclusiones so- 
bre la conducta del hijo de Dios proceden, de modo légico y coherente, de las fuentes 
de la teologia (Revelacién divina, Magisterio, Tradicidn). Pero también demanda una seria 
fundamentacion filosdfica, como se recuerda en OT 15, que exhorta a formar a los alum- 
nos en el amor a la verdad «que debe buscarse, respetarse y demostrarse con todo rigor, 
reconociendo al mismo tiempo honestamente los limites del conocimiento humano». 

Por ultimo, aplicando a la teologia moral lo que se afirma en el n.62 de GS con motivo 
del cuidado pastoral, es preciso tener en cuenta «no solo los principios teoldgicos, sino 
también los descubrimientos de las ciencias profanas, sobre todo de la psicologia y de 
la sociologia, de modo que se lleve a los fieles a una vida de fe mas pura y mas madura». 


b) Fundamentacion biblica 


Al referirse a la teologia moral, el decr. Optatam totius especifica que debe alimentar- 
se en mayor grado con la doctrina de la Sagrada Escritura. Poco antes, en el mismo n.16, 
se advierte que «los alumnos han de formarse con especial empeno en el estudio de la Sa- 
grada Escritura, que debe ser como el alma de toda la teologia». Se trata de una indicaci6n 
metodoldgica basica en la elaboracién y ensehanza de la moral cristiana, y sefala el cami- 
no para superar una perspectiva legalista del derecho natural, que en muchas ocasiones 
solo buscaba en la Escritura preceptos morales formalmente formulados, y justificaciones 
de los argumentos racionales utilizados. 

Esta orientacidn puede completarse con otras ensehanzas del concilio. Asi, en el n.7 
de la const. dogm. Dei Verbum, se recuerda que el Evangelio es «fuente de toda verdad 
salvadora y de toda norma de conducta». Y el n.23 anima a los exegetas catolicos y a los 
demas tedlogos -por tanto, también a los moralistas-, a trabajar en comun y bajo la vi- 
gilancia del Magisterio para ofrecer al Pueblo de Dios «el alimento de la Escritura, que 
alumbre el entendimiento, confirme la voluntad, encienda el corazén en amor a Dios». 
Es significativo que Dei Verbum cite aqui la enciclica de Pio XII, Divino afflante, en la que 
también estaba presente la vida moral. Por ultimo, Dei Verbum 24 afirma que la teologia, 
al apoyarse en la Sagrada Escritura unida a la Tradicién, «se mantiene firme y recobra su 
juventud», y que «la Escritura debe ser el alma de la teologia», porque «contiene la palabra 
de Dios y en cuanto inspirada es realmente palabra de Dios». 

Esta presentacién biblica de la moral pedida por el concilio -que supone una re- 
forma importante, y esta ligada al progreso de los estudios exegéticos— no suprime en 
absoluto el estudio del derecho natural. De modo explicito, en la decl. Dignitatis humanae 
(n.14) se habla de la relacién y la complementariedad de los principios de orden moral 
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que se extraen de la dignidad humana y de la Revelacion: «Los cristianos, al formar su 
conciencia, deben atender con diligencia a la doctrina cierta y sagrada de la Iglesia. Pues, 
por voluntad de Cristo, la Iglesia catdlica es maestra de la verdad y su mision es anunciar y 
ensenar auténticamente la Verdad, que es Cristo, y, al mismo tiempo, declarar y confirmar 
con su autoridad los principios de orden moral que fluyen de la misma naturaleza hu- 
mana». La teologia moral tiene que afrontar la tarea de armonizar los principios de la ley 
moral natural con las verdades morales reveladas en Cristo. A nuestro juicio, Gaudium et 
spes mostrara que esto es posible si Cristo ocupa el centro y el fundamento de la reflexién 
moral, pues solo en El se revela la plenitud de la dignidad humana y de la conducta cohe- 
rente con tal dignidad. 


c) Moral cristocéntrica 


Entre los varios puntos de vista que se podrian adoptar en el estudio de la teologia 
moral, en OT 16 el concilio sehala con claridad el enfoque cristocéntrico. En primer lugar, 
como se ha dicho mas arriba, se indica que las asignaturas teoldgicas «han de renovarse a 
partir de un contacto mas vivo con el misterio de Cristo y con la historia de la salvacién». 
Algunos autores han puesto de relieve la variacién de este texto. En la penultima redac- 
cidn del n.16 se decia: Ceterae quoque theologicae disciplinae ex vividiore cum revelatione 
divina contactu instaurentur. En la redacci6n final se dice: Item ceterae theologicae discipli- 
nae ex vividiore cum Mysterio Christi et historia salutis contactu instaurentur. Se sustituye la 
revelacion divina en general por el misterio de Cristo y la historia de la salvaci6n, de modo 
que queda mas clara la clave cristocéntrica que propone el concilio. En segundo lugar, se 
pide expresamente que la teologia moral ilumine «la excelencia de la vocacién de los fie- 
les en Cristo», vocacidn a la santidad, sobre la que trata ampliamente el cap. V de la const. 
dogm. Lumen gentium. 

Como dijimos al hablar de la renovacion de la moral antes del concilio, a lo largo del 
s. Xx, algunos autores intentaron articular la moral cristiana en torno a un principio rector 
que mostrase su especificidad. Los manuales de moral, sin embargo, apenas reflejaron esa 
exigencia, y mantuvieron su discurso en el plano filosdfico del derecho natural, centran- 
dose en los actos singulares, la ley y la conciencia. De ese modo, la teologia moral aparecia 
como una disciplina desligada del resto de la teologia (dogmatica, espiritual, biblica y pas- 
toral). El concilio, al afirmar que la teologia ha de renovarse «a partir de un contacto mas 
vivo con el Misterio de Cristo», y que la teologia moral «ha de iluminar la excelencia de la 
vocacion de los fieles en Cristo», pone a Cristo como principio rector de dicha disciplina 
teoldgica, y el mismo concilio pondra en practica esta orientacidn metodoldgica funda- 
mental en la const. past. Gaudium et spes. 

Optatam totius propone como misidn de la teologia moral iluminar la excelencia, la 
grandeza de la vocacion del cristiano, en la que se basa su deber de producir frutos en el 
amor. Esto supone, por una parte, abrir la teologia moral, excesivamente centrada en deter- 
minar los preceptos que se han cumplir y la calificaciébn moral de sus transgresiones, a un 
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horizonte mucho mas amplio y atractivo: la identificacién con Cristo; y, por otra parte, im- 
plica volver a unir la teologia moral con la teologia dogmatica, biblica, espiritual y pastoral. 

El cristocentrismo tiene muchas consecuencias en la elaboracion y en la ensehanza 
de la teologia moral. Una de ellas es mostrar el caracter dialogal de la vida cristiana, como 
respuesta a la llamada del Padre a ser sus hijos adoptivos por Jesucristo (cf. Ef 1,4-6); debe- 
ra alejarse, por tanto, del voluntarismo moral y del legalismo que la deformaban durante 
siglos. La moral ha de renovarse a partir de un «contacto mas vivo con el Misterio de Cris- 
to»; este principio metodoldgico tiene una importante correspondencia con la vida real: 
en su vida, el cristiano no se encuentra con un cddigo de leyes abstractas, sino con una 
Persona, Cristo, Dios y hombre, a quien debe unirse por la fe, la esperanza y el amor. Los 
preceptos o prohibiciones de la ley de Cristo no aparecen entonces como algo extrinseco 
a la persona, como decisiones arbitrarias de una voluntad omnipotente, sino como la ley 
interior de la criatura renacida por la gracia. 

El caracter cristocéntrico de la moral no impide la mediacién racional. La articulacion 
de fe y razon en la teologia moral se habia planteado como algo problematico antes y des- 
pués del concilio. Unos pensaban que centrar la moral en Cristo y en el amor implicaba el 
peligro de la ambigtiedad y del subjetivismo, pues a la hora de resolver casos concretos no 
basta con el criterio de «hacer lo que haria Cristo» o de «vivir la caridad». Otros afirmaban 
que, en el ambito de las relaciones intramundanas, la ensehanza de Cristo no proporciona- 
ria normas morales concretas de validez universal, y proponian una completa autonomia 
de la razon en dicho ambito. Frente a estas posiciones, la teologia moral debe afrontar el 
reto de conjugar adecuadamente la ley de Cristo y la ley natural, que también es ley divina, 
y que es asumida por la ley de la gracia. Algunos comentaristas del concilio parecen olvidar 
a este respecto las ensefnanzas conciliares sobre la ley natural como participacién en el 
hombre de la ley eterna, ensenanzas que deben ponerse en relacién con el enfoque cris- 
tocéntrico que se propone para la teologia moral. Baste recordar, por ejemplo, el siguiente 
pasaje de la decl. Dignitatis humanae: «La norma suprema de la vida humana es la misma 
ley divina, eterna, objetiva y universal mediante la cual Dios ordena, dirige y gobierna, con 
el designio de su sabiduria y de su amor, el mundo entero y los caminos de la comunidad 
humana. Dios hace al hombre participe de esta ley suya, de modo que el hombre, segun 
ha dispuesto suavemente la Providencia divina, pueda reconocer cada vez mas la verdad 
inmutable» (n.3). Esta ley, cuyos dictamenes el hombre percibe y reconoce mediante su 
conciencia, no es anulada por la ley de Cristo, sino asumida, perfeccionada y elevada. 


d) Moral teologal 


La teologia moral, como todas las materias teoldgicas, ha de ser ensenada a la luz de 
la fe, y «ha de iluminar la excelencia de la vocacién de los fieles en Cristo» -llamada a la sal- 
vacidn que esperamos alcanzar por Cristo, conocida por la fe—«y su obligacién de producir 
frutos en el amor para la vida del mundo». En ldgica coherencia con el cristocentrismo, 
estas indicaciones apuntan a una presentacidn de la teologia moral en la que las virtudes 
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teologales desempenen un papel de primer orden, en correspondencia con la realidad de 
la vida moral del cristiano, que se une a Cristo por la fe, la esperanza y el amor. Las virtudes 
teologales y los dones del Espiritu Santo, casi siempre ausentes de los manuales de teolo- 
gia moral, son precisamente los elementos que especifican a la ética cristiana, que la distin- 
guen radicalmente de cualquier ética humana, y transforman el organismo de las virtudes. 


4, Lumen gentium: nuevos caminos para la teologia moral 


«La vocacion universal a la santidad en la Iglesia» es el titulo del capitulo V de la 
const. dogm. Lumen gentium, que ocupa los n.39 a 42. En estos cuatro numeros se reco- 
gen, al menos, dos ensefanzas de gran calado para la teologia moral: la llamada universal 
ala santidad, fundada en la filiacion divina en Cristo, y el primado de la caridad. 


a) Vocacion universal a la santidad 


En el n.39 se afirma que «todos en la Iglesia, pertenezcan a la Jerarquia o sean re- 
gidos por ella, estan Ilamados a la santidad, segun las palabras del Apostol: “Lo que Dios 
quiere de vosotros es que seais santos” (1 Tes 4,3; cf. Ef 1,4)». El n.40 se remite a la ensefhan- 
za directa de Cristo: «El Sefor Jesus, Maestro divino y modelo de toda perfeccién, predicd 
a todos y a cada uno de sus discipulos, de cualquier condicién que fueran, la santidad de 
vida, de la que El es el autor y consumador: “Sed, pues, perfectos como vuestro Padre del 
cielo es perfecto” (Mt 5,48)». La consecuencia de estas ensenhanzas de Cristo es una verdad 
muy clara, pero también muy olvidada en el campo de la teologia moral: «Todos los cristia- 
nos, de cualquier estado 0 condici6n, estan llamados a la plenitud de la vida cristiana y ala 
perfeccidn del amor» (n.40). El n.41 insiste en que la llamada a la santidad no se dirige solo 
a algunos miembros de la Iglesia, sino a todos: «En los diversos géneros de vida y ocupa- 
cidn, todos cultivan la misma santidad. En efecto, todos, por la accién del Espiritu de Dios, 
obedientes a la voz del Padre, adorando a Dios Padre en espiritu y verdad, siguen a Cristo 
pobre, humilde y con la cruz a cuestas para merecer tener parte en su gloria». 

Esta doctrina de la llamada universal a la santidad tendra eco en documentos poste- 
riores del magisterio y, concretamente, en el nuevo Codigo de Derecho Canénico; por éj., el 
can.210 afirma que «todos los fieles deben esforzarse seguin su propia condicion, por llevar 
una vida santa, asi como por incrementar la Iglesia y promover su continua santificacién». 

Si la teologia moral debe «iluminar la excelencia de la vocacién de los fieles en Cris- 
to» (OT 16), y todos los fieles estan llamados a la misma santidad, se puede concluir que la 
division tradicional entre teologia moral y espiritual (ascética y mistica) no puede fundarse 
ya en la existencia implicita o explicita de dos niveles: el de la mayoria de los fieles, conce- 
bido como el conjunto de preceptos que obligan a todos, y el de los Ilamados a la perfec- 
cidn, que serian los que abrazan la vida religiosa, centrado en los consejos evangélicos. La 
teologia moral debe abarcar todos los aspectos de la vida moral del cristiano, que es ala 
vez vida espiritual, humana y sobrenatural. Por otra parte, al poner de relieve el telos de la 
vida cristiana (la santidad y la identificaci6n con Cristo), aparecen de nuevo como un ele- 
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mento esencial del existir cristiano y, por tanto, de la teologia moral, las virtudes humanas 
y sobrenaturales, de las que Cristo es precisamente el Maestro y el Modelo. 


b) Antropologia y moral 


Interesa ahora poner de relieve que LG senala de modo claro que la dimensién moral 
de la santidad tiene su fundamento en la dimension antropoldgica. En consecuencia, la 
teologia moral no puede entenderse y ensenarse sino a partir de la antropologia cristiana. 

En efecto, Cristo, que es «el solo santo» (n.39), comunica su santidad a la Iglesia: «Se 
entrego por ella para santificarla (cf. Ef 5,25-26), la unid a si mismo como su propio cuerpo 
y la llend del don del Espiritu Santo para gloria de Dios» (n.39). Esa santidad se comunica a 
cada hombre de modo gratuito, por la fe y el Bautismo: «Los seguidores de Cristo han sido 
llamados por Dios y justificados en el Senor Jesus, no por sus propios méritos, sino por su 
designio de gracia. El Bautismo y la fe los ha hecho verdaderamente hijos de Dios, parti- 
cipan de la naturaleza divina y son, por tanto, realmente santos» (n.40). Este es el sujeto 
moral real: el hombre caido y redimido, pero divinizado por la gracia. 

EI cristiano ha sido hecho hijo de Dios, santificado, y, como consecuencia de esta 
realidad ontoldgica (participacién de la naturaleza divina), surge la dimensién moral (lle- 
var a plenitud la santidad que recibid): «Por eso deben, con la gracia de Dios, conservar y 
llevar a plenitud en su vida la santidad que recibieron» (n.40). Llevar a plenitud la santidad 
recibida consiste en seguir a Cristo, hijo de Dios por naturaleza, e identificarse libremente 
con El: «Para alcanzar esta perfeccién, los creyentes han de emplear sus fuerzas, seguin la 
medida del don de Cristo, para entregarse totalmente a la gloria de Dios y al servicio del 
prdjimo. Lo haran siguiendo las huellas de Cristo, haciéndose conformes a su imagen y 
siendo obedientes en todo a la voluntad del Padre» (LG 40). 


c) Primado dela caridad en la vida cristiana 


La vida moral, que tiene su fuente en Cristo, se centra, por tanto, en el seguimien- 
to e identificaci6n con el mismo Cristo. Mas adelante Lumen gentium, teniendo presente 
la centralidad de Jesus, que «mostré su amor dando su vida», sefala la caridad como la 
virtud que estructura toda la vida cristiana. Concretamente, en el n.42 se encuentra un 
precioso resumen de como la vida moral ha de ordenarse en torno a la caridad: «Dios es 
amor y el que permanece en el amor permanece en Dios y Dios en El” (1 Jn 4,16). Dios di- 
fundid su amor en nuestros corazones por medio del Espiritu Santo que nos ha sido dado 
(cf. Rom 5,5). Por tanto, el don principal y mas necesario es el amor con el que amamos a 
Dios sobre todas las cosas y al prdjimo a causa de El. Ahora bien, para que el amor pueda 
crecer y dar fruto en el alma como una semilla buena, cada cristiano debe escuchar de 
buena gana la palabra de Dios y cumplir su voluntad con la ayuda de su gracia, partici- 
par frecuentemente en los sacramentos, sobre todo en la Eucaristia, y en otras acciones 
sagradas y dedicarse constantemente a la oraci6n, a la renuncia de si mismo, a servir ac- 
tivamente a los hermanos y a la practica de todas las virtudes. El amor, en efecto, como 
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lazo de perfeccidn y plenitud de la ley (cf. Col 3,14; Rom 13,10) dirige todos los medios de 
santificacion, los informa y los lleva a su fin. Por eso, el amor a Dios y al prdjimo es el sello 
del verdadero discipulo de Cristo». 

La caridad, «lazo de perfeccidn y plenitud de la ley» (n.42), es la virtud central y la 
nota distintiva de la moral cristiana, junto con la fe y la esperanza, a las que sirven los 
dones del Espiritu Santo. Ella es la que dirige, informa y lleva a su fin todos los medios de 
santificacion: la escucha de la Palabra, el esfuerzo por cumplir la voluntad de Dios con la 
ayuda de la gracia, los sacramentos, la oracidn, la renuncia de si mismo, el servicio a los 
demas y, en general, la practica de todas las virtudes. 

Precisamente porque la santidad radica en la identificaci6n con Cristo por el amor, 
se puede entender que cada miembro de la Iglesia se pueda santificar en y a través de 
la misién especifica a la que ha sido llamado, sea cual sea. LG sefala a lo largo del n.42 
los diferentes miembros de la Iglesia. De los obispos se afirma que su ministerio es «un 
excelente medio de santificacién»; los presbiteros se santifican por la practica diaria de 
su deber; los esposos y padres, «siguiendo su propio camino»; y, en general, «todos los 
cristianos, por tanto, en sus condiciones de vida, trabajo y circunstancias, seran cada vez 
mas santos a través de todo ello». 


d) Teologia moral y caridad 


Estructurar la vida moral en torno a la caridad hace brotar una teologia moral en la 
que las virtudes teologales adquieren un lugar de primer orden. En consecuencia, muchas 
cuestiones que habian sido separadas de la moral tendrian que volver a ella, precisamente 
por su relacion directa con dichas virtudes: la oracion, los sacramentos, la gracia, los dones 
del Espiritu Santo, las Bienaventuranzas... Por otra parte, quedaria de manifiesto el carac- 
ter especificamente cristiano de las virtudes humanas, cuyo motor y forma es la caridad. 
Por ultimo, una vida moral movida por el amor que Dios difunde en el corazon del hombre 
por medio del Espiritu Santo, lleva a una teologia moral que adopta la perspectiva de la 
primera persona, porque debe mostrar cémo las exigencias morales surgen del coraz6n 
del sujeto divinizado, unido a Cristo por la gracia; y que la ley de Cristo es ley interior, y no 
una imposicién extrinseca al ser natural y sobrenatural del sujeto cristiano. 

La llamada a la santidad es universal: «Todos cultivan la misma santidad», cualquiera 
que sea el género de vida y ocupaci6n (n.41). La santidad es Unica y consiste en la iden- 
tificacidn con Cristo por la caridad. Esto es, por tanto, lo que ha de mostrar la teologia 
moral: como identificarse con Cristo, como vivir el doble mandamiento del amor en los 
diversos estados de vida, sea cual sea el camino concreto por el que Dios llama a cada 
uno: sacerdocio, celibato, matrimonio, etc. Mas concretamente, el modo de presentar los 
consejos evangélicos no puede llevar a la falsa conclusidn de que Dios solo pide a algunos 
vivir ciertas virtudes como la pobreza, la castidad y la obediencia. LG lo pone de relieve 
especialmente respecto a la pobreza cuando, al final del n.41, después de hablar de los 
consejos evangélicos, afirma: «Todos los cristianos, por tanto, estan llamados y obligados 
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a tender a la santidad y a la perfeccién de su propio estado de vida. Todos, pues, han de 
intentar orientar rectamente sus deseos para que el uso de las cosas de este mundo y el 
apego alas riquezas no les impidan, en contra del espiritu de pobreza evangélica, buscar 
el amor perfecto». Existen modos especificos de vivir las virtudes, pero no hay virtudes 
especificas o exclusivas de algunos fieles. Todos los fieles pueden y deben vivir todas las 
virtudes humanas y sobrenaturales en las circunstancias concretas de su existencia. 


5. Gaudium et spes: una moral biblica y cristoldgica 


La finalidad inmediata de la const. past. Gaudium et spes, que se dirige «no solo a los 
hijos de la Iglesia y a cuantos invocan el nombre de Cristo, sino a todos los hombres» (n.2), 
es exponer la actitud de la Iglesia ante el mundo y ofrecer a éste su colaboraci6n para re- 
solver las graves cuestiones con las que se encuentra. Al llevar a cabo este objetivo, GS hace 
un planteamiento moral en el que se diria que trata de poner en practica las orientaciones 
que el propio concilio habia dado en OT, n.16: volver a una moral biblica y cristoldgica. 

En la primera parte de GS, titulada «La Iglesia y la vocaci6n del hombre», se abordan 
cuestiones que pertenecen a los fundamentos de la vida moral: la dignidad de la persona 
humana, creada a imagen de Dios; la conciencia moral y la libertad; el caracter comuni- 
tario de la vocaci6n humana; la actividad humana en el mundo, etc. La segunda parte 
trata de algunos problemas concretos y urgentes de la vida y de la sociedad humana: el 
matrimonio y la familia; la promocidn del progreso de la cultura; la vida econdémico-social; 
el trabajo humano; la comunidad politica; el fomento de la paz y la promocidn de la comu- 
nidad de los pueblos. Aqui nos centraremos en la primera parte, pues los temas tratados 
en la segunda son objeto de otras voces de este Diccionario. 


a) Laactitud de GS ante los problemas morales 


EI significado de Gaudium et spes para la moral radica no solo en el contenido, sino 
también en la forma: la actitud que adopta ante los problemas éticos y el método que 
sigue para encontrar soluciones. 

La actitud que manifiesta la Iglesia ante los problemas de la humanidad no es la de 
quien desea ante todo condenar los errores, ni tampoco la de quien pretende estudiar una 
cuestion abstracta. Se caracteriza, sobre todo, por la solidaridad con toda la familia huma- 
na, a la que pertenece el Pueblo de Dios, que se manifiesta ya en las primeras palabras 
del documento conciliar: «El gozo y la esperanza, la tristeza y la angustia de los hombres 
de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de todos los afligidos, son también gozo y 
esperanza, tristeza y angustia de los discipulos de Cristo y no hay nada verdaderamente 
humano que no tenga resonancia en su corazon» (n.1). Esta actitud denota un nuevo es- 
tilo en la relacion de la Iglesia y el mundo, un estilo muy diferente al que caracterizaba el 
esquema De ordine morali de la fase preparatoria. 

La solidaridad y la conciencia de que la Iglesia es sacramento de salvacidn para la Hu- 
manidad y para cada persona llevan al concilio a entablar un didlogo con el mundo sobre 
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los problemas que le afectan. En ese didlogo, la Iglesia aporta la luz del Evangelio y los me- 
dios de salvaci6n. Es el planteamiento y el ofrecimiento que hace el concilio en el n.3 de 
GS: «El concilio, testificando y exponiendo la fe de todo el Pueblo de Dios, congregado por 
Cristo, no puede mostrar de modo mas elocuente la solidaridad, respeto y amor de éste 
hacia toda la familia humana, en la que esta inserto, que entablando con ella un didlogo 
sobre todos estos problemas, aportando la luz tomada del Evangelio y suministrando a la 
humanidad las fuerzas salvificas que la Iglesia, guiada por el Espiritu Santo, recibe de su 
Fundador» (n.3). 

Este ofrecimiento de cooperacién que hace la Iglesia esta basado en la misidn que 
ha recibido de su Fundador, que es «continuar, bajo la guia del Espiritu Paraclito, la obra 
del mismo Cristo, que vino al mundo para dar testimonio de la verdad, para salvar y no 
para juzgar, para servir y no para ser servido» (n.3). El capitulo IV esta dedicado a exponer 
con amplitud en qué consiste concretamente la ayuda que la Iglesia puede prestar a cada 
hombre y ala sociedad, y la ayuda que ella recibe del mundo actual. 

Esta actitud ante los problemas de la humanidad constituye una orientacién fun- 
damental para la vida moral del cristiano, ya que como miembro del Pueblo de Dios no 
puede vivir ajeno a los problemas de los demas hombres: «no hay nada verdaderamente 
humano que no tenga resonancia en su coraz6n» (n.1), sino que ha de sentirse solidario 
con todos, especialmente con los que sufren, teniendo los mismos sentimientos de Cristo. 
A partir de ahi, y consciente de que participa de la misi6n salvifica de la Iglesia, puede 
dialogar con todos los hombres sobre los problemas que les afectan, comprenderlos ade- 
cuadamente, aceptar lo que haya de verdad en otras opiniones, y ofrecer de manera eficaz 
la luz del Evangelio y los medios salvificos de la Iglesia, colaborando de este modo con 
Cristo en su plan de salvacion. 


b) El método teoldégico 


A esta actitud de solidaridad y didlogo con todos los hombres, a los que se ofrece la 
luz del Evangelio, responde el método que sigue GS en el tratamiento de los problemas 
morales. Este no consiste en partir de principios abstractos y universales, a fin de deducir 
normas para juzgar los casos concretos. Procede mas bien de modo inductivo: examina 
y analiza los hechos de la realidad presente, para después iluminarlos con la luz de la Sa- 
grada Escritura y de la Tradicion, «pues la fe ilumina todo con una luz nueva y manifiesta 
el plan divino sobre la vocacién integral del hombre, y por ello dirige la mente hacia so- 
luciones plenamente humanas» (n.11). «La Iglesia, que custodia el depdsito de la palabra 
de Dios, de la que se obtienen los principios de orden religioso y moral, aunque no tiene 
siempre a mano una respuesta para cada cuestidn, desea unir la luz de la Revelacion a la 
pericia de todos para iluminar el camino que la humanidad ha emprendido recientemen- 
te» (n.33). 

EI planteamiento moral de GS se apoya en dos bases: por una parte, el conocimiento 
de la experiencia humana; por otra, la revelacién divina, que tiene su cumplimiento en 
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Cristo. Con esta doble perspectiva, en primer lugar, se mira al ser mismo del hombre, y, en 
segundo lugar, se estudian los problemas morales de la Humanidad. 

Mientras la teologia moral de la escuela del derecho natural consideraba al hombre 
como naturaleza pura, y de ella extrafa normas morales aplicables en los casos concretos, 
GS tiene presente al sujeto moral real que conocemos con la razon y la fe. Este sujeto es 
una persona situada en la historia de la salvacion: creada a imagen de Dios, caida y redimi- 
da. Es una persona inserta en la alianza salvifica realizada en Cristo, que tiene una misi6n: 
participar como miembro de la Iglesia en la misién de Cristo. De este modo, la teologia 
moral rompe con su aislamiento y, sin abandonar la reflexion ética racional basada en la 
experiencia humana, vuelve a unirse ala dogmatica, porque es la fe la que nos dice quién 
es verdaderamente el hombre, cual es el sentido de su existencia, y el fin al que esta Ilama- 
do. El hombre como sujeto de la vida moral no puede comprenderse sin la fe, sin la historia 
de la salvacion, sin Cristo. 

El método que sigue GS se anuncia de modo muy claro en la Exposici6n preliminar, 
que lleva por titulo «La condicién del hombre en el mundo de hoy». El objetivo ultimo que 
la Iglesia pretende alcanzar es el cumplimiento de su mision, lo que exige «responder a los 
perennes interrogantes de los hombres sobre el sentido de la vida presente y futura» (n.4). 
Para ello, toma como punto de partida el conocimiento y la comprensién del mundo en el 
que vivimos, del que traza los rasgos mas importantes en los n.4-10. A continuacion, a fin 
de iluminar el misterio del hombre y cooperar «en el descubrimiento de la solucién de los 
principales problemas de nuestro tiempo» (n.10), la Iglesia ofrece la luz de Cristo. Siguien- 
do este planteamiento, el cap. |, que trata sobre la dignidad humana, acaba afirmando que 
la fuente y la cumbre de la antropologia se encuentra en Cristo; y el cap. Il, que reflexio- 
na sobre la comunidad humana, concluye explicando como el caracter comunitario de la 
persona «se perfecciona y se consuma en la obra de Jesucristo» (n.32). 


c) Una moral cristiana para todos los hombres 


Ahora bien, jtiene sentido ofrecer a cristianos y no cristianos una moral propiamente 
cristiana cuyo criterio ultimo es el mismo Cristo? ;No seria mas adecuado exponer una 
moral puramente racional, que pudiera ser mas facilmente aceptada por los no creyentes? 
GS, que no confunde razon y fe, recurre sin duda a argumentos y criterios racionales, pero 
sabe que, en ultimo término, la existencia y la actividad humanas solo se pueden com- 
prender plenamente y, por tanto, solo se pueden guiar rectamente, a la luz de la fe, a la 
luz de Cristo. Unicamente la moral fundada sobre el conocimiento pleno del ser humano, 
conocimiento que solo Jesucristo enseha en su totalidad, puede ser una moral verdade- 
ramente humana. La Iglesia no ayudaria de verdad al mundo si, por el deseo de ser acep- 
tada, expusiera un mensaje falseado o parcial sobre el hombre, su conducta y su destino. 

Este planteamiento moral de GS esta basado en el convencimiento de que todos los 
hombres, no solo los cristianos, estan injertados en Cristo por su origen y su vocacion, y 
que «no ha sido dado a los hombres bajo el cielo ningun otro nombre en el que haya que 
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salvarse. Igualmente cree que la clave, el centro y el fin de toda la historia humana se en- 
cuentra en su Sefor y Maestro» (n.10). La luz de la fe, que la Iglesia ofrece al hombre, no es, 
por tanto, algo ajeno o extrafo a su Ser, sino que le indica la vocacion ala que esta llamado 
como persona creada por Dios a imagen del Verbo. Precisamente por eso, la luz de la fe, 
iluminando a la raz6n, puede aportar soluciones verdaderamente humanas para todos. 

EI método que sigue GS es una fuente de inspiracion para el estudio, la elaboracién y 
la ensefhanza de la ciencia moral, a fin de que sirva como instrumento eficaz para el trata- 
miento y la resolucién de los problemas morales que afectan al hombre actual. En efecto, 
el analisis racional de los problemas, en didlogo con las diferentes posiciones, con la aper- 
tura a todo lo que haya en ellas de verdad, puede ser una base adecuada para entender 
mejor la luz que ofrece la palabra de Dios a todos los hombres. En este punto aparece el 
problema de la comunicabilidad de la fe. La teologia moral cristiana se encuentra siem- 
pre ante el reto de mostrar la razonabilidad del mensaje moral cristiano, pero al afrontar 
ese reto debe cuidarse de no caer en la tentacidn de cambiar el mensaje para hacerlo 
inteligible, reduciendo la moral cristiana a moral humana, como hizo de facto la escuela 
del derecho natural antes del concilio; y como hizo de iure la corriente de la «autonomia 
moral» después del concilio. 


d) Los fundamentos antropoldgicos de la moral 


La respuesta acertada a la pregunta «;qué es el hombre?» es el punto de partida 
imprescindible para acertar en el debate moral. Pero, por desgracia, como constata GS, 
las opiniones que da el hombre sobre si mismo son diferentes y contradictorias (cf. 1n.12). 
Ahora bien, la Iglesia, «instruida por Dios que revela», puede ofrecer a aquella pregunta 
«una respuesta en la que se describa la verdadera condicién del hombre, se expliquen sus 
debilidades y al mismo tiempo se puedan conocer rectamente su dignidad y su vocacién» 
(n.2). Por eso, antes de afrontar cuestiones propiamente éticas a fin de «cooperar en el 
descubrimiento de la solucién de los principales problemas de nuestro tiempo» (n.10), GS 
se propone «iluminar el misterio del hombre» (n.10), exponiendo las lineas fundamenta- 
les de una antropologia cristiana. Las tratamos brevemente a continuacién, destacando 
sobre todo las consecuencias inmediatas para la moral (el aspecto propiamente antropo- 
Idgico se estudia en la voz «Hombre»). 

i) La dignidad de la persona humana. La dignidad del hombre se funda en que ha 
sido creado «a imagen de Dios» y es «capaz de conocer y amar a su Creador» (n.12). Mas 
adelante, el n.19 sefala que «la razon mas alta de la dignidad humana consiste en la voca- 
cidn del hombre a la comunion con Dios». La dignidad de la persona, basada en su origen 
y en su destino, es para GS el gran criterio para discernir los problemas morales. 

Todo hombre por el hecho de ser creado (y, por tanto, amado por Dios) tiene la misma 
dignidad inalienable; el valor de la persona es incondicional: no depende de sus propios 
logros, éxitos, capacidades o miserias, ni de ninguna otra caracteristica ahadida a su ser 
de persona. Aqui se apoya también la igualdad fundamental de todos los seres humanos. 
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Creacién y vocacién van unidas, y constituyen un elemento esencial para compren- 
der el sentido de la existencia y, por tanto, la vida moral. El hombre es creado y conservado 
por Dios por amor (cf. n.19); un amor personal: «Es la Unica criatura en la tierra a la que 
Dios ha amado por si misma» (n.24). Y esta llamado al amor, ala comuni6n de amor perso- 
nal con Dios. En consecuencia, solo se realiza plenamente cuando «reconoce libremente 
aquel amor y se entrega a su Creador» (n.19). Podria decirse que la vida moral de la perso- 
na se resume en responder libremente al amor creador y redentor de Dios. 

GS responde a algunos planteamientos filosdficos modernos que ven incompatible 
la dignidad del hombre con el reconocimiento de Dios; el concilio niega tal oposicién, «ya 
que esta dignidad se funda y se perfecciona en el mismo Dios: pues el hombre ha sido 
constituido inteligente y libre en la sociedad por Dios creador; y, sobre todo, es llamado a 
la misma comuni6n de Dios como hijo y a la participaci6n de su misma felicidad» (n.21). 
Un concepto errdéneo de Dios, difundido en la modernidad, llevaba al dilema «o Dios o 
el hombre», lo que parecia exigir la «muerte de Dios» como condicién necesaria para la 
exaltacion y el progreso del hombre. GS recuerda precisamente aqui que Dios no solo es 
creador, sino también Padre, que llama al hombre a ser su hijo y desea comunicarle su 
propia felicidad. 

La imagen de Dios se manifiesta en el alma, en el cuerpo, en la inteligencia, en la 
libertad, en la conciencia: el tema de la imagen de Dios esta en el trasfondo de toda la an- 
tropologia de GS. Una consecuencia inmediata del fundamento teoldgico de la dignidad 
humana basada en la creacién «a imagen de Dios» es que en la relacién de una persona 
con otra esta implicado Dios mismo como creador de ambas. Las relaciones interpersona- 
les o intramundanas no son, por tanto, independientes de las relaciones con Dios. 

GS habla también en el n.12 de la dimensidn relacional del ser humano: «Dios no 
cred al hombre solo: en efecto, desde el principio “los cred hombre y mujer” (Gén 1,27). 
Esta asociacién constituye la primera forma de comunién entre personas. Pues el hombre 
es, por su intima naturaleza, un ser social y no puede vivir ni desplegar sus cualidades sin 
relacionarse con los demas» (n.12). Esta propiedad esencial de la persona sera ampliamen- 
te abordada en el cap. Il, «La comunidad humana». 

El hombre, «la Unica criatura de la tierra a la que Dios ha amado por si misma», ha 
sido creado a imagen de un Dios trino y «no puede encontrarse plenamente a si mismo 
sino en la entrega sincera de si mismo a los demas» (n.24). Ser a imagen de Dios, de la 
Trinidad, lleva a entender que la dimensi6n social es esencial a la persona: viene a la exis- 
tencia por el amor gratuito de Dios, necesita de otras personas para llegar a la existencia y 
desarrollarse, y solo se realiza como persona dandose, es decir, con la entrega sincera de 
si misma. 

ii) La division interior del hombre. El hombre ha sido creado bueno y «constituido por 
Dios en la justicia», y sin embargo se descubre «inclinado al mal e inmerso en muchos ma- 
les que no pueden proceder de su Creador, que es bueno» (n.13). ¢Cual es la causa de esta 
division interior? La respuesta a esta pregunta es de importancia primordial para la vida 
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moral de la persona y de la sociedad. Una respuesta errénea llevaria a proponer solucio- 
nes equivocadas para los problemas morales y sociales. Baste recordar, por ej., el plantea- 
miento roussoniano, que pone la causa de la ruptura interior del hombre en el presunto 
paso de la existencia individual a la vida social. La respuesta verdadera solo la conocemos 
por la divina Revelacion: se trata del pecado por el que el hombre, «persuadido por el 
Maligno, abuso de su libertad, desde el comienzo de su historia, levantandose contra Dios 
e intentando conseguir su propio fin al margen de Dios» (n.13). El pecado original es la 
razon ultima de la fractura interior de la persona, y de que la vida humana aparezca como 
una lucha dramatica entre el bien y el mal, en la que el hombre no es capaz de vencer por 
si mismo. Esta situacidn, sin embargo, no es definitiva. La Iglesia anuncia con alegria que 
«el mismo Senor vino para liberar y fortalecer al hombre, renovandolo interiormente y 
arrojando fuera el principe de este mundo (cf. Jn 12,31)» (n.13). 

Una consecuencia inmediata para la vida moral es que, si el bien y el mal estan sobre 
todo en el corazén del hombre, la solucién a los problemas hay que buscarla, ante todo, 
en la conversion de la persona, es su renovacién por la gracia y en el esfuerzo por hacer 
buen uso de su libertad. 

iii) La condicién corporal de la persona y la dignidad del cuerpo. Otra cuesti6n antro- 
poldgica fundamental es la constitucidn espiritual y corporal del hombre: «Uno en cuerpo 
y alma, el hombre, por su misma condicidén corporal, reune en si los elementos del mundo 
material, de tal modo que, por medio de él, estos alcanzan su cima y elevan la voz para la 
libre alabanza del Creador. Por consiguiente, no es licito al hombre despreciar la vida cor- 
poral, sino que, por el contrario, tiene que considerar su cuerpo bueno y digno de honra, 
ya que ha sido creado por Dios, y ha de resucitar en el ultimo dia» (n.14). 

La unidad de cuerpo y alma es una de las verdades basicas de la antropologia cris- 
tiana y un elemento clave para discernir las cuestiones morales relativas al cuidado del 
cuerpo, a la salud, a las relaciones sexuales entre el hombre y la mujer, etc., una verdad 
que la Iglesia siempre ha defendido y que contrasta con el dualismo antropolégico de 
ciertas corrientes modernas que, de un modo u otro, propugnan la separacidn-oposi- 
cidn de alma y cuerpo, o de persona y naturaleza. Solo a partir de la dignidad de la per- 
sona y de su unidad corpéreo-espiritual, se puede descubrir y garantizar la dignidad del 
cuerpo: éste no es un objeto disponible cuyo valor y sentido dependerian de la libertad 
de la persona, sino un elemento esencial de la persona. El cuerpo es «personal», y lo que 
atane al cuerpo atane a la persona. Ahora bien, la dignidad del cuerpo no significa que 
sea moralmente bueno seguir cualquiera de sus inclinaciones: la divisién interior del 
hombre causada por el pecado se manifiesta también en «las rebeliones del cuerpo» 
(n.14), contra las que su propia dignidad le pide que luche para glorificar a Dios con el 
cuerpo y el alma. 

En el mismo n.14 de GS se pone también la base de la relacién entre el hombre y 
la naturaleza y, por tanto, de la ética ecoldgica: el hombre «reune en si los elementos del 
mundo material, de tal modo que, por medio de él, estos alcanzan su cima y elevan la voz 
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para la libre alabanza del Creador». Y mas adelante: «No se equivoca el hombre cuando 
se reconoce superior a las cosas corporales y no se considera solo una particula de la na- 
turaleza [...], pues en su interioridad, el hombre es superior al universo entero». Ya en el 
n.12 se recordaba que el ser humano fue «constituido por El sefor de todas las criaturas 
terrenas para regirlas y servirse de ellas glorificando a Dios». La dignidad del hombre, su 
ser «imagen de Dios», implica que debe ejercer el sefnorio que el Creador le ha otorgado 
sobre la creacion «en justicia y santidad» (n.34), de tal manera que glorifique a Dios y se 
perfeccione como persona. 

iv) El hombre, buscador de la verdad: dignidad de Ia inteligencia. GS n.15 habla de una 
dimensién muy importante del hombre: su capacidad para conocer la verdad. La inteli- 
gencia humana no solo obtiene conocimientos cientificos y técnicos; va mas alla de los 
fendmenos y «es capaz de alcanzar con verdadera certeza la realidad inteligible, aunque 
a consecuencia del pecado se encuentre parcialmente oscurecida y debilitada» (n.15). El 
hombre se perfecciona con la «sabiduria», que lleva de lo visible al conocimiento de lo 
invisible. Esta sabiduria, que se perfecciona por la fe, es necesaria para que se humanicen 
los nuevos descubrimientos realizados por el hombre: «El destino futuro del mundo esta 
en peligro sino se forman hombres mas sabios» (n.15). 

Se puede decir que GS pone aqui la base de la ética de la vida intelectual. El hombre 
esta llamado a conocer la verdad profunda sobre si mismo y sobre la realidad. Solo la sabi- 
duria aporta el verdadero sentido a los demas conocimientos y, por tanto, su orientacion 
al bien de la persona. La educacién debe tener en cuenta este aspecto fundamental: la 
sabiduria es un bien y su busqueda aparece como un deber para el hombre; formar cienti- 
ficos y técnicos sin sabiduria seria un peligro para el futuro de la humanidad. 

v) Laconciencia y la ley moral. GS resume, en el n.16, la ensenanza tradicional de la 
Iglesia sobre la conciencia y la ley moral. La ley moral ha sido inscrita por Dios en el co- 
razon del hombre, y este puede conocerla por medio de su conciencia. No es, por tanto, 
creacién de la libertad humana: el hombre puede descubrirla y debe obedecer su voz, que 
le llama siempre a hacer el bien y a evitar el mal. En la obediencia a esta ley, segtin la cual 
sera juzgado, radica la dignidad de la persona. Se trata aqui no de la dignidad que toda 
persona posee por ser creada por Dios y llamada ala comunién con El (dignidad ontoldgi- 
ca), sino de la dignidad propiamente moral, fruto de la libertad. 

La conciencia se presenta como «el nucleo mas secreto y el sagrario del hombre, en 
el que esta solo con Dios, cuya voz resuena en lo mas intimo de ella» (n.16), y en el que 
conoce la ley moral «cuyo cumplimiento consiste en el amor a Dios y al prdjimo» (n.16). 
Gracias a la conciencia, todos los hombres, cristianos y no cristianos, pueden conocer la 
verdad, y cooperar para resolver los problemas morales individuales y sociales. Ahora 
bien, la conciencia puede ser recta o errdénea. La primera es la que esta de acuerdo con las 
normas objetivas de la moralidad; la segunda, por el contrario, se aparta de la ley moral. 
El error puede deberse a ignorancia invencible, en cuyo caso la conciencia no pierde su 
dignidad; pero también puede ser consecuencia del habito del pecado. 
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GS confirma, por tanto, que la conciencia no es la instancia suprema de la moralidad, 
sino que esta abierta a la verdad sobre el bien, a la ley moral, cuyas normas objetivas pue- 
de descubrir y debe obedecer. Por otra parte, el hecho de que la voz de Dios resuene en lo 
mas intimo de la conciencia no puede entenderse en el sentido de que ésta sea infalible. 
La conciencia puede oscurecerse y errar. Para evitarlo, se requiere, sobre todo, buscar sin- 
ceramente la verdad y el bien. 

A la relacion de la conciencia con la ley moral se hace referencia también en otros 
lugares de GS. Concretamente, en el n.50, a propdésito de la regulacidn de los nacimientos, 
se afirma: «En su modo de obrar, los esposos cristianos deben ser conscientes de que ellos 
no pueden proceder segun su arbitrio, sino que deben regirse siempre por la conciencia 
que ha de ajustarse a la misma ley divina, ddciles al Magisterio de la Iglesia, que interpreta 
auténticamente esta ley a la luz del Evangelio». Y el n.51 se refiere a «criterios objetivos, to- 
mados de la naturaleza de la persona y de sus actos». Enla Declaracion Dignitatis humanae 
se recuerda que «en el uso de todas las libertades se debe observar el principio moral dela 
responsabilidad personal y social: al ejercer sus derechos, los individuos y grupos sociales 
estan obligados por la ley moral a tener en cuenta los derechos de los demas y sus deberes 
con relacion a los otros y al bien comun de todos» (n.7). 

No se pueden invocar, por tanto, la autonomia o los derechos de la conciencia contra 
la ley moral, que nos da a conocer criterios objetivos de moralidad y establece los dere- 
chos y deberes objetivos de las personas. 

vi) La libertad. La libertad se presenta en el n.17 de GS como condicién imprescindi- 
ble de la moralidad: «El hombre solo libremente puede convertirse al bien». Para que una 
accién sea moralmente buena es necesario que sea libre. 

Ahora bien, la libertad, «signo eminente de la imagen divina en el hombre» (n.17), no 
puede confundirse con la licencia para hacer todo lo que agrada, aunque sea malo. Que 
el hombre act «seguin una eleccién consciente y libre», como exige su dignidad, impli- 
ca que sea «movido e inducido personalmente desde dentro y no bajo la presién de un 
ciego impulso interior o de la mera coaccidn externa» (n.17). La libertad consiste en que 
el hombre busque su fin, que es la comunidn con Dios, y elija los medios adecuados para 
alcanzarlo, y eso implica que se libere no solo de la coaccién externa, sino también de toda 
esclavitud de las pasiones. GS recuerda, ademas, que la libertad del hombre esta herida 
por el pecado, por lo que «solo puede hacer plenamente activa esta ordenaci6n a Dios con 
la ayuda de la gracia de Dios»; y que «cada cual tendra que dar cuenta de su propia vida 
ante el tribunal de Dios, segun haya obrado el bien o el mal» (n.17). 

vii) La vocacion sobrenatural del hombre. GS aborda en el n.18 el problema existen- 
cial por excelencia: ;qué sucede después de la muerte? El temor de la extincién perpetua, 
a la desaparicién definitiva de su persona, es motivo de tormento para el hombre, que 
experimenta al mismo tiempo el deseo arraigado en su corazon de vivir eternamente. 

La Iglesia, aleccionada por la Revelacion divina, confirma al hombre que su deseo 
de eternidad no es vano, pues Dios lo ha creado «para un destino feliz mas alla de los 
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limites de la miseria terrestre» (n.18). Mas aun, afirma que todos los hombres estan lla- 
mados al unico fin sobrenatural: «Dios llamo y llama al hombre para que se adhiera a El 
con toda su naturaleza, en la perpetua comunion de la incorruptible vida divina» (n.18). 
El fundamento de esta esperanza de eternidad es Cristo, que ha liberado al hombre de 
la muerte. 

La Iglesia ofrece asi la verdad que da respuesta a la ansiedad del hombre sobre su 
destino futuro, y que transforma en la practica toda la vida moral de la persona, pues la 
esperanza de una vida eterna en Dios significa también que todas y cada una de sus elec- 
ciones tienen un fin, un sentido y un valor trascendentes. 

viii) Cristo, fuente y culmen de la antropologia teoldgica. Las verdades sobre el hombre 
indicadas hasta ahora encuentran en Cristo su fuente y su culminacion. «Realmente, el 
misterio del hombre solo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado» (n.22). Cristo, 
prefigurado en Adan, «manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descu- 
bre la grandeza de su vocacidon» (n.22). La respuesta a la pregunta sobre el hombre no se 
alcanza solo con la razon: para conocernos a nosotros mismos, nuestro origen, nuestro 
destino, el verdadero sentido de nuestra existencia, es necesario creer lo que Dios nos ha 
revelado en Cristo. 

El n.22 de GS constituye el nucleo y la clave de la ensefhanza moral que la Iglesia 
ofrece a la humanidad, una moral centrada en Cristo, pues todos los hombres estan en 
relacién con Aquel que «con su encarnacion, se ha unido, en cierto modo, con todo hom- 
bre» (n.22). 

Jesucristo, que ha asumido la naturaleza humana, es Dios y «hombre perfecto». Esta 
verdad es una clave fundamental de la moral cristiana: del mismo modo que en Cristo se 
unen sin confusién la naturaleza humana y la divina, en el cristiano deben unirse la natu- 
raleza humana y la gracia, las virtudes humanas y las sobrenaturales. Para ser buen hijo de 
Dios, el hombre debe ser muy humano. Y para ser humano, hombre perfecto, necesita la 
gracia. Por otra parte, una vez que Cristo se ha encarnado, ya no cabe oponer lo natural 
y lo sobrenatural, lo humano y lo divino. Las realidades terrenas nobles, desde que Cristo 
«se hizo verdaderamente uno de nosotros, en todo semejante a nosotros excepto en el 
pecado» (n.22) y nos redimié con toda su vida, se han convertido en medio de santifica- 
cidn: verdad esta que, de un modo u otro, se recuerda a lo largo de toda la const. past. y en 
otros documentos del concilio. 

Cristo es el modelo moral para la vida de todo hombre. «Padeciendo por nosotros, 
no solo nos dio ejemplo para que sigamos sus huellas, sino que también instaur6 el cami- 
no con cuyo seguimiento la vida y la muerte se santifican y adquieren un sentido nuevo» 
(n.22). El criterio fundamental y ultimo que la Iglesia ofrece al hombre para la vida moral 
personal y social es el seguimiento de Cristo, sin olvidar el criterio de la dignidad de la 
persona, con el que esta en relacion. 
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e) Dimension moral de la actividad humana 


Después de tratar sobre el ser del hombre, GS reflexiona, en el cap. Ill, sobre el sen- 
tido y el valor de su actividad en el mundo. De esta cuestidn se trata mas extensamente 
en la voz «Actividad humana», por lo que aqui nos limitamos a sefalar los dos principios o 
criterios morales que, para valorar dicha actividad, propone GS: el humano y el cristiano. 

La actividad humana, cuya finalidad ultima es dar gloria a Dios (cf. n.34), esta «orde- 
nada al hombre» (n.35), a su bien moral, un bien que vale mucho mas que los bienes ma- 
teriales que posee. GS se esta refiriendo a la dimensién inmanente del trabajo: el hombre 
se perfecciona 0 se degrada moralmente por su accion libre. La actividad humana debe 
realizarse de tal manera que con ella el hombre se perfeccione a si mismo como persona, 
es decir, desde el punto de vista moral. La norma o criterio para juzgar la actividad hu- 
mana es la siguiente: «que, segun el designio y la voluntad divina, concuerde con el bien 
genuino del género humano y permita al hombre individual y socialmente cultivar y rea- 
lizar plenamente su vocacién» (n.35). El criterio supremo es el designo y voluntad divina. 
Bajo este principio, la actividad humana debe ser juzgada por su correspondencia con la 
dignidad ontoldgica y moral de la persona. 

En el estudio antropoldgico, GS puso de relieve una verdad que ahora es preciso 
tener en cuenta al reflexionar sobre la actividad humana: el pecado. «El progreso humano 
puede servir a la verdadera felicidad de los hombres», pero también puede ser «instru- 
mento de pecado» (n.37). Por tanto, «todas las actividades del hombre, que la soberbia 
y el amor desordenado de si mismo ponen cada dia en peligro, deben ser purificadas y 
llevadas a la perfeccién por la cruz y la resurreccion de Cristo» (n.37). El hombre renovado 
en Cristo por la gracia puede amar ordenadamente el mundo y, a través de su actividad, 
dar gloria de Dios. 

Con Cristo, hombre perfecto, la actividad humana adquiere una nueva dimension: la 
escatoldgica, es decir, la edificacién del Reino de Dios hasta su consumaci6n; y un nuevo 
criterio: el amor. «La ley fundamental de la perfecci6n humana, y por ello de la transforma- 
cidn del mundo, es el mandamiento nuevo del amor» (n.38). 

Por tanto, GS tiene en cuenta dos principios morales. En primer lugar, el humano: 
la persona, su dignidad y su perfeccién moral; en segundo lugar, el cristiano: la colabo- 
racion con Cristo en la obra de la salvacion. Cuando GS reflexiona sobre los problemas 
«mas urgentes», aparecen de nuevo ambos principios. Por ej., afirma que «en la vida eco- 
ndmico-social se debe honrar y promover la dignidad de la persona humana, su vocacién 
integra» (n.63). Y un poco mas adelante, en el n.67, recuerda que «mediante el trabajo, 
ofrecido a Dios, el hombre se asocia a la obra misma de redencidn de Jesucristo, quien dio 
al trabajo una dignidad eminente». 

En resumen, GS considera la dignidad de la persona como un criterio moral objetivo, 
pues implica, como dijimos, los derechos y deberes objetivos de la persona a los que se 
refiere la ley moral; pero advierte también que el criterio moral Ultimo y definitivo es la 
union con Cristo. 
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f) Mensaje moral cristiano y valores humanos 


Una de las claves de lectura de GS, y mas concretamente de su cap. IV sobre la «mi- 
sion de la Iglesia en el mundo contemporaneo», es la relaci6n de la moral fundada en la 
fe cristiana con los valores humanos; o también, de lo natural y lo sobrenatural en la vida 
moral de la persona. Dejamos, por tanto, a un lado la lectura eclesioldgica de este capitulo. 

GS se dirige a dos interlocutores. En primer lugar, al mundo no cristiano que ve en lo 
religioso y, concretamente, en lo cristiano la negacién de lo humano, para afirmar que la 
moral cristiana asume, garantiza y potencia los valores humanos; que Cristo diviniza a la 
persona; y que esta divinizacion, lejos de oponerse o incluso simplemente tolerar lo hu- 
mano, sana y eleva su dignidad, fortalece la consistencia de la sociedad, da un nuevo sen- 
tido a la actividad humana, y de ese modo, contribuye a «humanizar mas la familia de los 
hombres y su historia» (n.40). En segundo lugar, se dirige a los cristianos, para confirmarles 
una verdad evangélica: que lo humano es ambito de santificaci6n para el cristiano, y que, 
por tanto, su vida no estaria de acuerdo con su fe si despreciara las realidades terrenas. 

EI nucleo del mensaje moral cristiano que la Iglesia transmite a unos y otros es Cris- 
to, perfectus Deus, perfectus homo. En efecto, la moral cristiana propone al hombre un fin 
salvifico y escatoldgico que solo puede alcanzarse plenamente en el siglo futuro, y que es 
el fin al que todo hombre esta destinado. El camino que conduce a ese fin es el Verbo, que 
al encarnarse asume todo lo humano: «El Verbo de Dios, por quien fueron hechas todas 
las cosas, hecho El mismo carne y habitando en la tierra de los hombres, hombre perfecto, 
entré en la historia del mundo, asumiéndola y recapitulandola en Si» (n.38). «El Verbo de 
Dios, por quien todo fue hecho, se hizo carne de modo que, siendo Hombre perfecto, sal- 
vara a todos y recapitulara todas las cosas» (n.45). 

El Senor es la plenitud de todas las aspiraciones del género humano. Ya en el n.22 se 
dice que en Cristo «la naturaleza humana ha sido asumida, no absorbida; por eso mismo, 
también en nosotros ha sido elevada a una dignidad sublime. Pues El mismo, el Hijo de 
Dios, con su encarnacion, se ha unido, en cierto modo, con todo hombre. Trabajé con ma- 
nos de hombre, pens6 con inteligencia de hombre, obré con voluntad de hombre, amd 
con corazon de hombre. Nacido de la Virgen Maria, se hizo verdaderamente uno de noso- 
tros, en todo semejante a nosotros excepto en el pecado» (n.22). Cristo es a la vez el funda- 
mento de la antropologia y del obrar moral de todo hombre, pues todos han sido elegidos 
en Cristo antes de la creacién del mundo para ser santos y sin mancha en la presencia de 
Dios, por el amor, y predestinados a ser hijos adoptivos por Jesucristo (cf. Ef 1,3-7). 

De la encarnaci6n del Verbo y de la vocacién del hombre a ser hijo de Dios por Jesu- 
cristo se desprende la gran luz para la vida humana. El hombre que se identifica con Cristo 
debe unir en su vida, sin confusién, lo humano y lo divino, lo natural y lo sobrenatural. De 
modo andlogo a como en Cristo, perfecto Dios y hombre perfecto, se unen sin confusién 
la naturaleza humana y la divina, en el cristiano deben unirse las virtudes humanas y las 
sobrenaturales. Por tanto, la moral cristiana es fuente, a la vez, de humanizacion y de di- 
vinizacion. 
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i) Cristo humaniza plenamente al hombre. Al humanismo que se opone a la fe cris- 
tiana en nombre de la dignidad humana, tiene que sorprender esta audaz afirmacion 
de GS: «El que sigue a Cristo, hombre perfecto, también se hace él mismo mas hombre» 
(n.41). Esta es la clave de la ensenanza moral del concilio sobre la relacion de lo humano 
y lo sobrenatural. La moral cristiana humaniza al hombre, lo hace mas perfecto como 
hombre. Es la consecuencia inmediata de la verdad de la Encarnacién del Verbo y de 
la vocacién del hombre en Cristo. Para que el hombre sea plenamente hombre debe 
identificarse con Cristo; lo humano debe integrarse en lo cristiano para ser plenamente 
humano. 

En la misma linea, GS subraya la consistencia y distincidn, en el orden divino, de dos 
realidades: natural y sobrenatural, creacién y salvacién. Aunque Dios es Creador y Salva- 
dor, «en este mismo orden divino, no se suprime la justa autonomia de la creacién y sobre 
todo del hombre, sino que mas bien recupera su dignidad y se robustece en ella» (n.41). 
Lo humano no es suprimido por lo sobrenatural, por la gracia, sino todo lo contrario: recu- 
pera su dignidad. Los valores humanos son asumidos y robustecidos en la moral cristiana, 
adquiriendo su verdadero sentido. En consecuencia, el Evangelio es la mejor garantia de 
la dignidad humana: anuncia y proclama la libertad, respeta la dignidad de la conciencia, 
aconseja «multiplicar todos los talentos humanos para el servicio de Dios y el bien de los 
hombres, encomendando finalmente a todos a la caridad de todos» (n.41). 

Una idea muy arraigada en la conciencia del hombre moderno es que la defensa de 
la dignidad y de los derechos de la persona exige la negacidn de una ley divina. La consis- 
tencia de lo humano dependeria de su autonomia respecto a Dios. En el trasfondo de este 
modo de pensar se encuentra un concepto equivocado de la libertad divina, entendida 
como libertad de indiferencia. La ley moral impuesta por Dios y basada exclusivamente en 
su voluntad omnipotente seria una ley arbitraria; y una imposicion de este tipo entraria en 
colisidn con la razon y la libertad de la persona y, por tanto, con su dignidad. Una parte im- 
portante del pensamiento moderno cree encontrarse ante este dilema: o la gloria de Dios 
0 la gloria del hombre. GS niega el dilema, y afirma que la ley divina, que es fruto de la sa- 
biduria y del amor del Padre, garantiza y fundamenta los derechos del hombre; y que, por 
el contrario, cuando éste pretende una falsa autonomia respecto de Dios, se hace daho a 
si mismo, y perecen su dignidad y sus derechos (cf. n.41). Es la misma idea expresada ya en 
el n.21, donde se trata del ateismo: «La Iglesia sostiene que el reconocimiento de Dios no 
se opone de ningun modo a la dignidad del hombre, ya que esta dignidad se funda y se 
perfecciona en el mismo Dios» (n.21). 

También los valores sociales son reforzados y completados por la moral cristiana, 
especialmente la union de todos los hombres: «La union de la familia humana se fortalece 
mucho y se completa con la unidad, fundada en Cristo, de la familia de los hijos de Dios» 
(n.42). La moral cristiana asume y alienta como valores humanos positivos la evolucién de 
la sociedad hacia la unidad, porque su base es la fe y el amor aplicados a la vida practica. 
La busqueda de la fraternidad sobrenatural no puede sino reforzar la consecuci6n de la 
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fraternidad humana. La moral cristiana, que es la moral de los hijos de Dios, unidos por la 
fe y el amor, lleva a superar desavenencias, y da firmeza a la sociedad (cf. n.42). 

ii) El hombre se une a Cristo a través de lo humano. Desde hacia algun tiempo, algu- 
nas voces en la Iglesia venian hablando de la necesidad de recordar a los cristianos esta 
verdad basada en la Encarnacion del Verbo: todas las actividades terrenas nobles pueden 
ser Ambito de santificaci6n para el cristiano. El concilio recuerda en LG la llamada univer- 
sal a la santidad. En GS insiste en la misma ensenanza, resaltando la importancia para el 
mundo de que los cristianos unan fe y vida, de que vivan vida teologal en la realizacién 
de sus actividades terrenas. El mensaje que GS dirige de modo especial a los cristianos se 
resume en la afirmacion de que lo humano es ambito de divinizacion. «La Iglesia exhorta 
alos cristianos, ciudadanos de las dos ciudades, a que se afanen por cumplir fielmente sus 
deberes temporales, guiados por el espiritu del Evangelio. Se alejan de la verdad quienes, 
sabiendo que nosotros no tenemos aqui una ciudad permanente, sino que buscamos la 
futura, piensan que pueden por ello descuidar sus deberes terrenos, sin comprender que 
ellos por su misma fe estan mas obligados a cumplirlos, cada uno segun la vocacién a la 
que ha sido llamado» (n.43). 

La esperanza escatoldgica no aleja al cristiano de las actividades materiales. Es el 
mensaje que se repite en otros lugares de GS. Por ej., en el n.21: «La esperanza escatold- 
gica no disminuye la importancia de las tareas terrenas, sino que mas bien proporciona 
nuevos motivos de apoyo para su cumplimiento». Y es una de las ideas centrales del cap. 
Ill, que trata de la actividad humana (vid. voz «Actividad humana»): «El mensaje cristiano 
no aparta a los hombres de la construcci6én del mundo ni les impulsa a despreocuparse 
del bien de sus semejantes, sino que les obliga mas a llevar a cabo esto como un deber» 
(n.34). «La espera de una tierra nueva no debe debilitar, sino mas bien avivar la preocupa- 
cion de cultivar esta tierra» (n.39). 

Los cristianos -cada uno segun su vocacién- son Ilamados a ser ciudadanos de la 
ciudad celeste, pero, al mismo tiempo, son ciudadanos de la ciudad terrena de modo 
pleno. La fe y la esperanza de ningun modo pueden ser motivos de alienacion para el 
cristiano, sino todo lo contrario: le llevan a enfrentarse con seriedad a la actividad huma- 
na. El cristiano no solo cree, espera y ama a Dios cuando realiza actos explicitos de estas 
virtudes, cuando hace oraci6n y recibe los sacramentos. Puede vivir vida teologal en todo 
momento, a través del ejercicio de todas las actividades humanas nobles; puede y debe 
vivir vida de unidn con Dios cuando procura realizar con perfeccion los deberes familiares, 
profesionales y sociales. Construyendo la ciudad terrena, el cristiano construye la ciudad 
de Dios. 

La Iglesia denuncia, por tanto, la separacién entre fe y vida, que puede adoptar dos 
formas en la existencia cristiana: a) descuidar los deberes terrenos, sin comprender que 
«por su misma fe estan mas obligados a cumplirlos, cada uno segun la vocacién a la que 
ha sido llamado»; y b) «sumergirse en los negocios terrenos, como si estos fuesen total- 
mente ajenos a la vida religiosa, porque piensan que ésta consiste solo en actos de culto 
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y en el cumplimiento de algunos deberes morales» (n.43). En el primer caso, se desprecia 
lo material, se consideran las actividades terrenas como algo impuro, no se reconoce el 
valor de lo humano como medio y ambito de santificacién; en el segundo, la vida de la 
persona se centra en las actividades humanas negando su relacién con la fe, que se reduce 
al cumplimiento de algunos actos de culto. En ambos casos se produce una grave falta 
de unidad de vida. GS no duda en afirmar que «la separacidn entre la fe que profesan y 
la vida cotidiana de muchos deber ser considerada como uno de los errores mas graves 
de nuestro tiempo» (n.43). «Por consiguiente, no deben oponerse falsamente entre si las 
actividades profesionales y sociales, por una parte, y la vida religiosa por otra. El cristiano 
que descuida sus deberes temporales, descuida sus deberes con el prdjimo, e incluso al 
mismo Dios y pone en peligro su salvacidn eterna» (n.43). 

En todo caso, la causa de esta separacion entre fe y vida esta en no comprender 
lo que supone la Encarnacion del Verbo, la unidn en Cristo de lo humano y lo divino. Es 
preciso fijarse en Cristo, «que ejercid un trabajo manual» (n.43), recuerda GS. Siguiendo 
el ejemplo de Cristo, los cristianos deben ejercer sus actividades terrenas «uniendo en 
una sintesis vital los esfuerzos humanos, domésticos, profesionales, cientificos 0 técnicos 
con los bienes religiosos, bajo cuya altisima ordenacidn todo se coordina para la gloria de 
Dios» (n.43). Por una parte, la religion, la unidn con Dios, se puede vivir en las actividades 
terrenas; por otra, la religion es la virtud ordenadora de toda la actividad humana hacia la 
gloria de Dios, que es su verdadero fin y sentido. 

GS sefala algunas condiciones requeridas por la unidn con Cristo en las realidades 
terrenas: 

EI respeto a las leyes propias de cada disciplina (cf. n.43). Es una consecuencia de la 
autonomia de las realidades temporales, tratada mas extensamente en el cap. Ill, donde 
el concilio reconoce que cada orden de actividades tiene sus propias leyes, y solo en este 
sentido es aut6nomo respecto a ordenes distintos. Ese reconocimiento de la autonomia 
de lo temporal no significa su separacién absoluta respecto a lo religioso y ético, como 
sostiene una vision secularizante (cf. n.36). GS afirma la necesidad de respetar en todas las 
actividades concretas las leyes naturales por las que se rigen y, a la vez, la subordinacién 
de todas ellas a la perspectiva moral y religiosa. 

La competencia profesional (cf. n.43). Se trata de un elemento imprescindible exigido 
por la fe: si el trabajo profesional es campo de santificacién, esta claro que el cristiano que 
no se esfuerza por desempenar bien su profesidn no es buen cristiano. 

Responsabilidad personal. A través de la actividad humana realizada con competen- 
cia, el cristiano cumple su misidn de inscribir la ley divina en la ciudad terrena (cf. n.43). 
Pero en el desarrollo de esa misién, surgiran necesariamente problemas morales de muy 
diversa indole, y no se puede esperar de los pastores de la Iglesia una soluci6n concreta 
para cada problema. Los cristianos, por tanto, «deben asumir sus propias responsabilida- 
des, iluminados por la sabiduria cristiana y atendiendo reverentemente a la doctrina del 
Magisterio» (n.43). GS salia asf al paso de una mentalidad «clerical» bastante extendida, 
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segun la cual los pastores asumian la autoridad humana junto con la espiritual. El cristiano 
encuentra en la sabiduria cristiana y en la doctrina del Magisterio la luz para enfrentarse 
responsablemente a los problemas que se plantean en su vida profesional, politica, eco- 
nomica, etc. Aunque GS no la mencione explicitamente, es preciso recordar la importancia 
de la virtud de la prudencia, que perfecciona a la razon practica para discernir en cada 
situaci6n el bien verdadero y elegir los medios adecuados para realizarlo. 

Respeto a las legitimas opiniones de los demds. Sobre cuestiones terrenas opinables 
pueden existir posiciones dispares entre los fieles. «A nadie esta permitido en los casos 
mencionados reivindicar exclusivamente para si, a favor de su punto de vista, la autoridad 
de la Iglesia» (n.43). Es necesario respetar y defender la libertad de los demas para seguir 
sus ideas en tantas cuestiones que Dios ha dejado a la libre opinidn de los hombres. No 
existen, por tanto, «soluciones catdlicas» a esos problemas. La moral cristiana debe tener 
esto muy en cuenta. 

Importancia del ejemplo. Obispos, sacerdotes, religiosos y fieles, deben mostrar, con 
su vida y su palabra, que la Iglesia es «una fuente inagotable de todas aquellas virtudes 
que el mundo actual necesita en grado sumo» (n.43). En otros lugares, GS ha senalado 
que la virtud mas importante es la caridad: «La ley fundamental de la perfecci6n humana, 
y por ende de la transformacion del mundo, es el mandamiento nuevo del amor» (n.38). 
«A la manifestacion de la presencia de Dios contribuye, finalmente, sobre todo, la caridad 
fraterna entre los fieles, que con espiritu unanime colaboran con la fe del Evangelio y se 
muestran como signo de unidad» (n.21). 

Necesidad de la formacion intelectual para el didlogo. GS recuerda también que es ne- 
cesario prepararse «con estudios asiduos, para poder participar debidamente en el dialo- 
go que hay que entablar con el mundo y con los hombres de cualquier opinién» (n.43). 

EI mensaje moral de GS no termina aqui. Como ya se ha dicho, en su segunda parte 
se afrontan problemas especialmente urgentes, como el matrimonio, la familia o la comu- 
nidad politica, de los que se trata en otras voces de este Diccionario. 


6. Lateologia moral después del concilio 


Las orientaciones fundamentales del concilio para la renovacidn de la teologia moral 
estan presentes, de un modo u otro, en los documentos postconciliares sobre cuestiones 
morales. 

De todos ellos cabe destacar, por referirse a los fundamentos de la moral, el docu- 
mento de la Cong. para la Educacién Catélica, La formacion teoldgica de los futuros sacer- 
dotes (Roma 1976). En este documento se insistia de nuevo en los siguientes aspectos: 
a) la teologia moral «debe construirse en estrecho contacto con la Sagrada Escritura, la 
Tradicién (aceptada mediante la fe e interpretada por el Magisterio) y teniendo en cuenta 
la ley natural (conocida mediante la razon)» (n.96); b) la teologia moral debe considerarse 
unida a la teologia dogmatica; c) en la elaboracién de la moral debe seguirse el método 
especifico de la teologia, «tocando con amplitud la Revelacién y desarrollando todo ra- 
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zonamiento en sintonia con el pensamiento y la conciencia de la Iglesia» (n.98); d) deben 
tenerse en cuenta también las conclusiones de las ciencias naturales y humanas, que no 
pueden crear las normas morales pero sf arrojar luz sobre el comportamiento de la perso- 
na; e) la moral debe integrar «el aspecto dinamico que ayuda a resaltar la respuesta que 
el hombre debe dar a la llamada divina en el proceso de su crecimiento en el amor, en el 
seno de una comunidad salvifica» (n.100); y f) la ensefhanza de la teologia moral a los fu- 
turos sacerdotes debe comportar un estrecho contacto y relacién con la pastoral (cf. 101). 

Los autores que habian propugnado una renovacion de la moral a partir de la Escri- 
tura y las virtudes teologales, vieron confirmados sus planteamientos en las orientaciones 
del concilio, y trataron de elaborar una teologia moral fundamentada en las fuentes cris- 
tianas —-Escritura, Tradicién, magisterio de la Iglesia—, que reflejara cabalmente el mensaje 
moral predicado por Cristo, y que pudiera responder, al mismo tiempo, a los problemas 
que planteaba el mundo contemporaneo. Sin embargo, en los libros y en las aulas, comen- 
Z6 a extenderse ampliamente un planteamiento moral diferente al propugnado por el 
concilio, que estaba ya contenido en germen en la «nueva moral» ante la que Pio XII habia 
puesto en guardia durante los ahos 50, y ala que el concilio no respondi6 directamente. La 
publicacion de la enciclica Humanae vitae (25-VII-68) fue la ocasidn de que salieran a la luz 
modos de entender cuestiones fundamentales de teologia moral contrarios a la tradicién 
moral cristiana, como la autonomia de la conciencia respecto a la ley moral y su derecho a 
disentir de las ensenanzas del Magisterio en cuestiones de moral natural. 

Los autores que seguian esa linea afirmaban que su pretension era alcanzar los fines 
propuestos por el concilio para la teologia moral: hacer accesible al hombre actual la ver- 
dad de la salvacion, integrar la ley natural y la ley evangélica, y mostrar que el centro dela 
moral cristiana es Cristo. Sin embargo, la adopcidn del llamado «método trascendental» 
por parte de esta corriente teoldgica hizo imposible, en la practica, alcanzar esos objeti- 
vos. En efecto, la antropologia filosdfica en la que se inspira este método se basa en la se- 
paracidn-oposicién de naturaleza y persona, ala que se anade la separacion de naturaleza 
y gracia, lo que implica necesariamente la disociacidn entre las estructuras de la creaci6n 
y las de la redencidn; y esta se traduce, a su vez, en la divisién del Aambito moral en dos 
campos superpuestos: el ethos mundano (que se refiere a la vida del hombre en el mundo 
contingente y limitado) y el ethos de salvacidn (la relaci6n del hombre con Dios). A partir 
de esta base se hace muy dificil entender que la salvaci6n concierna también al estado del 
mundo, a las realidades humanas, y que el obrar del cristiano sea un obrar intramundano 
redimido y, a la vez, salvifico para el mundo. 

El proyecto de una moral apoyada en la Sagrada Escritura y, concretamente, en la 
revelacion en Cristo, queda también truncado. Segun esta corriente, la Revelacién no aha- 
de nada especifico a la normatividad humana, es decir, no ofrece principios morales que 
puedan regir las acciones humanas en el ambito del ethos humano, sino que ofrece solo 
un horizonte intencional, a saber, motivaciones religiosas para el obrar. La fe, por tanto, no 
compromete la operatividad concreta. Los contenidos morales del obrar son dejados ala 
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racionalidad humana, que se considera aut6noma e independiente de la Revelacién y del 
Magisterio. En consecuencia, la Sagrada Escritura queda al margen de la teologia moral de 
un modo todavia mayor que en la manualistica preconciliar. 

El arraigo en la ensefhanza de la moral de estos planteamientos en evidente contras- 
te con la doctrina tradicional de la Iglesia explica que Juan Pablo II publicase una enciclica 
para abordar las cuestiones fundamentales de la moral: Veritatis splendor (6-VIII-1993). En 
opinidn de J. Ratzinger, el motivo fundamental y la intencidn ultima que impulsdé a Juan 
Pablo Il a escribir esta enciclica fue «retomar y reproponer el concilio Vaticano II en su 
mensaje moral, el que encontr6 expresin sobre todo en la constituci6n pastoral Gaudium 
et spes» (Ratzinger, 35). 


Bibliografia 


Detuaye, Ph., «Uutilisation des textes de Vatican Il en théologie morale»: Revue Théologique de Lou- 
vain 2 (1971) 422-450. 

— «La aportacién del Vaticano II a la teologia moral»: Concilium 75 (1972) 207-221. 

— «Les points forts de la morale a Vatican Il»: Studia Moralia 24 (1986) 5-40. 

— Discerner le bien du mal dans la vie morale et sociale: étude sur la morale de Vatican II (Ed. C.L.D., 
Chambray 1979). 

FLecHa, J. R., «La teologia moral en el Concilio Vaticano Il», en TeJerina, G. (coord.), Concilio Vaticano 
Il: acontecimiento y recepcion: estudios sobre el Vaticano II a los cuarenta ahos de su clausura 
(Univ. Pont. de Salamanca, Salamanca 2006) 49-78. 

GonzALez ONA, J. M2, «Del controvertido esquema De ordine morale a Optatam totius, 16: la renova- 
cidn moral del Vaticano Il»: Burgense 54 (2013) 103-146. 

Mariani, A., 1962-2012: il Concilio compie 50 anni: agire morale rinnovato per una nuova evangelizza- 
zione (If Press, Morolo 2012). 

RatzinceR, J., «ll rinnovamento della teologia morale: prospettive del Vaticano Il e di Veritatis splen- 
dor», en Mein, L.- Norieca, J., Camminare nella luce. Prospettive della teologia morale a partire 
da Veritatis splendor (Lup, Roma 2004) 35-45. 

THomasset, A., La morale de Vatican II (Médiaspaul, Paris 2013). 


TomAs TrIGO 


Mundo 


SUMARIO.—1. La voz «mundo» en los documentos anteriores y contemporaneos a Gaudium et 
spes. a) El mundo en el designio divino sobre la creacién y la redencién. b) Mundo y vocacién 
laical. 2. La nocién de «mundo» en Gaudium et spes n.2. 3. Hacia una caracterizacion del mundo 
contemporaneo. 4. Presupuestos de la comprension cristiana del mundo. a) La tensién entre 
pecado y gracia. b) La tension entre creacidn y consumacion. 5. La distincién Iglesia-mundo: 


778 MUNDO 


hacia el capitulo cuarto de la primera parte de la Gaudium et spes. a) Panoramica historica de 
la reflexién sobre las relaciones entre la Iglesia y el mundo. b) La génesis del capitulo cuarto de 
la primera parte de Gaudium et spes. 6. La ayuda que la Iglesia presta al mundo; la ayuda que la 
Iglesia recibe del mundo. 7. Conclusién. Bibliografia. 


Todo acercamiento a la nocién de «mundo» segun el concilio Vaticano II evoca de 
forma inmediata la caracterizaci6n del mundo que ofrece el n.2 de la const. past. Gaudium 
et spes, y las consideraciones sobre las relaciones entre la Iglesia y el mundo que expone 
esa misma constitucidn en el capitulo cuarto de su primera parte. Ambos textos ocuparan 
un lugar preponderante en nuestra exposicién. Pero no conviene olvidar que con ante- 
rioridad —Gaudium et spes fue aprobada inmediatamente antes de la conclusidn de los 
trabajos conciliares— el concilio emplea la palabra «mundo» en otros documentos, de los 
que no tendria sentido prescindir. Desde una perspectiva metodoldgica, procederemos 
considerando primero esos documentos, para abordar después un anilisis del n.2 de Gau- 
dium et spes y, a partir de ahi, el resto de la ensenanza conciliar. 


1, Lavoz «mundo» en los documentos anteriores y contemporaneos 
a Gaudium et spes 


La palabra «mundo» aparece reiteradas veces a lo largo de todos los documentos 
del concilio, a partir de los primeros que fueron promulgados, es decir, el decreto Inter mi- 
rifica, sobre los medios de comunicacién social, y la const. Sacrosanctum Concilium, sobre 
la liturgia, que fueron aprobados el 4 de diciembre de 1963, al concluir la segunda de las 
etapas conciliares. 

Con frecuencia se trata de expresiones clasicas en la predicacién cristiana que el 
concilio retoma asumiéndolas sin proceder a ulteriores precisiones. Tal es el caso de los 
pasajes en los que se proclama que Cristo es principio de salvacién para todo el mundo 
(LG 17), o que Dios Padre ha enviado a su Hijo al mundo para regenerar a todo el género 
humano (PO 22; UR 2), mediador entre Dios y los hombres (AG 3). Y también el de aquellos 
en los que se indica que la Iglesia intercede por la salvacién del mundo (SC 53.83); que ha 
sido enviada al mundo para anunciar el Evangelio (UR 1); que gracias a ella resuena en 
el mundo la voz viva del Evangelio (DV 8); que los cristianos estan llamados a ser luz del 
mundo mediante su palabra y el testimonio de sus vidas (SC 9; IM 24) y, por contraste, que 
la division entre los cristianos o su falta de fervor constituyen un escandalo para el mundo 
o hace que resplandezca menos la luz del Evangelio (UR 1 y 4). Asi como el de aquellos 
otros, que moviéndose no en la direccién de la Iglesia al mundo, sino del mundo ala Igle- 
sia, sehalan que el mundo ofrece a la Iglesia las piedras vivas que hacen posible construir 
la casa de Dios (PO 22). 

Los pasajes mencionados, y otros que podrian citarse, no sdlo dan testimonio de la 
importancia que la referencia al mundo tiene en el mensaje cristiano, sino que enuncian 


MUNDO 779 


algunas de las perspectivas de fondo desde las que puede procederse a una reflexién 
sobre el concepto cristiano de mundo, que es la tarea que emprendera Gaudium et spes. 
Pero, como deciamos, no la desarrollan. No obstante, hay dos casos en los que, con an- 
terioridad a la constitucién pastoral, el concilio procede ya a una propia profundizacion. 
Concretamente, al exponer, en Lumen gentium, el plan divino sobre la creacién, y al esbo- 
zar, también en Lumen gentium, los rasgos de la vocacion laical. 


a) Elmundo enel designio divino sobre la creacion y la redencién 


Entre las primeras decisiones tomadas al abordar los trabajos que condujeron a la 
redaccion de Lumen gentium se encuentra la de proceder a una presentacion de la Iglesia 
que fuera mas alla de lo meramente descriptivo para poner de relieve su honda radicaci6n 
en el nucleo mismo de la vida divina. En otras palabras, su condicién de misterio o sacra- 
mento, es decir, de realidad concreta e histdrica, visible, en la que se hace presente y se 
comunica a los hombres la vida divina. De ahi que el capitulo primero de Lumen gentium 
se titule precisamente De Ecclesiae mysterio y dedique tres numeros (2.3.4) a exponer el 
plan divino de salvacidn, siguiendo al efecto un esquema trinitario, del que se hacen eco 
otros documentos, especialmente el decreto Ad gentes 2-4. 

La exposicidn que Lumen gentium ofrece en los numeros mencionados esta redac- 
tada pensando en la Iglesia, pero en ella, como no podia ser menos teniendo presentes 
la dimension de totalidad que posee el designio divino, ocupan un lugar importante las 
referencias al acto creador y, por tanto, al mundo. De hecho asi ocurre desde el inicio del 
n.2: «El Padre Eterno cred el mundo por una decision libre y misteriosa de su sabiduria y 
bondad». El texto prosigue mencionando la elevaci6n de los hombres a la participacién 
en la vida divina y, una vez acontecido el pecado, la promesa de redencion, realizada ple- 
namente en Cristo Jesus, de la que vive la Iglesia, «prefigurada ya desde la constitucidn del 
mundo», pero constituida en los ultimos tiempos (los de Cristo) y vivificada por la efusién 
del Espiritu Santo. 

En el n.3, la constitucion pasa de la consideracién general del designio del Padre, ala 
mision del Hijo, prolongando desde una perspectiva cristoldgica las perspectivas abiertas 
en el numero anterior. Dios Padre, «desde antes de la creacién del mundo» ha elegido en 
Cristo a los hombres, predestinandolos a ser sus hijos adoptivos. Enviado por el Padre, 
Cristo ha redimido a la humanidad y ha dado vida a la Iglesia, «reino de Cristo presente ya 
en misterio, que crece visiblemente en el mundo por el poder de Dios». En la Iglesia, en 
virtud de los sacramentos y particularmente de la Eucaristia, se actualiza la obra de la re- 
denci6on, anunciando a la humanidad entera la llamada a la comunion con Dios en Cristo, 
«que es la luz del mundo». 

La consideracién pneumatoldgica, a la que se dedica el n.4, completa el panorama. 
«Cuando el Hijo termin6 la obra que el Padre le encarg6 realizar en la tierra, fue enviado 
el Espiritu Santo el dia de Pentecostés». Desde ese momento, el Espiritu, que «actuaba ya 
en el mundo antes de que Cristo fuera glorificado» (AG 4), se comunica con plenitud. El 
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Espiritu, continua Lumen gentium, «conduce a la Iglesia a la verdad total, la une en la co- 
munion y el servicio, la construye y la dirige con diversos dones jerarquicos y carismaticos 
y la adorna con sus frutos». De ese modo, concluye la constitucién retomando palabras de 
san Cipriano, «toda la Iglesia aparece como el pueblo unido “por la unidad del Padre, del 
Hijos y del Espiritu Santo». 

Estos pasajes del primer capitulo de Lumen gentium tienen una continuacién ideal 
en el capitulo séptimo, que versa sobre el caracter escatoldgico de la Iglesia. «La Iglesia, a 
la que todos estamos Ilamados en Cristo y en la que conseguimos la santidad por la gracia 
de Dios, llegara a su perfeccién en el cielo. Tendra esto lugar cuando llegue el tiempo de la 
restauracion universal y cuando, con la humanidad, también el universo entero, que esta 
intimamente unido al hombre y que alcanza su meta a través del hombre, quede perfec- 
tamente renovado en Cristo» (n.48). Por eso, en la Iglesia, «que se caracteriza por una ver- 
dadera santidad, aunque todavia imperfecta», «el final de la historia ha llegado a nosotros 
y la renovacién del mundo esta ya decidida de manera irrevocable» (ibid.). 

La exposici6n conciliar -anotemos a modo de resumen- situa al mundo en el con- 
texto de un designio divino caracterizado por la decisi6n de Dios de comunicar su vida. 
Ese designio, presente desde el principio, pues forma una sola cosa con el acto creador, se 
desvela plenamente en Cristo y en la Iglesia. En consecuencia, si bien la Iglesia presupone 
el mundo, que es ldgica y cronolégicamente anterior a ella, desde la perspectiva de la fi- 
nalidad inmanente al decreto divino se invierte la relacién, pues desde este punto de vista 
el mundo presupone la Iglesia, pues es en ella, en la comunicacion de vida que anuncia, 
donde radica la razon de ser del conjunto de la realidad. Y esta realidad incide profunda- 
mente en la consideracién de las relaciones entre Iglesia y mundo tal y como las expone 
Gaudium et spes, como veremos mas adelante. 


b) Mundo y vocacion laical 


Coherentemente con la intencién general con la que habia sido convocado -promo- 
ver en todos los fieles cristianos una renovada toma de conciencia de su dignidad y de su 
mision-, el concilio puso gran interés en caracterizar el cometido propio de aquellos fieles 
-la mayoria de los cristianos— cuya vida transcurre en medio de las actividades seculares, o 
sea, los laicos, seglares o cristianos corrientes. Esta aspiraci6n conducia, de modo directo, 
a considerar teoldgicamente esas actividades a fin de evidenciar y proclamar su positivo 
valor cristiano. La reflexidn sobre el mundo y su sentido accedia asi a primer plano. 

Uno de los textos mas importantes a ese respecto, también cronolégicamente (pues 
de él dependen los posteriores), se encuentra en la const. dogm. sobre la Iglesia, en el 
apartado en el que Lumen gentium describe la figura de los laicos. El texto comienza se- 
Aalando que los laicos son «fieles que estan incorporados a Cristo por el Bautismo, que 
forman el Pueblo de Dios y que participan de las funciones de Cristo: Sacerdote, Profeta y 
Rey», de modo que «realizan, segtin su condicién, la misidn de todo el pueblo cristiano en 
la Iglesia y en el mundo». Por tanto, tienen -prosigue- «como vocacién propia buscar el 
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Reino de Dios ocupandose de las realidades temporales y ordenandolas segun Dios. [...]. 
Es ahi [en las condiciones habituales de la vida social] donde Dios los llama a realizar la 
tarea que les es propia, de modo que, dejandose guiar por el espiritu del Evangelio, con- 
tribuyan, desde dentro, como el fermento, a la santificaci6n del mundo, y de esta manera, 
irradiando fe, esperanza y amor, sobre todo con el testimonio de su vida, muestren a Cristo 
alos demas» (LG 31). Ver también los n.34 y 36, donde se enuncia la misma idea, aunque 
desde una perspectiva cultual (ofrecimiento del mundo a Dios), en el primer caso, y evan- 
gelizadora (proclamar y extender el Reino de Cristo), en el segundo. 

La caracterizacién de los laicos que ofrecen esos pasajes de la constituci6n sobre 
la Iglesia estan, desde un punto de vista material, en continuidad con lo que afirmaba la 
literatura teol6gico-candnica desde antiguo. En esa literatura el laico, seglar o cristiano co- 
rriente en bastantes ocasiones era descrito, en efecto, como el cristiano que no es ni sacer- 
dote ni religioso, pero en otras ocasiones como el cristiano que vive en medio del mundo. 
Sdlo que la referencia al mundo tenia una connotacidén no sdlo puramente socioldgica, 
sino peyorativa: se daba por supuesto que el mundo estaba dominado por el pecado o, al 
menos, radicalmente impregnado por él, de modo que el hecho de vivir en el mundo, de 
participar de las estructuras y tareas propias del mundo, hacia dificil, e incluso imposible, 
vivir con plenitud el ideal cristiano. 

El concilio, continuando el movimiento de ideas iniciado en décadas anteriores, in- 
vierte los términos. La referencia la mundo tiene un significado no meramente socioldgico, 
sino teoldgico y positivo, puesto que designa la misiédn que corresponde al cristiano co- 
rriente. El laico o seglar no es sdlo alguien cuya vida transcurre haciendo referencia a una 
amplia gama de actividades y tareas consideradas como meramente temporales y ajenas, 
en ultima instancia, a su vocacion cristiana; sino alguien a quien Cristo quiere en el mundo, 
alguien a quien Cristo confia la misidn de conducir desde dentro -es decir, desde las estruc- 
turas que lo integran- el mundo hacia Dios. El mundo aparece asi como una realidad dota- 
da de pleno valor y positividad, no sdlo creatural, sino también, supuesta la gracia, salvifica. 


2. La nocidn de «mundo» en Gaudium et spes n.2 


El texto final de Gaudium et spes presupone la reflexi6n sobre el mundo que acaba- 
mos de considerar, asi como las referencias al mundo que se encuentran en los documen- 
tos que la anteceden, y, mas ampliamente, el conjunto de la predicacién cristiana de la 
que esos pasajes son reflejo y prolongacién. La decisi6n de elaborar un documento que 
promoviera una presencia eficaz de la Iglesia en el mundo contemporaneo -adoptada ya 
a partir de primavera de 1963- conducia espontaneamente a intentar describir, aunque 
fuera sdlo en lineas generales, los rasgos de ese mundo contemporaneo al que queria diri- 
girse y, dando un paso mas, a clarificar teoldgicamente el concepto o nocidn de «mundo». 

En esa direccién se movieron los redactores del texto que constituye el punto de 
partida para los trabajos redaccionales, no siempre faciles, que condujeron a la version 
de la constitucién finalmente aprobada, es decir, el proyecto elaborado en Ariccia del 31 
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de enero al 6 de febrero de 1965, y luego retocado en Roma. En el documento de Ariccia, 
también conocido como Textus receptus, aparece, en efecto, la primera version de lo que 
acabaria siendo el n.2 de la Gaudium et spes. Su texto es el siguiente: Nomine «mundi» hic 
intelligimus ex una parte caelum et terram seu universitatem rerum a Deo creatarum, ex altera 
parte universam familiam humanam, cuius membra, quamvis peccatores sint, a Deo tamen 
personaliter diliguntur, pro quibus Christum seipsum tradidit et postea resurrexit et qui omnes 
una eademque guadent vocatione divina; licet «mundus» quatenus sub signo Maligni posi- 
tus est, Deo hoc tempore adversetur, donec in fine et ipse per fidem salvetur. IIlum uno verbo 
dicimus mundum, quem sic dilexit Deus ut Filium suum Unigenitum daret: Christum nempe, 
lucem mundi (AS |V/I, 436). 

Presentado el 1 de noviembre de 1965 en la congregacion general 132 y analizadoa 
lo largo de las congregaciones sucesivas, el parrafo recibid numerosas criticas, por consi- 
derar que carecia de unidad (intentaba relacionar, sin conseguirlo, la terminologia biblica 
con expresiones de origen moderno), que no estaba bien estructurado y que resultaba 
confuso. El volumen y la naturaleza de las observaciones realizadas condujo a los redac- 
tores a una decision: en lugar de proceder a retocar el texto, era preferible, y mas sencillo, 
escribirlo de nuevo, mejorando su redaccidn y distinguiendo claramente las diversas di- 
mensiones implicadas en el concepto de «mundo», es decir, la antropoldgica, la cosmo- 
ldgica y la histdrica, a las que deberia afadirse, con valor de principio hermenéutico, la 
teoldgica o cristiana. 

Una intensa dedicacién a la tarea permitié llegar, dentro del plazo previsto, a una 
nueva version del proyecto, el llamado Textus recognitus que fue presentada el 15 de no- 
viembre en la congregacion general 161. El tenor del n.2 era el siguiente: Mundum igitur 
[Ecclesia] prae oculis habet hominum seu universam familiam humanam cum universitate 
rerum inter quas vivit; mundum, theatrum historiae generis humani, eiusque industria, cladi- 
bus ac victoriis signatum; mundum, quem christifideles credunt ex amore Creatoris conditum 
et conservatum, peccati quidem regno profunde turbatum, sed a Christo crucifixo et resurgen- 
te, fracta potestate Maligni, liberatum ut ad consummationem propositi Dei de universali sa- 
luti transformetur (AS IV/VI, 421). 

Esta nueva version fue bien recibida, aunque no faltaron observaciones de detalle. 
En apenas unos dias la Comisién llegé al Textus denuo recognitum, que fue presentado el 
2 de diciembre en la congregacién general 166, y sometido a votacidn por partes. Como 
fruto de esas votaciones el numero que nos interesa quedo incorporado al texto final de 
la constitucién, promulgada por Pablo VI en la sesidn publica celebrada el 7 de diciembre. 
Damos a continuacion el texto, primero en la version original latina, y luego en la traduc- 
cidn castellana: 

(Ecclesia) mundum igitur hominum prae oculis habet seu universam familiam humanam 
cum universitate rerum inter quas vivit; mundum, theatrum historiae generis humani, eiiusque 
industria, cladibus ac victoriis signatum; mundum, quem christifideles credunt ex amore Crea- 
toris conditum et conservatum, sub peccati quidem servitute positum, sed a Christo crucifixo 
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et resurgente, fracta potestate Maligni, liberatum, ut secundum propositum Dei transformetur 
et ad consummationem perveniat (cf. AS IV/VII, 733; sobre la decision respecto al titulo de 
la constituci6n, vid. 346). 

«Tiene ante sus ojos [la Iglesia] el mundo de los hombres, es decir, toda la familia 
humana con la universalidad de las realidades entre las que ésta vive; el mundo, teatro 
de la historia del género humano, marcado por su destreza, sus derrotas y sus victorias; 
el mundo, que los fieles cristianos creen creado y conservado por el amor del Creador, 
colocado ciertamente bajo la esclavitud del pecado, pero liberado por Cristo crucificado 
y resucitado, una vez que fue quebrantado el poder del Maligno, para que se transforme, 
segun el designio de Dios, y Ileque a su consumacidn». 

Como puede advertirse el texto mantiene en su redaccidn el enfoque al que se lle- 
go después de las discusiones durante el examen del Textus receptus, aunque una de las 
dimensiones entonces senaladas, la cosmolégica, queda muy en segundo plano. A decir 
verdad, la estructura del parrafo, aun recogiendo las cuatro dimensiones senaladas, obe- 
dece, en ultima instancia, a la distincidn entre dos niveles conceptuales. En primer lugar, 
un nivel de caracter antropolégico-histdrico, en el que el documento conciliar acude a una 
metodologia fenomeldgico-descriptiva: el mundo aparece, en suma, como la realidad en 
la que el hombre vive, con la que se encuentra al nacer y a la que moldea con su actuar 
tanto individual como colectivo. En segundo lugar, e inmediatamente después, el nivel 
cristiano, en el que se sintetizan las verdades de la fe desde las que valorar e interpretar 
teoldgicamente ese mundo que se acaba de describir. 

En este sentido, el n.2, al mismo tiempo que precisa lo que la constitucién entiende 
por mundo, anticipa lo que constituye el objetivo de fondo de la totalidad del documento: 
la aspiracion a dirigirse al mundo contemporaneo, con las realidades, valores y problemas 
que lo caracterizan, para ofrecer a la humanidad, con actitud y espiritu de servicio —asi lo 
subraya el n.3-, la luz y la fuerza que derivan del Evangelio. 


3. Hacia una caracterizacién del mundo contemporaneo 


En coherencia con ese planteamiento, inmediatamente después del numero cuya 
historia hemos mencionado, Gaudium et spes dedica diversos pasajes a describir los ras- 
gos que considera mas caracteristicos de ese mundo concreto al que quiere dirigirse: es 
decir, no el mundo en abstracto, sino el mundo que le era contemporaneo. Encuentra en 
él luces y sombras, no solo esperanzas y deseos, sino también experiencias duras e incluso 
dramaticas. Un mundo, ademas, que atraviesa una encrucijada cultural de singular en- 
vergadura, ya la que «la humanidad» entra en una etapa en la que «profundos y rapidos 
cambios se extienden progresivamente a todo el universo», hasta el punto de que resulta 
acertado hablar «un nuevo periodo de la historia» (n.4). 

A partir de esa primera aproximaci6n, el texto de la constituci6n (n.5-10, que deben 
ser completados con el n.11, que tiene un valor sintético, y con otros pasajes posteriores) 
hace referencia a la evolucidn de las ciencias y de las técnicas; a la transformacién de las 
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sociedades como consecuencia del difundirse de la industrializacion; a los cambios que 
todo eso provoca en las mentalidades, en las instituciones y en los modos de comporta- 
miento; a los desequilibrios que en mas de un momento acompanan a esa evolucion y a 
ese desarrollo, etc. 

Al comienzo de todo este apartado, en el ya citado n.4, los redactores de Gaudium et 
spes recogieron una expresién en la que conviene deternerse: «los signos de los tiempos». 
Ecclesiae officium incumbit signa temporum perscrutandi et sub Evangelii luce interpretandi, 
son las palabras textuales de la constitucién. A esta expresion se venia acudiendo, no sin 
polémicas y discusiones, desde tiempos de Juan XxXIll. Para algunos autores a esas palabras 
se les debia atribuir un valor sdlo descriptivo y socioldgico: remitirian, pues, sencillamen- 
te a rasgos distintivos de la situacién presente, sin implicar ningun juicio de valor. Otros, 
en cambio (mencionemos al mas significativo: Marie Dominique Chenu), subrayaban su 
relacion con el pasaje de Mt 16,3, del que linguisticamente depende, para deducir de ahi 
que implica la atribuci6n a la historia de una cierta capacidad para poner de manifiesto el 
designio divino. 

En uno de los proyectos para la constituci6n, el conocido como esquema de Lovaina, 
elaborado a fines de 1963 y principios de 1964, se dedicaba a los signos de los tiempos un 
largo parrafo, con formulaciones que se movian, aunque matizadamente, en la segunda 
de las direcciones mencionadas. Este esquema fue presentado en la congregacién de 20 
de octubre de 1964, siendo objeto de un animado debate a lo largo de varias congrega- 
ciones. En la versién elaborada en Ariccia en enero-febrero de 1965, la expresién desa- 
parece, pero vuelve a reaparecer en el Textus recognitus de noviembre de 1965, aunque 
con una amplitud de significacién diversa de la que tenia en el texto de 1963 y luego, con 
ese mismo alcance, en la versidn definitivamente aprobada. Se le atribuye, en efecto, un 
caracter mas bien descriptivo y se recalca que esos signos «han de ser interpretados a la 
luz del Evangelio» (n.4/a; AS IV/VII, 734-735). En esa linea continua moviéndose el resto 
de la constituci6n -como puede verse en los n.11 y siguientes-, asi como el magisterio 
posterior (ver, por ejemplo, la Exh. apost. Familiaris consortio, promulgada por san Juan 
Pablo II el 22-I-1981, n.4-5). 

Hechas estas precisiones, es necesario senalar que Gaudium et spes implica la consa- 
gracidn de un modo de proceder, muy en consonancia con el caracter pastoral de la cons- 
titucidn, que han seguido gran parte de los documentos dedicados a partir de esa fechaa 
la doctrina social de la Iglesia; a saber, comenzar la exposicidn con una descripcidn, mas o 
menos desarrollada segun los casos, de la situacidn social del momento. Se evidencia asi 
el caracter dialdgico de esa doctrina, y se corta de raiz toda interpretacidn que lleve a con- 
siderarla como una ensenhanza genérica o abstracta, tal vez valida en si, pero desvinculada 
de la realidad histdorica concreta. 

En mas de una ocasidén se ha hecho notar, en referencia no a las caracteristicas for- 
males del texto, sino a su contenido, que la descripcién del conjunto de la situacién so- 
cio-cultural que ofrece Gaudium et spes esta marcada por un fuerte optimismo, que los 
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hechos posteriores han obligado a matizar e incluso a corregir. Es un hecho obvio que los 
padres conciliares no podian prever ni la conmocidn cultural que implicé el mayo de 1968, 
nila caida en 1989 del muro de Berlin, con la exaltacién que la acompano y el desencanto 
que se produjo poco después, ni la universalizacidn del terrorismo, ni la crisis financiera y 
econdmica comenzada poco después; de la celebracién -gratificante, pero efimera- del 
inicio del tercer milenio, ni otros muchos acontecimientos, sea positivos, sea negativos, 
que se han producido desde 1965 hasta nuestros dias. Pero también es cierto que en el 
texto conciliar predomina un tono optimista, aunque no se limita a sehalar «gozos y espe- 
ranzas», sino también «tristezas y angustias». 

En todo caso, y esto parece lo decisivo, el optimismo que le caracteriza no deriva de 
analisis de caracter sociolégico, sino de una instancia diversa. El concilio habla, en efecto 
-con esta consideracion se cierra el n.10, ultimo de los que ofrecen el intento de carac- 
terizacidn general de la situacidn contempordnea-, «a la luz de Cristo, Imagen de Dios 
invisible, Primogénito de toda criatura», de modo que es a esa luz como aspira a «iluminar 
el misterio del hombre» y a «cooperar en el descubrimiento de la solucién de los principa- 
les problemas de nuestro tiempo». Principio que, con una u otras palabras, es reiterado al 
final de cada uno de los cuatro capitulos que componen la primera parte de Gaudium et 
spes. Desde esa perspectiva, debe proceder todo analisis que aspire a captar el mensaje de 
fondo de la constituci6n. Es, por tanto, la que seguiremos. 


4, Presupuestos de la comprension cristiana del mundo 


Para situarnos en esa linea resulta oportuno citar de nuevo una palabras del n.2 de 
Gaudium et spes: aquellas en las que senala que el mundo en el que la humanidad vive y al 
que el concilio quiere dirigirse, es un mundo «que los fieles cristianos creen creado y con- 
servado por el amor del Creador, colocado bajo la esclavitud del pecado, pero liberado por 
Cristo crucificado y resucitado, una vez que fue quebrantado el poder del Maligno, para 
que se transforme, segun el designio de Dios, y llegue a su consumacién». 

De forma breve, pero expresiva, se recogen ahi las cuatro coordenadas que deter- 
minan la comprensi6n cristiana del mundo: la creacion, el pecado, la redencidn, la con- 
sumacion final. Para analizarlas cabria proceder siguiendo el orden con el que acabamos 
de enunciarlas, que reproduce los hitos decisivos de la historia de la salvacién. Parece, 
sin embargo, preferible analizar las dos tensiones que implican: la tensién entre pecado 
y gracia, de una parte, y entre creaci6n y consumaci6n, de otra. Son, en efecto, esas dos 
tensiones las que han configurado a lo largo de los siglos los modos de entender y valorar 
el mundo y la historia; y las que pueden guiarnos para situar las afirmaciones de Gaudium 
et spes y, por tanto, a subrayar su alcance doctrinal. 


a) La tension entre pecado y gracia 


Comencemos evocando lo que es una de las convicciones cristianas fundamentales: 
la bondad original del mundo. El universo, con todo lo que lo compone, no es producto 
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de la necesidad o del acaso, ni resultado de la accion de un genio maligno, sino fruto de 
la accion libre y creadora de un Dios que es amor, y del que la Escritura nos dice que se 
agrad6 en cuanto habia creado: «vio Dios todo cuanto habia hecho, y he aqui que era muy 
bueno» (Gén 1,31). El mundo, el conjunto de la realidad, tanto la espiritual como la mate- 
rial, son ontoldgicamente buenas, como la tradici6n cristiana ha reafirmado y proclamado, 
con absoluta nitidez, evidenciando sus implicaciones dogmaticas y espirituales, ya desde 
los inicios, en polémica con el gnosticismo y el maniqueismo. 

Pero, una vez destacado cuanto precede, debe recordarse que, inmediatamente des- 
pués de haber descrito la obra de la creaci6n, el libro del Génesis (3,1ss) narra la desobe- 
diencia de Adan y Eva, situandonos ante otra realidad decisiva: el pecado, presente en la 
historia humana, ya desde el comienzo mismo de los tiempos. Un pecado que, ciertamen- 
te, ha dahado y oscurecido la bondad originaria de la creacidn, pero que -punto decisivo- 
no la ha destruido. La historia, por lo demas, no termina en el pecado de Adan, ya que, 
como dijera san Pablo, aunque haya abundado el pecado «sobreabund6 la gracia» (Rom 
5,15 y 20). El pecado ha sido vencido por Cristo, y desde la Cruz la redencidén se extiende 
al mundo entero, reconciliandolo con Dios. Las consecuencias 0 reliquias del pecado per- 
manecen, y el hombre -ser libre por naturaleza— puede incidir en nuevos errores, pecados 
y caidas, pero la gracia hace posible, hoy y ahora, vencer de nuevo al pecado, situando a la 
humanidad ante el horizonte de una plena recuperaci6n de la bondad originaria. 

Bondad original del mundo, realidad del pecado, accién de la gracia se articulan en 
la conciencia cristiana. Asi como, desde otra perspectiva de la que luego nos ocuparemos, 
se articulan creacién y escatologia, inicio de los tiempos y consumaci6n de los tiempos. 
En esa articulacién se pueden dar, y se han dado a lo largo de los siglos, acentuaciones en 
uno 0 en otro sentido. Centrémonos ahora en la articulacidn entre pecado gracia. Una in- 
terpretacion unilateral de algunas afirmaciones agustinianas y la posici6n extrema adop- 
tada por algunos sectores del monaquismo han llevado, en mas de un momento, a esa 
interpretacién no ontoldgica, pero si espiritualmente negativa del mundo a la que nos 
referiamos en paginas anteriores, es decir, a una acentuacion de la incidencia del pecado 
sobre la sociedad humana y sobre las estructuras temporales que lleva a considerarlas 
como realidades no plenamente integrables en un proyecto cristiano de vida. Seguin este 
planteamiento, que tiene su manifestaci6n mas aguda en la radicalizacién del mensaje 
luterano operada por Karl Barth en su comentario a la carta a los romanos, la actitud cris- 
tiana coherente no es otra que la separacidn del mundo y la denuncia de los males que lo 
aquejan, testimoniando ante un universo dominado por el pecado, la bondad de Dios y la 
confianza en una misericordia divina que, mas alla de nuestra pecaminosidad, nos condu- 
cira, al final de los tiempos y de la vida, a la regeneraci6n. 

Aun sin llegar a esa formulacidn extrema, la linea teoldgico-espiritual que estamos 
considerando conduce a ver el mundo sdlo como contexto de la vida humana, y como 
contexto frente al que el cristiano debe reaccionar con actitud, al menos interior, de total 
separacion y alejamiento. Pero el mensaje cristiano va mas alla. La salvaci6n que anuncia 
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el Evangelio remite no sdlo a la vida eterna y a los acontecimientos finales, sino también 
al presente. La bondad original que el mundo conserva, aunque haya sido danado por el 
pecado, y la redencidn operada por Cristo hacen posible que el pecado pueda ser vencido 
no solo en esperanza, sino en el hoy y ahora de la vida. Y que esa victoria sobre el pecado, 
que tiene lugar, ante todo, en el corazon del hombre, pueda redundar sobre sus acciones y 
sobre cuanto le rodea. El mundo es, en suma, no solo contexto, sino tarea. El cristiano esta 
llamado no sdlo a dar testimonio de Dios ante el mundo, sino a procurar que también en 
ese mundo reverbere la fuerza que dimana de la redencién. 

Asi lo puso de relieve Lumen gentium en los pasajes, ya comentados, en los que se 
ocupa de la vocacién y misién de los laicos. Asi lo reafirma Gaudium et spes, destacando 
su fundamentacion cristoldgica. El Verbo de Dios, que «ya estaba en el mundo como “luz 
verdadera que ilumina a todos hombre” (Jn, 1,9)», se ha hecho carne para «salvar todas 
las cosas y recapitularlas en El» (n.57; vid. también n.38). De ahi una vibrante invitacion 
dirigida a edificar el mundo segtin verdad, seguin lo que reclaman la dignidad del hombre 
y el querer de Dios. «El mensaje cristiano no aparta a los hombres de la construcci6n del 
mundo, ni les impulsa a despreocuparse del bien de sus semejantes, sino que les obliga 
mas bien a llevar a cabo todo como un deber». Son palabras del n.34 de la constitucion, 
analogas a las que pueden encontrarse en otros muchos pasajes, no sdlo de Gaudium et 
spes, sino de otros documentos conciliares, entre los que destaca el decreto Apostolicam 
actuositatem (vid. especialmente n.7.13). 


b) La tensi6n entre creacion y consumacion 


El valor del mundo y de la historia, y su intima conexidn con la mision cristiana, que- 
dan, en los parrafos que anteceden, clara y netamente formuladas. Pero para precisar en 
todos sus matices el alcance de la consideracidn del mundo como tarea -es decir, no como 
mero ambito- es necesario proseguir la reflexidn analizando la segunda de las tensiones a 
las que antes nos referfamos: la que media entre creacion y escatologia, entre inicio y con- 
sumacion de la historia. La creacion ha acontecido en el tiempo; mejor, ha dado origen a 
los tiempos. El universo y la historia tienen un inicio y se ordenan hacia una consumaci6n, 
hacia una meta a la que Dios los destina, y a la que se Ilegara cuando, junto «con la huma- 
nidad, también el universo entero, que esta intimamente unido al hombre y que alcanza 
su meta a través del hombre, quede perfectamente renovado en Cristo» (LG 48). 

La afirmacién de una meta o fin trascendente y metahistdrico corta de raiz toda 
tentacidn de nihilismo, tanto metafisico como existencial, ya que pone de manifiesto la 
plena realidad de la aspiracidn al sentido que anida en el corazon de todo ser humano. 
No han faltado, sin embargo, quienes han pensado que priva de valor alas realizaciones y 
empresas intrahistéricas, orientando el espiritu sola y exclusivamente hacia la eternidad. 
Sdlo que, al pensar asi, se olvida un dato fundamental: la consumacion final no adviene a 
modo de aerolito que, ajeno al mundo sobre el que se precita, lo destruye y aniquila para 
dar lugar a una situaci6n nueva, sino a modo, precisamente, de consumacion, es decir, 
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de acontecimiento final que, asumiendo cuanto le antecede, lo lleva a una plenitud que 
ciertamente lo trasciende, pero que a la vez lo plenifica y perfecciona. Excluye, pues, todo 
planteamiento que, como el hegeliano, aspire a una justificacidn de la historia desde la 
historia misma o, dicho desde otra perspectiva, a toda absolutizacion de las metas intra- 
historicas, como si el individuo humano agotara en ellas su razon de ser. Pero no excluye, 
en modo alguno, el valor del acontecer y de las situaciones y realizaciones que lo jalonan: 
no solo porque en ellas, y a través de ellas, el hombre se realiza como hombre e incoa y 
prepara la eternidad, sino también -e importa subayarlo- que todas ellas, consideradas 
en si mismas y en referencia a las metas a las que de forma inmediata se ordenan -la paz, 
el progreso, la felicidad...-, estan dotadas de riqueza y de valor. 

El concilio aborda esta tematica especialmente en el capitulo tercero de la primera 
parte, destinado a tratar de «la actividad humana en el mundo», y singularmente en su ul- 
timo numero: el 39. «lgnoramos el momento de la consumaci6n de la tierra y de la huma- 
nidad, y no sabemos como se transformara el universo», comienza diciendo, para anadir 
enseguida «ciertamente, la figura de este mundo, deformada por el pecado, pasa, pero se 
nos ensena que Dios ha preparado una nueva morada y una nueva tierra en la que habita 
la justicia». Y poco después: «se nos advierte que de nada sirve al hombre ganar todo el 
mundo si se pierde a si mismo. No obstante, la espera de una tierra nueva no debe debili- 
tar, sino mas bien avivar la preocupaci6n de cultivar esta tierra, donde crece aquel cuerpo 
de la familia humana, que puede ofrecer ya un cierto esbozo del siglo nuevo». Hay que 
distinguir -prosigue- «el progreso humano del crecimiento del Reino de Cristo», pero sin 
olvidar que «el primero, en la medida en que puede contribuir mejor la sociedad humana, 
interesa mucho al Reino de Dios». La realidad es, en efecto, que ese mundo nuevo hacia 
el que orienta la esperanza cristiana, presupone el presente, ya que «los bienes de la dig- 
nidad humana, la comuni6n fraterna y la libertad, es decir, todos estos frutos buenos de 
nuestra naturaleza y de nuestra diligencia, tras haberlos propagado por la tierra en el Espi- 
ritu del Senor y segun su mandato, los encontraremos de nuevo, limpios de toda mancha, 
iluminados y transfigurados cuando Cristo entregue al Padre el reino eterno y universal». 

Todo este parrafo proviene de un texto introducido durante la revisidn del esque- 
ma de Ariccia, que dio lugar a diversas discusiones, tanto a nivel de comisiones y subco- 
misiones, como luego en la congregaciones generales celebradas a partir de noviembre 
de 1965. Esas discusiones explican el tenor redaccional del texto, no del todo lineal y en 
algunos momentos no sdlo sobrio sino incluso contenido, pero apto para expresar dos 
deseos ampliamente sentidos por la asamblea conciliar: proclamar la ordenacidn ultima 
de la historia a una meta escatoldgica trascendente, fruto del pleno comunicarse de Dios 
al hombre, con la introduccién en un nuevo orden de existencia que eso implica; y el valor, 
en si y de cara a la eternidad, del actuar presente. 

La tematica abordada en este numero de Gaudium et spes habia sido ampliamente 
discutida en la teologia, particularmente en la de habla francesa, a lo largo de las décadas 
de 1940 a 1960. Ya desde el principio se manifestaron con claridad dos tendencias, que 
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fueron pronto designadas con los vocablos «encarnacién» y «escatologia», segun que los 
autores pusieran el acento en la necesidad de que el cristiano se haga presente con plena 
radicalidad, se encarne, en el mundo concreto en que le toca vivir (M. |. Montuclard, D. 
Dubarle, G. Thils), o recuerden que el cristiano no debe olvidar en ningun momento que el 
hombre esta llamado a una finalidad que trasciende la historia (L. Bouyer, J. Daniélou, Y. M. 
Congar). El debate fue intenso, si bien, salvo en el caso de las posiciones extremas, las dos 
tendencias mencionadas, y las acentuaciones a las que dan lugar, no se excluyen la una a 
la otra, sino que mas bien se complementan. De hecho ambas dejaron huella en el texto 
de la constitucién pastoral. 

Ya avanzado o concluido el concilio la cuestidn reaparecié, aunque con acentos di- 
versos, en la teologia de habla alemana, de una parte, con la «teologia del mundo» de J. 
B. Metz (1968) y con la «teologia de la esperanza» de J. Moltmann (1964); y, de otra, con la 
trilogia Gloria, Teodramatica y Teoldgica, que H. U. von Balthasar publicé entre 1961 y 1987. 
Y, algo después, y pasando de Europa a Latinoamérica, en la «teologia de la liberacién» 
propuesta por Gustavo Gutiérrez (1970) y luego continuada, y agudizada, por otros pen- 
sadores. Para el tedlogo peruano lo que denomina «teologia de los dos planos», historia 
socio-politica y cultural, de una parte, y reino de Dios, de otra, propugnada por diver- 
sos autores -remite especialmente a Jacques Maritain- y recogida, de algun modo, por 
el concilio, no da razon acabada de la unidad del designio divino. La unién entre ambos 
planos es, afirma, mas profunda, ya que la liberacién anunciada y realizada por Cristo no 
solo reclama manifestarse en la realidad concreta, sino hacerlo llegando hasta el nivel de 
la politica, sin el cual no se da verdadera liberacion. De ahi la expresion en la que se resu- 
me su planteamiento: sin hechos politicamente liberadores no hay verdadera y auténtica 
liberacion cristiana. 

Las ideas de Gustavo Gutiérrez presuponen -y asi lo afirma expresamente- una clara 
percepcion del valor de las obras como manifestacidn y confirmacidn de la fe, pero in- 
terpretandola desde una perspectiva que es fruto de un influjo -matizado, pero no por 
eso menos real- del planteamiento hegeliano-marxista, con la consiguiente valoracién 
unidimensional y absolutizadora de la politica, y las implicaciones, tanto practicas como 
especulativas, que esa unilateralidad trae consigo. No es este el lugar para proceder a un 
analisis de esa posicion, por lo que podemos limitarnos a senalar que rompe el equilibrio 
que Gaudium et spes habia buscado establecer y al que se debe retornar, como senald 
Pablo VI en la Exh. apost. Evangelii nuntiandi, del 8 de diciembre de 1975 (n.31ss) y lo reite- 
raron las dos Instrucciones dedicadas a este tema por la Congregacién para la Doctrina de 
la Fe (Libertatis nuntius, 6-VIll-1984, y Libertatis conscientia, 22-Ill-1986). 

El cristiano no sdlo vive en el mundo, sino que ama al mundo, y las realidades que lo 
configuran, con un amor teologal, con conciencia de que ese mundo esta llamado a una 
consumaci6n trascendente, fruto de la comunicacién plena de Dios al hombre y de la in- 
troducci6n en un modo de existencia que esa comunicacion implica. Pero esa conciencia 
no lleva a un desprecio del mundo presente, o a un distanciamiento respecto a él, sino, al 
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contrario, a una nueva y mas profunda valoracién, en cuanto mundo en el que, ya hoy y 
ahora, se incoa ese encuentro con Dios, y en Dios con toda la humanidad, que se realizara 
acabadamente en la escatologia. 

De ahi las palabras que san Josemaria Escriva de Balaguer, pasando del nivel descrip- 
tivo al parenético, escribia en una de sus homilias: «Cristo, Nuestro Sefor, sigue empena- 
do en esta siembra de salvacion de los hombres y de la creacién entera, de este mundo 
nuestro, que es bueno, porque salid bueno de las manos de Dios. Fue la ofensa de Adan, 
el pecado de la soberbia humana, el que rompié la armonia divina de lo creado. Pero Dios 
Padre, cuando lleg6 la plenitud de los tiempos, envid a su Hijo Unigénito, que -por obra 
del Espiritu Santo- tom6 carne en Maria siempre Virgen, para restablecer la paz, para que, 
redimiendo al hombre del pecado, adoptionem filiorum reciperemus (Gal 4, 5), fuéramos 
constituidos hijos de Dios, capaces de participar en la intimidad divina: para que asi fuera 
concedido a este hombre nuevo, a esta nueva rama de los hijos de Dios (cfr. Rom 6,4-5), 
liberar el universo entero del desorden, restaurando todas las cosas en Cristo (Ef 1,9-10), 
que las ha reconciliado con Dios (Col 1,20)» (Es Cristo que pasa, n.183). 


5. La distincién Iglesia-mundo: hacia el capitulo cuarto de la primera parte 
de Gaudium et spes 


En las consideraciones que anteceden nos hemos referido repetidas veces a la Igle- 
sia, pero sin hacer de ella objeto directo de analisis, ya que nuestra atencidn ha estado 
dirigida mas bien hacia el mundo y hacia la posicién del cristiano del mundo. Llega ya el 
momento de abordar de modo frontal la tematica eclesioldgica, y, en consecuencia, ana- 
lizar el segundo de los pasajes de Gaudium et spes que, segun sehalabamos al principio, 
deben estructurar la exposicidn. Es decir, el capitulo cuarto de la primera parte, titulado 
«Mision de la Iglesia en el mundo contemporaneo» y compuesto por seis largos numeros: 
desde el 40 al 45. 

Puede sorprender que un apartado con ese titulo, que reproduce casi literalmente 
el de la propia constitucidn, no haya sido colocado al comienzo, a modo de introduccién, 
y aparezca sdlo cuando el documento esta en pleno desarrollo y hayan sido objeto de 
consideracion temas basicos, como la condicién del hombre en cuanto persona, su socia- 
bilidad y su actividad. De hecho a lo largo de la elaboraci6én de Gaudium et spes se propuso 
en diversas ocasiones que se adelantara, ofreciéndolo como capitulo introductorio. No 
obstante, los redactores consideraron que era preferible mantenerse fieles al orden expo- 
sitivo pensado en Ariccia, de donde proviene la redacci6n a partir de la cual se elabor6 el 
capitulo. 

En efecto, en esa reunion se consider6 oportuno, dedicar la primera parte de la cons- 
titucidn a los principios doctrinales basicos, y configurarla partiendo de una consideraci6n 
antropoldgica (la dignidad de la persona humana), para pasar luego a la social (la comuni- 
dad humana) y ala cosmoldgica (la actividad humana en el mundo) y llegar finalmente, y 
bien asentados esos presupuestos, a un cuarto capitulo de caracter eclesioldgico, es decir, 
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al analisis de la relacion de la Iglesia con esa persona, esa comunidad y ese mundo de los 
que previamente se ha tratado. Asi lo reafirma el texto definitivamente aprobado, en el 
que el capitulo cuarto comienza con las siguientes palabras: «Todo lo que hemos dicho 
sobre la dignidad de la persona humana, sobre la comunidad humana, sobre el sentido 
profundo de la actividad humana, constituye el fundamento de la relacion entre la Iglesia 
y el mundo y también la base de su didlogo mutuo. Por eso, en este capitulo, supuesto ya 
todo lo que este concilio ha dicho sobre el misterio de la Iglesia, se va a considerar ahora a 
la Iglesia misma en cuanto que existe en este mundo y con él vive y actua» (GS 40). 


a) Panordmica histérica de la reflexion sobre las relaciones entre Ia Iglesia y el mundo 


La reflexién sobre las relaciones entre la Iglesia y el mundo es, por lo demas, tan 
antigua como el cristianismo. No podia ser de otra manera ya que el cristianismo no es 
solo una doctrina predicada por una personalidad excelsa, Jesus de Nazaret, sino una co- 
munidad, y una comunidad que no surge a modo de pura consecuencia socioldgica del 
difundirse de su mensaje, sino como fruto de una decision fundacional de Jesucristo, que 
ha querido la realidad de la Iglesia. Mas atin, que, gracias al envio del Espiritu, se hace 
presente en ella, comunicandole su vida, orientandola hacia la plenitud final. De ahi la 
complejidad de la distincidén Iglesia-mundo, puesto que, de una parte, la Iglesia esta ani- 
mada por una vida que no viene del mundo ni del hombre, sino de Dios que comunica su 
propio vivir y, en consecuencia, trasciende al mundo y a la historia. Pero, de otra, no sdlo 
existe en la historia y se desarrolla teniendo como contexto el desplegarse del acontecer, 
sino que -y se trata de una cuesti6n decisiva— tiene conciencia de que la fe y la vida que 
la animan hacen referencia al mundo, al que revelan la raz6n de ser y la meta ultima de 
toda la realidad. 

No es, pues, extrafo que los intentos de precisar y glosar esa distincidn y esas rela- 
ciones hayan sido muchos y variados. No resulta ahora necesario, ni oportuno, proceder 
a analizarlos, pero parece conveniente, como introduccién al estudio de este capitulo de 
Gaudium et spes, hacer referencia a algunos. Mencionemos, en primer lugar, al que ha te- 
nido mas incidencia histdrica: el de san Agustin. El doctor de Hipona describe la historia 
como un devenir surcado por dos grandes Ciudades, ambas misticas, es decir, transcen- 
dentes, pero con incidencia en el acontecer. Ante todo, la Ciudad de Dios, formada por 
cuantos, abiertos a la gracia, estan unidos a Dios y participan de su vida; ciudad de natura- 
leza divina, de la que es signo y sacramento la Iglesia, aunque es mas amplia que la Iglesia, 
ya que sus fronteras se extienden mas alla de la comunidad cristiana visible. Frente a la 
Ciudad de Dios, la Ciudad del mal, formada por cuantos, colocando el amor de si mismos 
por encima del amor a Dios, estan dominados por el orgullo, el egoismo y el conjunto 
de las pasiones. Y, en la empiria de la historia y recibiendo el influjo de esas dos ciudades 
trascendentes, las ciudades terrenas, los imperios y reinos que se extienden a lo largo y 
ancho de la tierra, orientandose en uno o en otro sentido segun el ambito de influencia 
al que se abran. 
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El planteamiento agustiniano ha tenido multiples seguidores y comentadores. Y ha 
dado origen a muy diversas interpretaciones, tanto fieles al espiritu original, como, en 
ocasiones, rompiendo el equilibrio que mantuvo el propio san Agustin. Mencionemos 
dos. De una parte, la aspiracién, muy viva en el contexto del universo medieval en el que 
emperadores y reyes se proclamaban cristianos, a postular una identificacién, al menos 
parcial, entre Iglesia y mundo cristianizado, hasta concebir lo civil y lo eclesidstico como 
dos estructuras que configuran una unica realidad: la christianitas. De otra, la tendencia 
a acentuar la presencia del mal en el mundo, hasta distinguir, como ocurre en Lutero, es- 
pecialmente en los escritos redactados durante la guerra de los campesinos, dos Reinos, 
no ya trascendentes sino empiricos, en los que imperan, y deben imperar, dos diversos 
regimenes de gobierno: la comunidad cristiana, en la que rige la ley evangélica del amor 
y del perd6n; y los reinos temporales, en los que deben tener plena carta de naturaleza el 
recurso a la fuerza y el rigor implacable de la justicia, Unicas realidades aptas para frenar 
de algun modo la constante proliferaci6n del mal y de la violencia. 

Mas cercano a nosotros, y también a la terminologia del concilio, se encuentra otro 
intento, en el que conviene detenerse: el esbozado por Jacques Maritain en Humanisme 
intégral. Maritain presupone la obra agustiniana, con la que entronca, y conoce tanto la 
tradicion luterana, especialmente en la version ofrecida por Karl Barth, como, en el extre- 
mo opuesto, la filosofia de la historia de Hegel. Moviéndose en ese contexto, propone sus 
reflexiones, que se estructuran en torno a tres nociones: Reino de Dios, Iglesia, Mundo. El 
punto de partida esta constituido por la nocidn de Reino, entendiendo por tal el Reino 
eterno, en el que la soberania de Dios se manifiesta con toda su majestad. La referencia al 
Reino remite a la escatologia, a ese momento y a esa situacion finales en los que Dios sera 
todo en todas las cosas. Pero lo que se dara al fin de los tiempos es preparado en el tiem- 
po. Hacia ese Reino escatoldgico se encamina la totalidad de la historia. De una parte, la 
historia de la Iglesia y del mundo espiritual. De otra, la historia del mundo profano, de las 
sociedades y de las civilizaciones. Con una diferencia, sin embargo. La historia de la Iglesia 
es ya, de algun modo, historia del Reino, porque la Iglesia vive, aunque sea de modo pere- 
grinante y oculto, de la vida misma del Reino. El mundo, la ciudad temporal es, en cambio, 
una realidad ambivalente, en la que estan presentes no solo Dios y su gracia, sino también 
el diablo, las fuerzas del mal, por eso podra acceder a la situaci6n final sdlo a través de una 
«mutaci6n» substancial. 

Esa ambivalencia, prosigue el fildsofo francés, no autoriza, sin embargo, el abstencio- 
nismo: el cristiano debe esforzarse a fin de que el mundo sea el lugar de una vida terrestre 
verdadera y auténticamente humana, y prepare de esa forma el advenimiento escatold- 
gico del Reino de Dios. Y debe hacerlo con conciencia de la importancia que lo profano 
posee por si mismo -y no solo por razon de su eventual servicio a las tareas y finalida- 
des eclesiales-, en cuanto realizador de valores verdadera y profundamente humanos. Se 
trata, ciertamente -ahade- de valores que pueden ser calificados de «infravalentes» en 
comparacion con el valor infinito de la gracia, y que pueden de hecho no alcanzarse, sin 
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que por ello deje de alcanzarse la plenitud del Reino -la conclusién de la historia podra 
coincidir sea con momentos de gran realizaci6n humana, sea con una situaciones de de- 
cadencia e incluso de catastrofe—, pero, en todo caso, de valores auténticos, dignos de ser 
asumidos y buscados. 


b) La génesis del capitulo cuarto de la primera parte de Gaudium et spes 


Dando por cerrado ese recorrido histdérico -aunque sin olvidarlo-, volvamos al ca- 
pitulo cuarto de la primera parte de Gaudium et spes, y concretamente a su génesis. La 
comisi6n teoldgica preparatoria, constituida por Juan XXIII en 1960, elabord, entre otros 
proyectos, un texto De Ecclesia, formado por once capitulos. En uno de ellos, el noveno, 
titulado «Las relaciones entre la Iglesia y el Estado», se resumian, con abundantes citas 
magisteriales, las tesis fundamentales del Derecho Publico Eclesiadstico de la época. Este 
proyecto fue entregado a los padres conciliares a fines de noviembre de 1962, siendo 
presentado formalmente al concilio en la congregacién general 30, del 1 de diciembre 
de 1962 (AS I/IV, 12-94; el capitulo noveno se encuentra en 65-74). El texto fue analizado 
durante las congregaciones siguientes en las que se puso de manifiesto que la asamblea 
conciliar deseaba un documento con una orientacién muy distinta. 

Teniendo presente el parecer manifestado por los padres conciliares, en los meses 
sucesivos al término del primer periodo conciliar, es decir, a partir de enero de 1963, diver- 
sas comisiones y subcomisiones trabajaron en la preparacién de lo que acabaria siendo la 
constituci6n Lumen gentium. El capitulo noveno, y la tematica que planteaba, quedaron 
apartados. No constituyen, pues, propiamente hablando, un precedente de Gaudium et 
spes, pues la historia de su elaboracién procedié por otras vias; tiene, en efecto sus raices 
en el deseo, presente ya en diciembre de 1962, de dar vida a un documento que se ocu- 
para no de la Iglesia en si misma (de la Iglesia ad intra), sino de su accion en el mundo, de 
la Iglesia ad extra. Convenia, no obstante, mencionar ese otro proyecto como piedra de 
toque que permita captar la hondura de los cambios de enfoque que a continuacién se 
produjeron y sobre los que mas adelante tendremos ocasi6n de volver. 

Situandonos ya en la historia de la constitucién pastoral, dejando aparte otras inci- 
dencias, podemos trasladarnos a la primavera de 1963 cuando una comisi6n mixta, com- 
puesta por miembros de la comisidn teoldgica y de la comisidn para el apostolado de los 
laicos elabordé un nuevo documento, que llevaba por titulo De praesentia efficaci Ecclesiae 
in mundo hodierno. Es el punto de partida de Gaudium et spes, aunque un punto de parti- 
da remoto, pues no lleg6 al concilio, ya que la comisién central coordinadora, al revisarlo, 
indicéd que, tomandolo como base, se preparase un nuevo texto, en el que hubiera una 
exposicion de caracter doctrinal-teoldgico, seguida de unos anexos (que acabaron con- 
virtiéndose en una segunda parte) sobre cuestiones también de alcance doctrinal, pero 
mas determinadas. 

Esta distribucidn en dos partes se mantuvo, aunque con variaciones, a lo largo de 
las diversas redacciones que se fueron sucediendo hasta llegar al texto de Ariccia donde, 
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al describir la primera parte del documento, se senalaba que concluye con un capitulo 
cuarto destinado a poner de manifiesto «el caracter religioso, y por tanto profundamente 
humano, de la misidn de la Iglesia en el mundo de este tiempo, la solidaridad del Pueblo 
de Dios con el género humano, y la reciprocidad de servicios que ambos estan Ilamados a 
prestarse» (introduccidn al texto de Ariccia, n.10). Ese enfoque, y ese espiritu, fueron apro- 
bados por el concilio cuando el texto de Ariccia fue presentado a la asamblea en septiem- 
bre de 1965, en la congregacién general 131 (AS IV/I, 335ss); sequidamente fue analizado 
y discutido, hasta llegar a la version final de la constituci6n (el capitulo que aqui interesa 
se encuentra en AS IV/VII, 758-765). 

Si comparamos este texto con el proyecto de 1962 -es decir, el elaborado por la 
comisi6n preparatoria del concilio— se advierte enseguida el profundo cambio de hori- 
zonte que se ha producido entre diciembre de 1962 y septiembre-diciembre de 1965. El 
proyecto de 1962 tenia un acento no sdlo marcadamente juridico, sino jurisdiccional: la 
Iglesia y la sociedad civil eran consideradas como sociedades perfectas, es decir, como 
instituciones dotadas de las facultades y poderes que les permiten alcanzar sus propios 
fines, y que, presuponiendo sus respectivas autonomias, se relacionan y colaboran. En el 
texto de Ariccia y en las diversas versiones que se sucedieron hasta llegar a la redacci6n 
final de la constituci6n, la perspectiva pasa a ser antropoldgica, teoldgica y pastoral. La 
Iglesia es considerada no ya como sociedad juridicamente perfecta -aunque ese punto, 
no se niegue: simplemente no se menciona-, sino como comunidad que, viviendo y de- 
sarrollandose en el mundo, se sabe solidaria con ese mundo, al que ofrece el mensaje y 
la vida de los que es depositaria, a la vez que se abre al reconocimiento de los bienes y 
valores que el mundo posee. 

La lectura de los diversos esquemas que jalonaron ese proceso permite discernir, 
en mas de un momento, un influjo del planteamiento de Jacques Maritain, hecho no ex- 
trano si tenemos en cuenta el elevado numero de padres conciliares y de tedlogos de 
ambito francés que intervinieron en los trabajos (Suenens, Glorieux, Haubtmann, Congar, 
Philips. ..), aunque hay también huellas procedentes de otras tradiciones teoldégicas, espe- 
cialmente la alemana y la polaca. En todo caso, y tomando como punto de comparacién el 
esquema maritainiano, se advierte una diferencia significativa. Gaudium et spes no parte 
de la consideracion del Reino de Dios para, desde ahi, dirigir la mirada al mundo y ala his- 
toria, en los que la Iglesia y las civilizaciones conviven, sino que centra la atencién, desde 
el primer momento, en la Ecclesia in terris, en la Iglesia visible y concreta, presuponiendo, 
ciertamente, su misterio y por tanto la hondura de la vida que la anima, pero subrayando 
su condicidn de comunidad histdérica y determinada. Y frente a esa Iglesia situa al mundo, 
entendiendo por tal, de acuerdo con lo fijado en su n.2, «toda la familia humana con la uni- 
versalidad de las realidades entre las que ésta vive»: sociedades, culturas y civilizaciones; 
ciencias y saberes; artes y técnicas; aspiraciones y proyectos; errores y aciertos. 

La realidad es, en todo caso, que, aunque en el presente capitulo incidan algunas de 
las reflexiones provenientes de las elaboraciones teoldgicas aparecidas en los ahos ante- 
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riores al concilio, la luz ultima y definitiva no proviene de ellas, sino de la profundizacién 
alcanzada durante la elaboraci6n de Lumen gentium. Es claro, por lo demas, que la cues- 
tidn que se planteaba el concilio no era la de la relaci6n entre comunidades distintas entre 
si y substancialmente ajenas la una a la otra, sino la que media entre la fe y la vida, entre 
la gracia y la historia, entre el evangelio y el sucederse de los pueblos, culturas y civiliza- 
ciones. Que, al afrontar esa cuestidn, lo hace afirmando a la vez y con igual fuerza tanto la 
trascendencia de la Iglesia, de su fin y de su mensaje, como la intima conexidn de ese fin 
y de ese mensaje con el conjunto de la existencia humana. Y que pueda decirse (la propia 
constitucién lo declara) que el paradigma que tiene presente es el cristoldgico, mas con- 
cretamente, el de la unidn en Cristo de lo divino y lo humano; y, en consecuencia -ambas 
realidades estan intimamente relacionadas-, también el pneumatoldgico. 


6. La ayuda que la Iglesia presta al mundo; 
la ayuda que la Iglesia recibe del mundo 


El capitulo cuarto de la constitucion se inicia con un numero, el 40, destinado a ex- 
poner el substrato que hace posibles las relaciones entre la Iglesia y el mundo. La Iglesia, 
recuerda ese numero, «esta presente ya aqui, en la tierra», y lo esta «formada por hombres, 
es decir, por miembros de la ciudad terrestre que han sido llamados a formar, en la historia 
de la humanidad, la familia de los hijos de Dios que ha de aumentar sin cesar hasta la ve- 
nida del Sefhor». Y poco después anade: «la Iglesia “grupo visible y comunidad espiritual” 
avanza con toda la humanidad y experimenta la misma suerte terrena del mundo». La 
existencia de relaciones e intercambios entre la Iglesia y el mundo presupone, en suma, un 
dato socioldgico innegable: la coexistencia de la Iglesia y del mundo a lo largo del devenir 
dela historia, de modo que los miembros de la comunidad cristiana son, al mismo tiempo, 
miembros de la familia humana. 

Ese dato socioldgico no es elevado, sin embargo, a la condicién de punto de partida. 
En efecto, inmediatamente antes de las frases recién citadas, la constitucidn, siguiendo el 
camino abierto por Lumen gentium, remite al origen trinitario de la Iglesia, y lo hace para 
subrayar no ya, como ocurre en otros pasajes de los documentos conciliares, la riqueza de 
la vida que anima ala comunidad crstiana, sino la especificidad de su fin: «procedente del 
amor del Padre eterno, fundada en el tiempo por Cristo Redentor, congregada por el Espi- 
ritu Santo, la Iglesia tiene un fin salvifico y escatoldgico que sdlo podra alcanzar en el siglo 
futuro». Punto sobre el que vuelve poco después para destacar sus implicaciones respecto 
al conjunto del capitulo: «la Iglesia, al buscar su propio fin salvifico, no sdlo comunica al 
hombre la vida divina, sino que también derrama su luz reflejada en cierto modo sobre la 
totalidad del mundo». 

EI fin no es extrinseco al sujeto. Al hombre, en cuanto ser espiritual, nada le puede 
ser comunicado como desde fuera, sino transformandolo desde el interior, y en conse- 
cuencia revelando la riqueza a la que él, en cuanto ser contemporadneamente corporal y 
espiritual, estaba abierto. La Iglesia, al dar a conocer el destino ultimo del hombre, de cada 
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individuo singular y dela humanidad en su conjunto, trae consigo una luz que, proyectan- 
dose sobre el sujeto humano, fundamenta de manera plena y definitiva su valor. De ahi 
que las relaciones entre Iglesia y mundo no sean relaciones meramente extrinsecas, o de 
colaboraci6n, sino intimas y profundas. La fisonomia unitaria del designio divino sobre la 
creaci6n y la redencion, tal y como la exponen los numeros iniciales de Lumen gentium, y a 
la que antes nos referiamos, incide aqui de modo directo. Dios Padre, creador y providen- 
te, gobierna al mundo mediante el envio del Hijo y del Espiritu, cuya accidn se deja sentir 
a lo largo de todo el acontecer y, de modo singular, en la Iglesia, en la que se le revela al 
mundo la razén ultima y la meta definitiva de la creacién: la libre y gratuita comunicacién 
por Dios de su propia vida. 

Todo lo cual refuerza lo que ya apuntabamos: la superacion y la puesta entre parén- 
tesis por parte del concilio de todo planteamiento basado en la mera consideracién de 
estructuras jurisdiccionales, para colocar el acento en las dimensiones teoldgicas, histd- 
ricas y existenciales. Y, por tanto, en las relaciones vitales que, en el interior de la historia 
humana, se dan entre esa historia y una Iglesia que forma parte de ella, a la vez que la 
trasciende, porque en ella se anuncia y se incoa la meta definitiva hacia la que toda la 
creaciOn se encamina. 

iCémo aplica Gaudium et spes estas perspectivas de fondo? El n.40 nos situa ante el 
itinerario que va a seguir la constituci6n. Concluye, en efecto, con un parrafo que es, ala 
vez, un reiteracién del enfoque ya fijado en Ariccia y una enumeracion de los temas que 
seran desarrollados en los numeros sucesivos: la Iglesia —afirma- derrama su luz sobre el 
mundo y contribuye a humanizar la sociedad y la historia «especialmente en cuanto que 
sana y eleva la dignidad de la persona humana, fortalece la consistencia de la comunidad 
humana, e impregna de un sentido y una significacidn mas profunda la actividad cotidia- 
na de los hombres». 

Una simple mirada al indice de la constitucidn permite comprobar que las tres cues- 
tiones mencionadas han sido ya tratadas, y con amplitud, en los tres primeros capitulos 
de esta parte de Gaudium et spes. La realidad es, en efecto, que los n.41 a 43 del capitulo 
cuarto no hacen otra cosa que retomar esas cuestiones, para glosarlas desde una pers- 
pectiva eclesioldgica; mas concretamente, desde la perspectiva de la misién para mostrar 
como la Iglesia contribuye al bien del conjunto del vivir humano no de forma accesoria 0 
adventicia, sino precisamente cumpliendo la mision salvifica que le es propia. No es, pues, 
necesario proceder aqui a considerar con detalle el contenido de esos numeros. Baste con 
remitir a ellos -y a las voces Hombre, Cultura y Actividad humana del presente Dicciona- 
rio-, limitandonos aqui a resumir su linea argumentativa: 

a) Dignidad de la persona humana. La Iglesia, al proclamar la llamada a participar 
en la vida divina, «descubre al hombre el sentido de su propia existencia» y pone de 
manifiesto «la libertad de los hijos de Dios» -sdlo con libertad puede ser recibido el don, 
libre y gratuito, que Dios hace de Si mismo-, y de esa forma fundamenta de manera 
radical la plena dignidad de la persona, asi como su libertad, sustrayéndolas a cambios 
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de opinidn o a conmociones sociales que pudieran negarlas, dafarlas o ponerlas en en- 
tredicho (n.41). 

b) Consistencia de la comunidad humana. «La unidad, fundada en Cristo, de la fa- 
milia de los hijos de Dios» fortalece esa conciencia de unidad de la entera familia humana 
que, aunque entre contracciones y negaciones, se manifiesta a lo largo de la historia, evi- 
denciando sus raices -la comunidad de origen (la creacién divina) y de fin (la reunion final 
en torno a Dios Padre de la humanidad redimida) y poniendo de relieve que «la verdadera 
union social externa procede de la unién de las mentes y de los corazones» (n.42). 

c) Sentido profundo de la actividad cotidiana. La Iglesia, al reafirmar el destino eter- 
no del hombre, libera al ser humano de la esclavitud a proyectos meramente temporales 
y, en consecuencia, limitados e incapaces de saciar su sed de infinito, ala vez que impulsa 
la busqueda del bien social y de la convivencia, recordando que a nadie le es licito minus- 
valorar sus deberes civicos y seculares, pues quien asi actua, no solo descuida «sus debe- 
res con el prdjimo» sino incluso los que tiene respecto «al mismo Dios y pone en peligro 
su Salvacién eterna» (n.43). 

En toda esa exposicién Gaudium et spes procede de forma asertiva, a la vez que pro- 
cura evitar expresiones retdricas o encomidasticas, exponiendo sus consideraciones con 
estilo directo y sencillo, y sin omitir la referencia a fallos y defectos en los que la Iglesia ha 
podido incurrir a lo largo de su historia, dificultando asi la percepcién del mensaje que 
estaba llamada a trasmitir. Por lo demas, y asi lo advierte desde el principio del capitulo, 
quiere dejar constancia no sdlo de la ayuda que la Iglesia presta al conjunto de la comu- 
nidad humana, sino también de lo que el mundo, la historia y la cultura aportan al vivir 
eclesial. 

A este punto se dedica el ultimo numero del capitulo, el 44, cuya perspectiva es 
la misma que la de los numeros anteriores. En lo que el concilio quiere poner el acento, 
no es en la eventual ayuda que autoridades e instituciones civiles puedan prestar a las 
tareas eclesiasticas, sino en el hecho, mucho mas profundo, de que el desarrollo de la 
cultura y el vivir social en su conjunto contribuyen a que la comunidad cristiana pro- 
fundice en el mensaje y la vida que ha recibido de Cristo y en las luces y exigencias que 
de ahi derivan. Entran aqui en juego, como resulta obvio, algunas realidades teoldgicas 
fundamentales -la unidad entre creacién y redencion, entre naturaleza y gracia, entre 
razon y fe— presentes a lo largo de la totalidad de la obra conciliar, que ahora podemos 
glosar brevemente. 

La fe presupone una razon que sea capaz de recibirla y expresarla. La gracia presupo- 
ne una libertad que, al acogerla, se orienta hacia el amor y hacia el servicio. El ser humano, 
y la Iglesia como comunidad, no comienzan a existir en el vacio, sino en un momento con- 
creto de la historia y en una coyuntura cultural determinada. Y todo ello, lo que el hombre 
naturalmente es y lo que la historia aporta, contribuye —puede contribuir- a la vivencia y 
al desarrollo de la fe. «La experiencia de los siglos pasados, el progreso de las ciencias, los 
tesoros ocultos en las diferentes formas de cultura humana, con las que el hombre mismo 
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se manifiesta mas plenamente y se abren nuevos caminos hacia la verdad, aprovechan 
también a la Iglesia». Le fueron —prosigue el texto- de ayuda en los inicios de la historia 
cristiana, y deben continuar siéndolo a través de los tiempos, porque la necesidad de que 
la predicacién de la palabra divina se acomode a la diversidad de situaciones es «ley de 
toda evangelizacidn» (n.44). 

Pero la aportaci6n de la historia del mundo y de la cultura a la vida eclesial no se limi- 
taal orden del conocimiento, ala profundizacién en la comprensién del mensaje revelado, 
sino que alcanza también a la misma configuraci6n de la Iglesia como «estructura social 
visible», que «se enriquece con la evolucién social humana». También aqui, como en el 
caso anterior, con una precisién importante: la fe tiene su fundamento no en el crecimien- 
to y en la evolucién de la cultura, sino en la palabra de Cristo, a la que da acceso la accion 
del Espiritu Santo; y la Iglesia recibe su fisonomia constitutiva no de la experiencia social, 
sino de la voluntad fundacional de Cristo. Se enriquece, pues, con aportaciones historicas, 
pero «no como si faltase algo en la constitucién que Cristo le ha dado, sino para conocer 
esta constituci6n mas profundamente, expresarla mejor y adaptarla con mayor acierto al 
propio tiempo» (n.44). 

El capitulo cuarto se cierra con un numero, titulado «Cristo, alfa y omega», del que 
podemos citar la frase central, en la que, como ya apuntabamos, la distincidn y relacién 
entre la Iglesia y el mundo, es fundamentada cristol6gica y pneumatoldgicamente, po- 
niéndola en conexidn con el misterio del Verbo encarnado, en quien se unen divinidad y 
humanidad y al que remite la totalidad del acontecer: «El Verbo de Dios, por quien todo 
fue hecho, se hizo carne de modo que, siendo Hombre perfecto, salvara a todos y recapi- 
tulara todas las cosas. El Sefor es el fin de la historia y de la civilizacién, centro del género 
humano [...]. El es Aquel a quien el Padre resucité de entre los muertos [...]. Vivificados 
y reunidos en su Espiritu, peregrinamos hacia la consumaci6n de la historia humana, que 
coincide plenamente con el designio de su amor: “restaurar en Cristo todas las cosas del 
cielo y de la tierra” (Ef 1,10)» (n.45). 


7. Conclusion 


El conjunto de los documentos conciliares y especialmente Gaudium et spes usan 
el término «mundo» con un significado que va desde lo césmico y lo antropoldgico a la 
historico-salvifico, es decir, con el sentido glosado en el n.2 de la constitucion pastoral. 
Con la palabra «mundo» se designa la totalidad de la creacién, considerandola desde la 
perspectiva del hombre, es decir, en cuanto referida al hombre y ofrecida a su accion y a su 
creatividad. El mundo implica, ciertamente, la creaci6n material, pero se constituye como 
tal mundo por referencia al hombre, a su corporalidad y a su espiritualidad, en virtud de 
las cuales pertenece al cosmos que le rodea, ala vez que, en uno u otro grado, lo domina 
y lo transforma. Integran, pues, el mundo, tal y como el concilio utiliza el vocablo, las fa- 
milias y los pueblos, las sociedades, las culturas y las civilizaciones, las ciencias y las artes, 
la técnica y la industria, el deporte y el juego, en suma, todas las realidades con las que el 
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hombre se relaciona o con las que se expresa. Y en las que experimenta tanto su fuerza 
como su debilidad, con el consiguiente sucederse de éxitos y fracasos, de momentos de 
exaltacion y de cansancio, de felicidad y de amargura, e incluso de angustia y de tendencia 
a la desesperacion. 

A ese mundo se dirige el concilio para poner de manifiesto la luz y el impulso que 
derivan del mensaje cristiano sobre la creacién y la redencion. Las lineas basicas de ese 
mensaje han ido ya apareciendo a lo largo de las consideraciones que preceden. Llegados 
al final podemos resumirlas de forma sintética como corresponde a unas conclusiones, en 
torno a las cinco afirmaciones que siguen: 

a) Bondad de la creaci6n. El mundo no es producto de una necesidad impersonal y 
despersonalizadora, ni consecuencia de la pugna entre principios arcanos y contrapues- 
tos, sino fruto de la accion libre, gratuita y amorosa de un Dios personal, trascendente y 
todopoderoso (cf. GS 2). Es, pues, original y constitutivamente bueno; y lo es en la totali- 
dad de las dimensiones que lo componen, tanto las espirituales como las materiales. La 
presencia del mal aparece en un segundo momento, y como consecuencia de un uso 
inadecuado de su libertad por parte de las criaturas espirituales, que introducen asi una 
ruptura en el plan originario de Dios y, con esa ruptura, el dolor y el sufrimiento. Pero la 
libertad creada no iguala en poderio a la libertad y al amor divinos: la bondad original de 
la creacion no ha sido aniquilada por el pecado, sino sdlo dafada y oscurecida. Y Dios no 
abandona al hombre a un destino tragico, sino que interviene con su fuerza redentora. 
En Cristo y mediante el envio del Espiritu Santo, Dios Padre reconcilia al mundo consigo, 
y otorga al hombre la gracia que hace posible vencer al pecado, actuar seguin el manda- 
miento supremo del amor y, de esa forma, orientar la historia en el sentido del bien y hacer 
del mundo, aunque no sin dificultad ni empefo, una morada coherente con la dignidad 
que al ser humano le es propia (GS 38). 

b) Razén de ser y sentido de la existencia. El dogma cristiano de la creacién nos 
remite al origen de las cosas, al hecho de que toda realidad recibe su ser de Dios; pero 
también, e inseparablemente, remite al fin o meta. Dios no crea al acaso 0 como por juego, 
sino llevado de su amor, buscando comunicar su bondad a las criaturas y llamandolas a 
participar de su amor y de su vida. Desde el primer instante el universo ha estado destina- 
do, segun el designio de Dios, a alcanzar, pasando a través de la historia y por tanto de la 
respuesta humana al querer divino, una plenitud de la que, una vez lograda, no decaera 
jamas. Dicho en términos mas concretos, a desembocar, en virtud del don pleno que Dios 
hara de Si mismo, en una familia de hijos de Dios, en una humanidad redimida que habi- 
tara en unos nuevos cielos y una nueva tierra, de los que habra desaparecido el dolor y 
donde reinaran el amor, la felicidad y la justicia. La revelaci6n de esa meta trascendente 
-de la que cabe hablar sdlo en términos metaféricos— fundamenta de manera plena la 
aspiracion al sentido que anida en lo mas hondo del corazén humano. Supera en conse- 
cuencia, de forma radical, la amenaza de la desesperacion y del nihilismo: el mundo no 
esta llamado a desembocar en la nada, sino en la plenitud. El mensaje cristiano reivindica 
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«la dignidad de la vocaci6n humana» y devuelve la esperanza «a quienes desesperan de 
su destino mas alto», que «Cristo, el nuevo Adan, en la misma revelacion del misterio del 
Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la 
grandeza de su vocaci6n» (GS 21.22). 

c) Protagonismo y responsabilidad del hombre en relacidn con la historia. Situado 
en el tiempo, nacido en un momento y en un contexto concretos, el ser humano esta 
destinado a crecer enfrentandose con avatares, acontecimientos y tareas. No es mero es- 
pectador, sino protagonista de la historia. Una tentaci6n amenaza aqui al cristiano: pensar 
que el destino eterno le libera de responsabilidades temporales. Nada mas opuesto a la 
verdad. Debe, ciertamente, vivir de cara a la eternidad, pero con clara conciencia de que a 
la eternidad se llega a través del tiempo, afrontando las tareas que el tiempo y la historia 
traen consigo. Las llamadas que el acontecer histdrico trae consigo se dirigen, como es 
obvio, a todo hombre y no solo al cristiano. Cabe, sin embargo, afirmar que al cristiano le 
incumbe una responsabilidad especial, ya que a él, en Cristo, se le ha manifestado con sin- 
gular relieve la hondura infinita del amor divino y, en consecuencia, se le ha hecho patente 
de modo pleno que el amor es «la ley fundamental de la perfecci6n humana, y por ello de 
la transformacién del mundo» (GS 38). El mandamiento de la caridad, de una parte, y de 
otra, la esperanza, que reafirma el sentido de la vida e impulsa a confiar en la gracia, son 
titulos que enmarcan la relevancia y el alcance de la responsabilidad del cristiano, también 
respecto del mundo. 

d) Consistencia y valor de las realidades terrenas. La vida social, la ciencia, el arte, 
la amistad y todo el conjunto de realidades terrenas no son, para el cristiano, mero 4m- 
bito de su existir espiritual, sino materia con la que debe edificar su vida. Y edificarla con 
conciencia del valor que esas tareas y esas realidades tienen; y, por tanto, valorandolas y 
amandolas en cuanto tales. Dicho con otras palabras, con la conciencia de que son reali- 
dades que poseen una riqueza que él, el cristiano, esta llamado -como todo hombre- a 
percibir y apreciar, también poniendo en ellas su corazén. Ciertamente no debe ponerlo 
de tal manera que cierren su horizonte ante lo eterno -debe recordar, como dijera Bon- 
hoffer, que no son realidades ultimas, sino penultimas-—; pero, eso supuesto, debe ponerlo 
con sinceridad y autenticidad, ya que -citemos palabras del concilio, antes reproducidas, 
pero a las que vale la pena volver, pues constituyen un resumen dificil de superar- «los 
bienes de la dignidad humana, la comuni6n fraterna y la libertad, es decir, todos estos 
frutos buenos de nuestra naturaleza y de nuestra diligencia, tras haberlos propagado por 
la tierra en el Espiritu del Sefor y segun su mandato, los encontraremos de nuevo, limpios 
de toda mancha, iluminados y transfigurados cuando Cristo entregue al Padre el reino 
eterno y universal» (GS 39). 

e) Respeto a la naturaleza de los seres creados y autonomia de las realidades terre- 
nas. La consistencia de los seres, expresion de la verdad del acto creador -Dios confiere 
realmente el ser a los seres-, tiene, ademas de las consecuencias sefhaladas en el parrafo 
anterior, otras, entre ellas una que es oportuno ahora destacar: los seres tienen propieda- 
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des y cualidades que los definen, de modo que su vida y su crecimiento estan sujetos a 
leyes que impulsan y determinan su dinamismo. El ser humano, dotado de inteligencia y 
razon, puede no solo captar esas leyes, sino servirse de ellas, sujetando la naturaleza y or- 
denandola a sus fines, seguin expresa el relato del Génesis: «Creced y multiplicaos y llenad 
la tierra y sometedla» (Gén 1, 28). Pero ese dominio, so pena de desembocar en la auto- 
destruccidn, no debe ser desp6ético, sino racional y, por tanto respetuoso de la naturaleza 
de los seres. Existe, en suma -acudamos a la terminologia de Gaudium et spes- una «auto- 
nomia de las realidades terrenas», que la constitucién define con las siguientes palabras: 
«las cosas creadas y la sociedades mismas gozan de leyes y valores propios que el hombre 
ha de descubrir, aplicar y ordenar». Esta autonomia —continua el texto- es conforme a «la 
voluntad del Creador», puesto que, «por la condicidn misma de la creacion, todas las cosas 
estan dotadas de firmeza, verdad y bondad propias» (n.36). Queda, en consecuencia, ex- 
cluido de raiz todo fundamentalismo, es decir, todo intento de pasar directamente desde 
la fe (0, lo que seria aun mas grave, desde la ideologia) a la accion sin tener en cuenta los 
saberes racionales. Asi como queda excluida toda instrumentalizacion, esto es, todo in- 
tento de ordenar los seres y las instituciones a objetivos, incluso legitimos, que implique 
danar o destruir las finalidades y valores que los especifican. El mundo ha de ser llevado al 
Creador, pero desde dentro del mundo mismo y en conformidad con las caracteristicas y 
fines de que Dios lo ha dotado. 
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Nuevo Testamento 


SuMARIO.—1. El Nuevo Testamento en Dei Verbum. a) Origen de Dei Verbum. b) La redac- 
cidn de Dei Verbum. 2. Excelencia del Nuevo Testamento (DV 17). a) Contenido. b) Sobre la 
redaccién del texto. 3. Origen apostdlico de los Evangelios (DV 18). a) Contenido. b) Sobre la 
redaccion del texto. 4. Caracter historico de los Evangelios (DV 19). a) Contexto. b) Contenido y 
redaccion. c) Recepcion. 5. Los restantes escritos del Nuevo Testamento (DV 20). a) Contenido. 
b) Redaccién del texto. 6. Conclusién: a los cincuenta afios de Dei Verbum. Bibliografia. 


En el concilio las cuestiones relativas al Nuevo Testamento son tratadas de modo 
especifico en la const. dogm. Dei Verbum sobre la Revelacion divina, concretamente, en su 
cap. V. Este documento es uno de los textos mas logrados del concilio. Aunque no aborda 
todos los temas fundamentales en torno a la Sagrada Escritura, si refleja un avance muy 
importante, tanto en perspectivas como en contenidos, respecto de documentos ante- 
riores, entre los que podemos destacar la Constituci6n Dogmatica Dei Filius sobre la fe 
catolica (24-IV-1870) del Vaticano |; la Enc. Providentissimus Deus sobre el estudio de las Sa- 
gradas Escrituras (18-XI-1893) de Le6n XIII; las respuestas de la Pontificia Comision Biblica, 
creada en 1902 en el contexto racionalista del modernismo; y la Enc. Divino Afflante Spiritu 
sobre los estudios biblicos (30-IX-1943) de Pio XII. 

Un estudio atento de Dei Verbum revela una arquitectura extremadamente comple- 
ja. Esto es consecuencia del modo propio de trabajar del concilio, que, aunque partid de 
un primer esquema con una redaccién mas bien unitaria, Ilevada a cabo por unas pocas 
personas, se va modificando poco a poco, por medio de enmiendas tanto de textos am- 
plios como de pequenos detalles, hasta alcanzar una aprobacion lo mas unanime posible 
entre los padres. Eso hace que en ocasiones encontremos pasajes poco claros 0 aparente- 
mente mal encajados, pero cuyo sentido puede entenderse mejor una vez que se hayan 
estudiado los entresijos de su historia redaccional. Por eso, en los préximos parrafos ha- 
remos, en primer lugar, un breve repaso del trasfondo, el origen y la historia de la redac- 
cidn de Dei Verbum. Después, comentaremos uno a uno los puntos del cap. V, dedicado al 
Nuevo Testamento. 
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Antes de comenzar, apuntamos las denominaciones habituales de los diferentes 
esquemas del iter de Dei Verbum, a los que se hara referencia en adelante: Texto A (13- 
Il-1961), Texto B (9-XI-1961) y Texto C (23-VII-1962), todos ellos del periodo preparatorio. 
Del periodo propiamente conciliar son: Texto D o prior (22-IV-1963), Texto E 0 emendatus 
(3-VII-1964), Texto F o denuo emendatus (20-XI-64) y Texto G 0 adprobatus (18-XI-1965). 


1. El Nuevo Testamento en Dei Verbum 
a) Origen de Dei Verbum 


El 17 de mayo de 1959 fue creada la Comisién antepreparatoria del concilio, presidi- 
da por el card. Tardini. Comenzé la peticidn de pareceres sobre temas para tratar en el con- 
cilio. Se recibieron 2.150 respuestas. Entre éstas, muchas hacian referencia a cuestiones de 
Sagrada Escritura. Destacan las aportaciones de la Pontificia Universidad Gregoriana; del 
Pontificio Instituto Biblico, del que era rector entonces E. Vogt; de la Pontificia Facultad 
Teoldgica San Buenaventura; de la Pontificia Universidad de Comillas; de la Universidad 
Catdlica de Lovaina; de la Pontificia Universidad Santo Tomas, de Manila; y de la Pontificia 
Universidad de Salamanca. Asi, ya desde los inicios del concilio, se tuvo la idea de hacer 
una constitucién sobre Revelacién, Escritura y Tradicién, que eran temas recurrentes en 
los vota. En opinidn de Ratzinger, tres fueron los motivos principales que concurrieron 
para redactar lo que seria Dei Verbum: el nuevo planteamiento de la Tradicidn que se es- 
taba desarrollando, por diversas razones, desde inicios del s. xix; el problema teoldgico 
ocasionado por la aplicacidn de los métodos histdérico-criticos a la interpretacién de la 
Sagrada Escritura; y el movimiento biblico, que se estaba haciendo cada vez mas fuerte, y 
que estaba generando una nueva actitud hacia la Escritura en el mundo catdlico. 

De todos modos, aunque en el mundo catdlico se habia dado una cierta apertura en 
cuanto al uso de los métodos exegéticos, no pocos vota de los que llegaron a Roma soli- 
citaban una definicién clara de los temas en discusi6n, y una neta condena de los errores. 
Concretamente, el Santo Oficio pidid desde el principio que el esquema afirmara de una 
forma nitida y enfatica las cuestiones de la inspiraci6n, la inerrancia de la Escritura, y su 
interpretacidn por la Iglesia, con un énfasis especial en la historicidad de los Evangelios y 
en la afirmacién de que la Tradici6n era mayor, en términos de contenido, que la Escritura. 
El concilio tuvo que superar una primera época en la que predominé el tono apologético 
defensivo y de condena. Pero el ambiente general era ya otro, mas positivo y abierto, con 
perspectivas nuevas, como se vera tras la presentacion en Aula del primer esquema sobre 
las «fuentes» de la revelacion. 

EI 5 de junio de 1960, Juan XXIII constituy6 una Comisidén central preparatoria, diez 
Comisiones preparatorias, y dos Secretariados. Una de esas comisiones, la llamada Doctri- 
nal o Teoldgica, fue la encargada de estudiar las cuestiones relativas a la Sagrada Escritura, 
a la Santa Tradicién, a la fe y a las costumbres, y de elaborar los esquemas que luego se 
presentarian para su votaci6n y enmiendas a los padres conciliares. Una idea inicial de 
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incluir las cuestiones sobre la Revelacién en el esquema sobre la Iglesia pronto fue des- 
echada. El 27 de octubre de 1960 fue presentado un Schema compendiosum Constitutionis 
de fontibus Revelationis, desarrollado en 13 puntos. La subcomisién De fontibus Revela- 
tionis, encargada de estudiar los temas relativos a la Revelacién -tenia como presidente 
a Salvatore Garofalo, Profesor de Sagrada Escritura, y Rector de la Pontificia Universidad 
Urbaniana, de Roma, entre 1958 y 1971; en ella trabajaron, entre otros, D. Van den Eynde, 
L. di Fonzo, L. Cerfaux, E. Vogt, A. Kerrigan, M. Schmaus, G. Castellino, M. Hermaniuk, A.V. 
Scherer y J. Schréffer-, se reunid hasta diecisiete veces para redactar un primer esquema, 
que el card. Ottaviani presentd a la Comisién central preparatoria el 9 de noviembre de 
1961. Después de las diversas relationes y animadversiones, se redact6 un esquema, De 
fontibus Revelationis, que fue aprobado por el Papa el 13 de julio y enviado a los padres 
conciliares el 23-VII-62. 

Este texto, comunmente denominado C, constaba de veintinueve puntos, distribui- 
dos en cinco capitulos, el primero de los cuales habia sido redactado por Van Eynde, ex- 
perto en Tradici6én, y los otros cuatro por Garofalo: |. De duplici fonte revelationis. ||. De Sacra 
Scripturae inspiratione, inerrantia et compositione literaria. \ll. De Vetere Testamento. \V. De 
Novo Testamento. V. De Sacra Scriptura in Ecclesia. El cap. IV constaba, a su vez, de cinco nu- 
meros: De Evangeliis eorumque auctoribus (n.19). De historico Evangeliorum valore (n.20). De 
veritate factorum Christi in Evangeliis (n.21). De veritate verborum Christi in Evangeliis (n.22). 
De veritate doctrinae Apostolorum in Scripturis canonicis (n.23). Como se ve por los titulos, 
el apartado dedicado al Nuevo Testamento reflejaba el tono polémico que caracterizaba 
a todo el esquema, preocupado por salir al paso de errores y posturas inseguras: la mayor 
extension de la Tradici6n en comparacion con la Escritura, una concepcidn verbalista de 
la idea de la inspiracién, la interpretaci6n mas estrecha de la inerracia, una concepcidn 
de la historicidad de los Evangelios que sugeria que no habia problemas, etc. En realidad, 
segun Ratzinger, el documento, quiza sin quererlo, estaba haciendo algo que la tradicién 
conciliar siempre habia tratado de evitar: decidir controversias académicas. He aqui algu- 
nos parrafos de esos numeros: 

«Quattuor Evangelia apostolicam originem habere Ecclesia Dei Semper et ubique 
sine dubitatione credidit et credit, constanterque tenuit ac tenet auctores humanos ha- 
bere illos quorum nomina in Sacrorum Librorum canone gerunt: Matthaeum nempe, Mar- 
cum, Lucam et loannem, quem diligebat lesus» (n.19). 

«Eadem Sancta Mater Ecclesia firma et constantissima fide credidit et credit quattuor 
recensita Evangelia sincere tradere quae lesus Dei Filius ad aeternam hominum salutem, 
inter homines degens, reapse, et fecit et docuit (cf. Act 1,1). Quamvis enim cum historicae 
compositionis rationibus, quae apud nostrae aetatis peritos in usu sunt, Evangelia non in 
omnibus conveniant (nec convenire necesse sit), tamen quae dicta et facta inibi divino 
afflante Spiritu consignantur, idcirco litteris mandata sunt ut cognoscamus eorum verbo- 
rum, de quibus eruditi sumus, veritatem ex testimonio et traditione illorum “qui ab initio 
ipsi viderunt et ministri fuerunt sermonis” (Lc 1,4)» (n.20). 
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«Quapropter, haec Sacrosancta Vaticana Synodus illos damnat errores, quibus dene- 
gatur vel extenuatur, quovis modo et quavis causa, germana veritas historica et obiectiva 
factorum vitae Domini nostri lesu Christi, prout in Sanctis illis Evangeliis narrantur. Qui 
errores adhuc perniciosiores evadunt, si in dubium revocent facta v.g. infantiae Christi, 
Redemptoris signa et miracula eiusque mirabilem a mortuis resurrectionem et ad Patrem 
gloriosam ascensionem, quae ipsam fidem afficiunt» (n.21). 

Contemporaneamente, la subcomisién De deposito Fidei fideliter custodiendo elaboré 
un esquema, De deposito Fidei pure custodiendo, que fue discutido por la Comisién central 
preparatoria los dias 20, 22 y 23 de enero de 1962, y enviado a la padres conciliares el 1 
de julio de 1962. Este texto, que constaba de cincuenta y nueve numeros, distribuidos en 
diez capitulos, abordaba los principales errores de la teologia contemporanea. Tres de sus 
capitulos trataban de forma directa cuestiones relativas a la Sagrada Escritura: |. De cog- 
nitione veritatis; \V. De Revelatione publica et de Fide catholica; V. De progressu doctrinae. Al 
mismo tiempo, el Secretariado para la Unidad de los cristianos habia elaborado un breve 
esquema, denominado De Verbo Dei, que fue discutido por la Comision central preparato- 
ria el 20 de junio de 1962, y que, aunque no fue distribuido a los padres, si se le envid a la 
Comisién Teoldgica, que lo utiliz6 para la redaccidn de lo que en la Constitucidén definitiva 
serian los capitulos | y VI. 


b) La redaccion de Dei Verbum 


El periodo conciliar constd de cuatro sesiones, tenidas en los otonos de 1962, 1963, 
1964 y 1965. Durante la primera de ellas, en la 192 Congregacién General, el 14 de no- 
viembre de 1962, Ottaviani y Garofalo presentaron el esquema De fontibus al Aula. Entre 
los dias 14 y 19 de ese mismo mes, los padres opinaron sobre el conjunto del esquema. 
El resultado fue un amplio desacuerdo respecto al tono y los contenidos, cosa que, en 
cierto modo, sorprendid, ya que los redactores hab/an sido personas de gran prestigio. El 
mismo dia 20 se voto sobre si continuar o no trabajando sobre este esquema, y aunque 
optaron por rechazarlo menos de los dos tercios necesarios de los votantes, 1.368 frente 
a 822, habida cuenta del descontento tan grande, el Papa opto el dia 21 por retirar el 
esquema y encargar su revisidn a una Comision mixta, creada el dia 24 y compuesta por 
miembros de la Comision Teoldgica y por miembros del Secretariado para la Unidad de 
los Cristianos. Sus copresidentes fueron Ottaviani y Bea, y sus secretarios Tromp y Wille- 
brands. 

Tras las primeras reuniones de la Comisidn mixta, entre el 25-XI y el 7-XIl de 1962, se 
Ilegd a un acuerdo general sobre la estructura del esquema, que ahora tendria como titulo 
De divina Revelatione. Todo el trabajo posterior estuvo dominado por el problema sobre lo 
que la Tradicién tenia que ofrecer acerca de y por encima de la Escritura. Mientras tanto, 
en octubre y en noviembre de 1962, se habian estado publicando y distribuyendo diver- 
sos estudios o borradores que, de algun modo, buscaban influir en la orientacién dada a 
los trabajos (era el caso de F. Spadafora, «Racionalismo, exégesis catdlica y magisterio»; 
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K. Rahner, «Sobre la revelacién de Dios y del hombre realizada en Jesucristo»; A. Bea, «La 
historicidad de los Evangelios»; Y. Congar, «Tradicion y Escritura»). 

Por fin, tras las reuniones de febrero y marzo de 1963, el 23 de este ultimo mes se 
remitid ala Comisi6n coordinadora del concilio el nuevo esquema, que fue aprobado el 27 
siguiente, y enviado a los padres el 22 de abril de 1963 (Textus prior, D). El capitulo dedica- 
do al Nuevo Testamento, que seguia siendo el IV, tenia ahora estos numeros: Evangeliorum 
excellentia (n.17). Evangeliorum indoles historica (n.18). Exegesis catholica (n.19). De ceteris 
libris Novi Testamenti (n.20). En este esquema, tanto el tono como el contenido habian 
dado un gran vuelco. En cuanto a lo primero, se evitaban las cuestiones controvertidas; 
en cuanto a lo segundo, el prefacio dibujaba un esbozo de la idea de revelacién, en la que 
el énfasis central se ponia en la historia de la salvacion; se encontraban nuevas formulas 
para la cuestion de la Escritura y la Tradici6n; el problema de la inspiracion y la tradicidn se 
abordaba de una forma relativamente abierta, y se decian muchas cosas positivas sobre el 
uso de la Escritura en la Iglesia. He aqui un ejemplo (n.18): 

«Sancta Mater Ecclesia firmiter et constantissime tenuit ac tenet quattuor recensita 
Evangelia vere tradere quae lesus Dei Filius, vitam inter homines degens, ad aeternam 
eorum salutem reapse et fecit et docuit (cf. Act 1,1). Quamvis enim formam praeconii 
aliquando resonent et cum historicae compositionis rationibus quae nostra praesertim 
aetate usurpantur non in omnibus conveniant Evangelia tamen veram et sinceram histo- 
riam nobis tradunt. Ea enim intentione conscripta sunt, ut sive ex traditione illorum “qui ab 
initio ipsi viderunt et ministri fuerunt sermonis’, sive ex memoria et recordatione propin- 
quorum et discipulorum Domini, cognoscamus eorum verborum de quibus eruditi sumus 
veritatem (cf. Lc 1,2-4)». 

Sin embargo, nadie estaba contento con el esquema, por vago e inadecuado. El tex- 
to, de hecho, no fue discutido en Aula durante la segunda sesion. Fallido un intento de 
incorporar los temas capitales del borrador en la constitucién sobre la Iglesia, Pablo VI 
anuncid, en una alocucién de 4-XIl-1963, que el esquema se discutiria en la tercera sesion 
conciliar. 

La primera mitad del aho 1964 seria clave para la redaccién del esquema (Textus 
emendatus, E), en el que se introdujeron cambios sustanciales. Después de haber recibido 
sugerencias en el entretiempo, la Comisién doctrinal reanud6 sus trabajos. El 7 de marzo 
se constituy6 una subcomisién interna, presidida por Charue, y que contaba entre sus 
miembros con Florit, Barbado, Pelletier, Van Dodewaard, Heuschen y Butler. El secretario 
era Betti. Después del trabajo preliminar de los peritos, la subcomisi6n trabajé en dos sub- 
grupos, los dias 20-25 de abril, hasta elaborar un nuevo borrador, en el que permanecia el 
problema principal, el de la suficiencia material de la Escritura. El esquema fue presentado 
ala comisi6n, con tres relationes: una sobre el cap. Il, de Betti, una de la mayoria, de K. Ra- 
hner, y una de la minoria, de H. Schauf. Del 1 al 5 de junio se examin6 el borrador, y hubo 
un acuerdo general sobre el conjunto. Pero la cuesti6n del material extra aportado por la 
Tradicién, provocé una acalorada discusién. En las votaciones, diecisiete miembros opta- 
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ron por el si, y siete por el no. Asi las cosas, el 3 de julio de 1964 se envid el nuevo esquema 
a los padres, en el que el capitulo dedicado al Nuevo Testamento, ahora el V, tenia los si- 
guientes numeros: Novi Testamenti excellentia (n.17). Evangeliorum origo apostolica (n.18). 
Evangeliorum indoles historica (n.19). De ceteris scriptis Novi Testamenti (n.20). Como se ve, 
hay cambios sustanciales en los titulos, pero también en los contenidos. Mas adelante los 
comentaremos. 

Ya en la tercera sesién del concilio, se presentaron al Aula dos relationes: la de la 
mayoria, por Florit, el 30 de septiembre de 1964, conciliadora, y la de la minoria, de Frani¢, 
que fue una peticidn de fundamentacidn expresa de la primacia de la tradicién sobre el 
texto. En la discusién subsiguiente, entre el 30 de septiembre y el 6 de octubre, salieron a 
la luz otros dos puntos criticos: la cuestidn de un desarrollo mas detallado de la inerrancia 
de la Sagrada Escritura, y la cuestién de la forma en que iba a fundamentarse la histori- 
cidad de los Evangelios. Después de la revisién del texto por parte de las subcomisiones 
de la Comisién doctrinal, en la que no se debia cambiar nada sustancial, se envid el texto 
revisado a los padres el 20 de noviembre de 1964, para ser votado en la cuarta sesion del 
concilio (Textus denuo emendatus, F). 

La ultima etapa de la redacci6n de Dei Verbum, no exenta de emociones, comenzo 
con las votaciones de los dias 20-22 de septiembre de 1965. El texto fue aceptado en ge- 
neral, pero con muchos modi. Estos fueron estudiados y reagrupados por una pequena 
comisién técnica, en la que se mostraron especialmente activos Tromp, Philips y Betti. En 
la plenaria de la Comision doctrinal, el 29 de septiembre, volvid a registrarse una acalorada 
discusidn sobre el tema de la Tradici6n. Unos modi que habia presentado el Comitatus In- 
ternationalis Patrum, de la minoria conciliar, fueron rechazados. El 4 de octubre hubo otra 
gran discusion en torno al cap. Ill (inerrancia). Lo mismo paso el dia 6 con el tema de la his- 
toricidad (cap. V). El inicio del final de las controversias Ilegd con una carta del Papa, el 18 
de octubre, en la que él mismo hacia unas propuestas abiertas. El dia 19 trabajé sobre ellas 
la Comision. La minoria tuvo todavia tiempo de publicar un panfleto antes de la Expensio 
modorum de Florit y Van Dodewaard. En las votaciones de las enmiendas y del conjunto, 
el 29 de octubre, el texto completo obtuvo 2.081 votos afirmativos frente a 27 negativos. 
Por fin, en la votaci6n final, el 18 de noviembre, 2.344 votaron a favor, y solo 6 en contra. 

Como conclusién de este breve repaso de la historia de la redacci6n de Dei Verbum, 
digamos, de un lado, que el texto promulgado el 19 de noviembre (Textus adprobatus, 
G), al combinar la fidelidad a la tradicidn de la Iglesia con los avances de la escuela cri- 
tica, abrid un nuevo camino; es lo que Ratzinger denomin6 «apropiacién renovada de 
la tradicidn de la Iglesia». En este texto final, el capitulo dedicado al Nuevo Testamento 
conserv6 los numeros y los titulos de julio de 1964, con algunos cambios en la redaccién, 
que analizaremos a continuacién. Queda claro, en todo caso, que en el cap. V el tema mas 
debatido fue el de la historicidad de los Evangelios, aunque también quedan reflejados los 
otros dos temas controvertidos de la constitucién: la relaci6n entre Tradicién y Escritura, y 
la cuestion de la veracidad y la inerrancia del texto biblico. 
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Cabe también destacar que algunas de las modificaciones que se hicieron al texto, 
en los diversos esquemas, tenian como objeto acercarlo lo mas posible a un pasaje bibli- 
co. Viene bien sacar a colacién aqui unas lineas de un documento escrito por el Pontificio 
Instituto Biblico, el 27 de septiembre de 1964, con algunas observaciones sobre el Textus 
emendatus (E): «En él se propone una doctrina sdlida, profunda y bien estudiada; en él se 
abordan cuestiones y problemas muy discutidos hoy dia; esta redactado en un lenguaje 
escrituristico, y no demasiado escolar ni escolastico; expone y da a conocer la doctrina de 


la Iglesia en un tono pacifico y con espiritu ecuménico». 


2. Excelencia del Nuevo Testamento (DV 17) 


Verbum Dei, quod virtus Dei est in salutem 
omni credenti (cf. Rom 1,16), in scriptis Novi 
Testamenti praecellenti modo praesentatur et 
vim suam exhibet. Ubi enim venit plenitudo 
temporis (cf. Gal 4,4), Verbum caro factum est 
et habitavit in nobis plenum gratiae et veritatis 
(cf. lo 1,14). Christus Regnum Dei in terris ins- 
tauravit, factis et verbis Patrem suum ac Seip- 
sum manifestavit, atque morte, resurrectione 
et gloriosa ascensione missioneque Spiritus 
Sancti opus suum complevit. Exaltatus a te- 
rra omnes ad Seipsum trahit (cf. lo 12,32, gr), 
lpse qui solus verba vitae aeternae habet (cf. lo 
6,68). Hoc autem mysterium aliis generationi- 
bus non est patefactum, sicut nunc revelatum 
est sanctis Apostolis Eius et Prophetis in Spi- 
ritu Sancto (cf. Eph 3,4-6, gr.), ut Evangelium 
praedicarent, fidem in lesum Christum ac Do- 
minum excitarent et Ecclesiam congregarent. 
Quarum rerum scripta Novi Testamenti exstant 
testimonium perenne atque divinum. 


a) Contenido 


La palabra divina que es poder de Dios para 
la salvacion de todo el que cree (cf. Rom 1,16), se 
presenta y manifiesta su vigor de manera espe- 
cial en los escritos del Nuevo Testamento. Pues 
al llegar la plenitud de los tiempos (cf. Gal 4,4) 
el Verbo se hizo carne y habité entre nosotros 
lleno de gracia y de verdad (cf. Jn 1,14). Cristo 
instauro el Reino de Dios en la tierra, manifesto 
a su Padre y a Si mismo con obras y palabras y 
completo su obra con la muerte, resurreccion y 
gloriosa ascension, y con la misién del Espiritu 
Santo. Levantado de la tierra, atrae a todos a Si 
mismo (cf. Jn 12,32), El, el Unico que tiene pala- 
bras de vida eterna (cf. Jn 6,68). Pero este mis- 
terio no fue descubierto a otras generaciones, 
como es revelado ahora a sus santos Apostoles 
y Profetas en el Espiritu Santo (cf. Ef 3,4-6), para 
que predicaran el Evangelio, suscitaran la fe en 
Jesus, Cristo y Sefor, y congregaran la Iglesia. 
De todo lo cual los escritos del Nuevo Testa- 
mento son un testimonio perenne y divino. 


Lo esencial de este numero, introducido en 1964 (Textus E) a peticidn de algunos pa- 


dres, ya aparece en los n.4 y 7. El propdsito fundamental ahora es relacionar la Palabra de 
Dios con los escritos del Nuevo Testamento: éstos son un «testimonio perenne y divino» 
de la revelacion Ilevada a cabo en Cristo, Verbo eterno de Dios encarnado. Estas realidades 
se relacionan, al mismo tiempo, con el movimiento de transmisi6n que condicionara la 
aparicion de las Escrituras. 

Eln.17 se situa en la perspectiva de Jesucristo como Palabra de Dios, Verbo encarnado, 
fuente de palabras de vida eterna. En el Nuevo Testamento, especialmente en los escritos 
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paulinos, esto aparece expresado frecuentemente a través de 6 Adyos tod Oeod (la palabra 
de Dios), 6 Adyos tod Xptotod (la palabra de Cristo), 6 Adyog tod Kupiov (la palabra del Se- 
Aor). El Hijo es la Palabra increada (Jn 1,1) y, al mismo tiempo, el revelador de esta palabra y 
el objeto de la palabra revelada. Esta perspectiva estaba ausente de los primeros esquemas. 

Ademas, el n.17 comienza, como la constitucion, con las palabras Verbum Dei, desta- 
cando, con una clara referencia al primer capitulo (n.2-6), los misterios centrales de la vida 
de Cristo, que son los grandes elementos de la nueva alianza: la Encarnacion, la instaura- 
cidn del Reino de Dios, la manifestacidn del Padre y de Si mismo por medio de obras y pa- 
labras, su muerte, resurreccion y ascension, y la mision del Espiritu Santo. Estos misterios 
son ya en si mismos reveladores: el Evangelio, fuerza de Dios, es Jesucristo en persona. En 
la Ascension a los cielos Jesucristo se presenta como el centro de la historia, un centro que 
atrae a todos a Si mismo (Jn 12,32). El es el Unico que tiene palabras de vida eterna (verba 
vitae aeternae). El es poder para la salvacion de todo el que cree (cf. Rom 1,16). Todo esta 
contenido germinalmente en la obra de Cristo, lo demas es tan solo desarrollo. 

Pero la obra de Cristo no acaba con su Ascension, sino que se continua con la misién 
del Espiritu Santo, el cual actua en los santos Apostoles y Profetas, a los que se ha revelado 
el misterio «de nuestra salvacidén» (n.15) no descubierto antes a otras generaciones: son 
ellos los que tienen ahora la misi6n de predicar el Evangelio de Jesucristo, suscitar la fe 
en Este, y congregar a la Iglesia. Asi, con esta redaccién del n.17, quedan unidos Cristo, el 
Espiritu Santo y la Iglesia. Cristo corona su propia obra a través del Espiritu Santo, el cual no 
es solo una promesa, sino un envio real (Jn 20,22). La obra de Cristo continua realizandose 
en nuestros dias. 

Por ultimo, el n.17 vuelve a su propio inicio, con el objeto de cerrar el circulo: es en 
los escritos del Nuevo Testamento donde encontramos un testimonio perenne y divino 
de todo lo dicho, y en donde se presenta y manifiesta su vigor, de una manera especial, 
privilegiada, la Palabra divina. Queda asi conectada la nueva economia de la salvaci6n con 
los escritos. La excelencia del Nuevo Testamento sobre el Antiguo reside concretamente 
en su contenido: Jesucristo. 


b) Sobre la redaccion del texto 


El texto definitivo del n.17 experimento, desde su primera redaccion, diversos cam- 
bios de relativa importancia. Resaltemos algunos puntos: 

i) Eln.17 habla de todo el conjunto de los escritos del Nuevo Testamento, y no sdlo de 
los Evangelios, como ocurria casi exclusivamente en el Texto D (22-IV-63). 

ii) La redaccion del Texto E, «Verbum Dei quod in Evangelio operatur in salutem omni 
credenti praecellenti modo per scripta Novi Testamenti inspirata efficax est», fue cambia- 
da en el texto F por «Verbum Dei, quod virtus Dei est in salutem omni credenti, in scriptis 
Novi Testamenti praecellenti modo praesentatur et vim suam exhibet». En la redaccién 
primera se queria conectar el poder efectivo con la inspiracién de la Escritura. La razon 
de este cambio, que incluye suprimir scripta inspirata efficax est, fue la de acercarse mas a 
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Rom 1,16, y hacer mas explicita la actualidad eterna de la palabra y su perenne fuerza, tes- 
timonio del que habla la ultima frase del n.17. Por otro lado, la expresion praecellenti modo 
(de manera especial) no pretende establecer una comparacion en importancia respecto a 
la Tradicion. Este tema ya se ha tratado en el capitulo II de la constitucion. 

iii) «Cristo instaur6 el Reino de Dios en la tierra [...]. Pero este misterio no fue descu- 
bierto a otras generaciones, como es revelado ahora a sus santos Apostoles y Profetas en el 
Espiritu Santo, para que predicaran el Evangelio, suscitaran la fe en Jesus, Cristo y Senor, y 
congregaran la Iglesia». La redaccion distingue entre Reino de Dios e Iglesia, y situa ésta al fin 
de la actividad apostdlica. El establecimiento del Reino de Dios, por otro lado, debe enten- 
derse a la luz de Lumen Gentium 5: el Reino esta ya, pero aun no esta realizado, pues la esca- 
tologia del Nuevo Testamento describe una realidad que aun esta en proceso de realizarse. 

iv) El texto describe los planes de Dios al revelar el misterio de Jesucristo. Este mis- 
terio es el conjunto de cuanto hizo Jesus, que no es sdlo una verdad a conocer, sino una 
persona que quiere comunicarse. A los que conocieron este misterio se les dio la triple 
mision de anunciar, suscitar la fe, reunir. Este reunir se reflere mas bien a «echar los cimien- 
tos»: en esto consiste la labor apostélica, mientras que Cristo es la «piedra angular». El uso 
de «misterio» aqui es un poco ambiguo; en todo caso, es diferente del paulino. 

v) La frase «sicut nunc revelatum est sanctis Apostolis Eius et Prophetis in Spiritu 
Sancto» incluye una referencia, ambigua, al texto griego de Ef 3,4-6 (a> viv dnexardpdyn 
TOIG Gyiolg AMOOTOAOIC ADTOD Kai Tpoprtaig év AvedpaTI). Los autores discuten aqui el al- 
cance de las expresiones sanctis, Apostolis Eius (el eius, que aparece en el texto griego de Ef 
3,5, aparecia en el Texto E, se quit6 del F, y se volvid a poner en el G) y Prophetis. 

Parece claro que los redactores de la constituci6n han querido ex professo recurrir a 
un lenguaje biblico, con lo que se ha privilegiado la cita biblica textual sobre su perfecto 
encaje en el texto. Se trata de un pasaje de la Epistola a los Efesios (Ef 3,4-6), en el que, como 
se sabe, se presenta a los apdstoles y a los profetas como el cimiento de la Iglesia, asi como 
Cristo es su «piedra angular» (Ef 2,20). En el contexto de DV, el término apdstoles puede 
no referirse simplemente a los Doce. En cuanto a los profetas, json los del Antiguo o son, 
mas bien, los del Nuevo Testamento?, cuales son sus caracteristicas y cual es su papel? La 
mayoria de los comentaristas asume que se trata de los Profetas del Nuevo Testamento (cf. 
Ef 2,20; 4,11), y que sanctis se refiere tanto alos apdstoles como a los profetas, no en cuanto 
descripcidén de vida santa, sino en su calidad de escogidos y consagrados para el servicio 
de Dios (cf. 1 Cor 1,2; Heb 3,1; Hch 3,21), para la edificaci6n del Cuerpo de Cristo (Ef 4,12). Ri- 
gaux comenta asi el recurso a esta cita paulina: «La proclamaci6n y la difusi6n del Evangelio 
son obra del Espiritu Santo, que revela el misterio y lo confia a los que han sido elegidos 
para una misién apostolica o profética. En la referencia a Ef 3,4-6, sin violentar el texto, es 
posible ver el deseo del concilio de resaltar el doble aspecto de la presencia activa del Espi- 
ritu. La constitucion de la Iglesia contiene y desarrolla la misma ensehanza (art. 35). La idea 
paulina se hace mas clara cuando se compara con Ef 2,19-20: “Sois conciudadanos de los 
santos y miembros de la familia de Dios, edificados sobre el cimiento de los apdstoles y los 
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profetas, siendo piedra angular el mismo Cristo Jesus” Pablo adscribe a Cristo esta funci6n, 
mientras que él es el cimiento (1 Cor 3,10-11). La Iglesia es levantada sobre la mision y la 
proclamacion de los apéstoles y profetas (Mt 10,40-41; 23,34; Lc 11,49)». 

vi) En el texto definitivo del n.17 se dice que factis et verbis Patrem suum ac Seipsum 
manifestavit. En el esquema segundo se seguia hablando tan sdlo de Jesus: factis et verbis 
Seipsum manifestavit. La inclusién del Padre explicita, por un lado, el caracter mediador de 
Jesus y, por otro, que el Nuevo Testamento si afade cosas nuevas al Antiguo, en relaciéna 
la revelacion de Dios Padre. Por otro lado, el Texto E decia factis et verbis, pero el Texto F lo 
cambi6 a factis et signis; en la redaccion final se volvid a poner factis et verbis. 

vii) En la redacci6n final se cambid Exaltatus a terra omnia ad Seipsum traxit por Exal- 
tatus a terra omnes ad Seipsum trahit, con el objeto de poner de manifiesto que la obra de 
Cristo, que se situa dentro del proceso de la historia religiosa de la humanidad, continua 
realizandose en nuestros dias. 


3. Origen apostdlico de los Evangelios (DV 18) 


Neminem fugit inter omnes, etiam Novi 
Testamenti Scripturas, Evangelia merito exce- 
llere, quippe quae praecipuum testimonium 
sint de Verbi Incarnati, Salvatoris nostri, vita 
atque doctrina. 

Quattuor Evangelia originem apostolicam 
habere Ecclesia semper et ubique tenuit ac 
tenet. Quae enim Apostoli ex mandato Christi 
praedicaverunt, postea divino afflante Spiritu, 
in scriptis, ipsi et apostolici viri nobis tradide- 
runt, fidei fundamentum, quadriforme nempe 
Evangelium, secundum Matthaeum, Marcum, 
Lucam et loannem (31). 


Nadie ignora que entre todas las Escrituras, 
incluso del Nuevo Testamento, los Evangelios 
ocupan, con razon, el lugar preeminente, pues- 
to que son el testimonio principal de la vida y 
doctrina del Verbo Encarnado, nuestro Salvador. 

La Iglesia siempre ha defendido y defiende 
que los cuatro Evangelios tienen origen apos- 
tolico. Pues lo que los Apostoles predicaron por 
mandato de Cristo, luego, bajo la inspiracién 
del Espiritu Santo, ellos y los varones apostoli- 
cos nos lo transmitieron por escrito, fundamen- 
to de la fe, es decir, el Evangelio en cuatro re- 
dacciones, segun Mateo, Marcos, Lucas y Juan. 


(31) Cf.S. Irenaeus, Adv. Haer,, Ill, Il, 8: PG 7, 885; ed. Sacnarp, p. 194. 


a) Contenido 


El n.18 aborda fundamentalmente dos cuestiones: la preeminencia de los evangelios 


y su origen apostolico. Relacionado con esto ultimo esta el tema de la autenticidad literaria. 

i) Los evangelios son, incluso dentro del Nuevo Testamento, los principales testigos 
de la vida y las ensenanzas de la Palabra encarnada. En esto consiste su preeminencia. 
Cabe destacar que aqui se afirma que los evangelios son el testimonio, no sdlo lo pre- 
sentan. Su esencia es ser testimonio. Se pone de relieve, ademas, el caracter escrito del 
testimonio, y se enfatiza que, como documentos escritos, ofrecen una sélida base para el 
trabajo histdrico y para la penetracion teoldgica. El conocimiento de la vida y ensehanza 
de Jesus se funda en ellos en verdad y realidad. 
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ii) El origen apostdlico de los evangelios consiste en la predicacidn apostélica que 
esta en la base de los mismos. Este origen apostdélico es algo que pertenece a la tradicién 
de la fe de la Iglesia. La persuasién del origen apostdlico de los evangelios esta en el fondo 
de la tendencia a atribuir todos los escritos del Nuevo Testamento a algun apostol. Esta 
cuestion del origen apostdlico esta intimamente ligada con el complejo problema del ca- 
non del Nuevo Testamento. 

En todo caso, es importante no confundir apostolicidad con el origen literario de 
los evangelios; esto llevaria a verlos como obra de testigos oculares y como transcripcién 
ordenada y continua de los hechos narrados;, y el concilio afirma que esto no es necesaria- 
mente asi. De hecho, desde el principio, Dei Verbum distingue expresamente entre la pre- 
dicacidn apostodlica y la puesta por escrito de la misma —autenticidad literaria-, bien sea 
por alguno de los Apéstoles, bien por otros varones apostolicos, inspirados todos por el 
Espiritu Santo. De todos modos, no son éstas realidades completamente independientes. 

iii) En los evangelios se encuentra por escrito, por tanto, lo que predicaron los Apés- 
toles por mandato de Cristo, bajo la inspiracién del Espiritu Santo. Pero se trata de un 
Unico Evangelio en cuatro redacciones. El concilio subraya, con esta expresién, la unidad 
sustancial del Evangelio y, a la vez, el aspecto diferencial de sus cuatro formas distintas. 

iv) En el n.18 se afirma que los autores de los evangelios son los Apdstoles y los 
varones apostolicos. Sin embargo, no se determina cuales son los autores humanos de 
los evangelios: no es materia que pertenezca a la fe, ni se encuentra en la Escritura; la 
encontramos solamente en la tradicidn histérica. Tampoco se explicita en detalle como 
se relacionan los Apostoles con el origen de los textos escritos; se afirma que contienen 
la proclamacion apostodlica, pero no se dice en qué medida influyeron los Apoéstoles en la 
preparacion de la version final de los textos. Con esta redacci6n del n.18, el texto conciliar 
recoge las afirmaciones de una solida tradici6n, dejando de lado los problemas de critica 
literaria y del orden cronoldgico de los Evangelios. 


b) Sobre la redaccion del texto 


i) La redacci6n final del segundo paragrafo del n.18 optd por tenuit ac tenet, quitando 
del texto credidit et credit, que aparecia en el n.19 del esquema de 1962: «Quattuor Evange- 
lia apostolicam originem habere Ecclesia Dei semper et ubique sine dubitatione credidit 
et credit, constanterque tenuit ac tenet auctores humanos habere illos quorum nomina 
in Sacrorum Librorum canone gerunt: Matthaeum nempe, Marcum, Lucam et loannem, 
quem diligebat lesus». En el n.17 del esquema de 1963 se decia ya: «Quattuor enim Evan- 
gelia originem apostolicam habere Ecclesia Dei semper et ubique, sine dubitatione tenuit 
ac tenet». Esta redaccién es practicamente la final, con la omisién de sine dubitatione. 

Seguin algunos comentaristas, las expresiones tenuit ac tenet y credidit et credit tienen 
idéntico significado como expresién de la fe de la Iglesia. Segun otros, tenuit ac tenet es 
una expresién mas amplia, y con ella se quiere recalcar que el origen apostdlico de los 
evangelios es también un hecho humano, y como tal ha dejado huellas reconocibles en la 
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historia. Esta expresion, en todo caso, no excluye el aspecto de la fe. Opina Sesbowlé que, en 
este texto, se ha evitado el verbo creer a fin de no poner en el mismo plano la apostolicidad 
fundamental de los evangelios y su atribuciédn concreta a Mateo, Marcos, Lucas y Juan. 

ii) Otra parte del parrafo que sufrid un cambio relevante es la que decia, en 1963, 
«Quae enim Apostoli ex mandato Christi praedicaverant, eadem postea, divino afflante 
Spiritu, in scriptis, ipsi et apostolici viri nobis tradiderunt, fidei nostrae fundamentum, 
quadriforme nempe secundum Matthaeum, Marcum, Lucam et loannem Evangelium», y 
que en 1964 fue cambiada por: «Quae enim Apostoli ex mandato Christi praedicaverunt, 
postea divino afflante Spiritu, in scriptis, ipsi et apostolici viri nobis tradiderunt, fidei fun- 
damentum, quadriforme nempe Evangelium, secundum Matthaeum, Marcum, Lucam et 
loannem», que sera ya la redacci6n final aprobada. Con la supresién de eadem, el concilio 


quiere evitar que parezca defenderse la identidad material de Escritura y Tradicion. 


4. Caracter histdrico de los Evangelios (DV 19) 


Sancta Mater Ecclesia firmiter et cons- 
tantissime tenuit ac tenet quattuor recensita 
Evangelia, quorum historicitatem incunctanter 
affirmat, fideliter tradere quae lesus Dei Filius, 
vitam inter homines degens, ad aeternam 
eorum salutem reapse fecit et docuit, usque in 
diem qua assumptus est (cf. Act 1,1-2). Aposto- 
li quidem post ascensionem Domini, illa quae 
Ipse dixerat et fecerat, auditoribus ea pleniore 
intelligentia tradiderunt, qua ipsi, eventibus 
gloriosis Christi instructi et lumine Spiritus ve- 
ritatis (32) edocti, fruebantur (33). Auctores au- 
tem sacri quattuor Evangelia conscripserunt, 
quaedam e multis aut ore aut iam scripto tradi- 
tis seligentes, quaedam in synthesim redigen- 
tes, vel statui ecclesiarum attendendo expla- 
nantes, formam denique praeconii retinentes, 
ita semper ut vera et sincera de lesu nobiscum 
communicarent (34). Illa enim intentione scrip- 
serunt, sive ex sua propria memoria et recorda- 
tione, sive ex testimonio illorum “qui ab initio 
ipsi viderunt et ministri fuerunt sermonis’, ut 
cognoscamus eorum verborum de quibus eru- 
diti sumus, “veritatem” (cf. Lc 1,2-4). 


(32) Cf. lo. 14, 26; 16, 13. 
(33) Cf. lo. 2, 22; 12, 16; Coll. 14, 26; 16, 12-13; 7, 39. 


La Santa Madre Iglesia firme y constante- 
mente ha credo y cree que los cuatro referidos 
Evangelios, cuya historicidad afirma sin vacilar, 
comunican fielmente lo que Jesus Hijo de Dios, 
viviendo entre los hombres, hizo y enseno real- 
mente para la salvacion de ellos, hasta el dia que 
fue levantado al cielo (cf. Hch 1,1-2). Los Apds- 
toles, ciertamente, después de la ascension del 
Seftor, predicaron a sus oyentes lo que El habia 
dicho y obrado, con aquella crecida inteligencia 
de que ellos gozaban (33), instruidos por los 
acontecimientos gloriosos de Cristo y por la luz 
del Espiritu de verdad (32). Los autores sagrados 
escribieron los cuatro Evangelios escogiendo al- 
gunas cosas de las muchas que ya se trasmitian 
de palabra o por escrito, sintetizando otras, o 
explicandolas atendiendo a la condicién de las 
Iglesias, reteniendo por fin la forma de procla- 
macion de manera que siempre nos comunica- 
ban la verdad sincera acerca de Jesus (34). Es- 
cribieron, pues, sacandolo ya de su memoria o 
recuerdos, ya del testimonio de quienes “desde 
el principio fueron testigos oculares y ministros 
de la palabra” para que conozcamos “la verdad” 
de las palabras que nos ensenan (cf. Lc 1,2-4). 


(34) Cf. Instructio Sancta Mater Ecclesia a Pontificio Consilio Studiis Bibliorum provehendis edita: AAS 56 (1964), 


p.715. 
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a) Contexto 


El n.19 es considerado por muchos comentaristas, entre ellos algunos padres con- 
ciliares que intervinieron en su redaccidn, como el corazon de todo el cap. V dedicado 
al Nuevo Testamento. Si los n.17 y 18 afirmaban la eminencia del Nuevo Testamento -en 
particular, de los evangelios-, y su origen apostdlico, el n.19 expone un punto capital de la 
doctrina catdlica: la historicidad de los evangelios. Sin embargo, la gran novedad de este 
numero y del concilio es que también ofrece ensenanza catdlica sobre el proceso mismo 
de formacion de los evangelios. 

Desde la obras hipercriticas sobre la vida de Jesus escritas por autores como Reima- 
rus, Paulus y Strauss, publicadas en el s. xvi, muchos exégetas trataron de extraer de unos 
evangelios tachados de tendenciosos, y con fecha de composici6n mucho mas tardia de 
lo que decia la tradicion, el verdadero Jesus terreno, acorde con los criterios de la histo- 
riografia racionalista y negadora de lo sobrenatural. El resultado final fue la aparici6n de 
numerosas «Vidas de Jesus» que se presentaban como modernas y objetivas frente a las 
clasicas biografias piadosas. Sin embargo, estas nuevas «Vidas», con el pretexto de presen- 
tar una historia objetiva del personaje, depurando racionalmente las fuentes, se habian 
convertido en retratos subjetivos de los propios exégetas y sus convicciones. 

A comienzos del s. xx, la critica liberal de los evangelios habia llegado a una fase de 
impasse. Con su Historia de la investigacion sobre la vida de Jesus (1906), Albert Schweitzer 
dio la puntilla final a este periodo, anunciando que no parecia posible llegar al Jesus his- 
tdorico por medio de los Evangelios. Primero M. Kahler y sobre todo, después, R. Bultmann 
y M. Dibelius, abrieron un nuevo periodo en la investigacién con una visidn radical del 
problema y estableciendo cinco postulados basicos: 1) es imposible alcanzar al Jesus de la 
historia, conocer su vida y su obra personal; 2) por tanto, lo Unico cognoscible es el keryg- 
ma de la primitiva comunidad sobre Jesus y, en consecuencia, lo Unico importante; 3) se 
consuma asi la distinci6n entre el Jesus de la historia y el Cristo de la fe: imposible pasar de 
éste a aquél; el fundamento histérico de la fe cristiana se ve desprovisto de todo valor; 4) 
se adjudica un singular poder creador a la primitiva comunidad cristiana; 5) gran parte de 
las expresiones evangélicas estan vehiculadas en la categoria precientifica del mito: de ahi 
la necesidad de la desmitologizaci6n para la tarea exegética. 

En el pensamiento de Bultmann, el Cristo de la fe y el Jesus histdérico estaban com- 
pletamente separados. Y, dado que era imposible alcanzar al Jesus histdrico debido a la 
naturaleza de las fuentes, se centrdé en el Cristo de la fe presentado por los Evangelios y 
Unica via para obtener en el hoy y el ahora un mensaje cristiano de salvaci6n. Quitando los 
ropajes miticos de la antiguedad con que habia sido revestido, Jesus podria ser predica- 
do hoy con nuevas categorias. Esta acepcidn bultmaniana y existencial del Cristo de la fe 
prescindia completamente del apoyo de la razon, y entendia la fe como un acto fiducial y 
ciego sin base racional, porque los métodos cientificos no permitian seguir manteniendo 
que el Cristo de los Evangelios fuera Jesus de Nazaret. Los planteamientos de Bultmann 
estuvieron acompanados frecuentemente por deslumbradores descubrimientos de su 
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nueva metodologia, la Formgeschichte 0 Historia de las formas, que demostraba el enor- 
me y definitivo influjo que habia tenido la predicacién oral en diversos ambientes judios, 
y sobre todo helenizantes, para la formacién de los Evangelios. Bultmann atribuia a las 
comunidades populares la autoria de las formas y juzgaba a los evangelistas como meros 
recopiladores de material previo. Esta perspectiva pesimista de Bultmann dominé el pa- 
norama exegético hasta los ahos cincuenta. 

Inevitablemente surgid en numerosos ambitos catdlicos una atmésfera de estupor y 
recelo hacia las nuevas metodologias liberales, sus descubrimientos y conclusiones. Con 
frecuencia se tom6 una via rapida: el rechazo en bloque y sin discernimiento tanto de los 
métodos empleados y sus descubrimientos, como de los presupuestos antisobrenatura- 
les que a veces los forjaron y las conclusiones desmedidas a las que Ilegaron. 

En 1943 Pio XII public6 la enciclica Divino Afflante Spiritu para responder a los avan- 
ces de la exégesis biblica, distinguiendo las herramientas de trabajo de los presupuestos y 
las conclusiones antisobrenaturales a las que sus creadores llegaban. A partir de los aos 
cincuenta, entre los mismos discipulos de Bultmann surgieron numerosas matizaciones 
a sus postulados. Destacé entre los detractores del escepticismo radical de Bultmann su 
discipulo E. Kaseman, cuya conferencia del afo 1953 abrid una nueva etapa de exégesis 
de los Evangelios. Kaseman se nego a aceptar que el cristianismo no tuviera una solida 
base histdrica y propuso seguir investigando posibles datos histdricos sobre Jesus en los 
evangelios. En estos ahos aparecieron importantes obras que criticaban el escepticismo 
bultmanniano de encontrar al Jesus histdrico por los Evangelios (O. Cullmann, J. Jeremias, 
G. Bornkamm y la llamada Escuela Escandinava: H. Riesenfeld, B. Gerhardsson). En este 
periodo surgié ademas una nueva metodologia, la Redaktionsgeschichte o Historia de la 
redaccion, que presentaba a los evangelistas como verdaderos autores y tedlogos, y no 
meros recopiladores de antologias populares y miticas sobre Jesus. Destacan como forja- 
dores del nuevo método autores como H. Conzelmann y W. Marxsen, a quien se atribuye 
la distincidn de los tres Sitz im Leben (ambientes vitales) en los Evangelios: Jesus, primitiva 
Iglesia, escritos. Por ultimo, en la década de los cincuenta, el panorama exegético y mu- 
chas de sus hipotesis se vieron profundamente afectados por los hallazgos de Qumran y 
de Nag-Hammadi. 


b) Contenido y redaccién 


Asi las cosas en los afos sesenta, el clima durante el concilio Vaticano II contenia 
una mezcla de sentimientos recelosos hacia los nuevos métodos y de sentimientos re- 
sentidos por lo que se juzgaba excesiva prudencia y falta de libertad catdlica para hacer 
exégesis. En el primer borrador de Dei Verbum, el capitulo dedicado al Nuevo Testamento, 
y en concreto el futuro n.19 que se presenté a votacion en el afo 1962, estaba saturado 
por una condena general prudencial, sobre todo en los dos numeros que seguian al texto 
correspondiente al futuro n.19. En el Aula conciliar muchos padres consideraron el borra- 
dor inadecuado por su tono drastico. En el marco de un concilio que buscaba el dialogo 
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con los hermanos separados, un texto de corte negativo no serviria para responder con 
ecuanimidad a las numerosas cuestiones que la exégesis biblica habia planteado y que no 
podian rechazarse sin mas. Sin embargo, para un numero considerable de padres el texto 
respondia a la doctrina catdlica; en medio de tanto desconcierto de los fieles, el texto de- 
bia aprobarse cuanto antes. 

Muchos otros pasajes del borrador conocieron la misma reaccidn en el aula. Como el 
concilio no obtuvo un numero suficiente de votos a favor o en contra del texto, Juan XXIll 
intervino, decidié relegarlo y proponer a una Comisién mixta la elaboraci6n de un nuevo 
borrador para todo el documento de Dei Verbum. Durante los ahos siguientes, muchos 
padres conciliares pudieron conocer de primera mano en qué consistian las nuevas meto- 
dologias, c6mo trabajaban sobre los textos, y el peso cientifico que tenian muchas de sus 
aportaciones. También pudieron distinguir estos métodos y sus hallazgos objetivos de los 
presupuestos y conclusiones subjetivas de muchos de sus autores, inaceptables para la fe 
catdlica. Fue especialmente relevante en este sentido la Instrucci6n Sancta Mater Ecclesia 
del afo 1964, que elaboré6 la Pontificia Comisién Biblica, y que influyé decisivamente en 
la elaboracion del n.19. Asi, después de trabajar sobre varios borradores, se lleg6 al texto 
definitivo aprobado por la inmensa mayoria de los padres en 1965, y que combinaba las 
diversas perspectivas y matizaciones que habian surgido en las sesiones. Era un numero 
de tono afirmativo y en didlogo con los métodos modernos de la exégesis, pero que deja- 
ba clara la ensefanza catdlica sobre la historicidad de los evangelios. 

Esta historicidad de los evangelios se expone en el primer parrafo del n.19, lo Unico 
que sustancialmente se conservo del primer esquema. El texto expresa la firme conviccién 
que siempre ha tenido la Iglesia de que los evangelios transmiten fielmente lo que Jesus, 
Hijo de Dios, hizo y ensefhé estando entre los hombres. En este sentido, es elocuente uno 
de los cambios que tuvo el parrafo en el Aula. Si el primer borrador afirmaba que la Santa 
Madre Iglesia, «con firme y constante fe, ha creido y cree (credidit et credit)», desde el es- 
quema siguiente hasta el texto definitivo se dira «mantuvo y mantiene (tenuit ac tenet)». 
La Comisién doctrinal explicé el sentido de la expresidn tenuit ac tenet en estos términos: 
hanc historicitatem teneri fide et ratione, et non tantum fide. Dejando de lado la expresién 
del primer esquema, credidit ac credit, el concilio buscaba evitar precisamente el sentido 
bultmanniano de la fe que prescindia de todo apoyo racional para aceptar al Cristo de la 
fe presentado en los Evangelios. La expresidn tenuit ac tenet (mantuvo y mantiene) era 
mas adecuada porque expresaba la conviccidn de la Iglesia de que leyendo los evangelios 
se conoce al verdadero Jesus, pero utilizando como fundamento para esta conviccién no 
solo la fe confiada en su Senor y en los Apostoles y sus sucesores, sino también en la razon 
y sus vias de conocimiento. En definitiva, que esta fe de la Iglesia en la historicidad de los 
evangelios es razonable y demostrable. 

J. Ratzinger, uno de los tedlogos que intervino en la redaccién de Dei Verbum, siendo 
ya Benedicto XVI, explicaba esta ensenanza en el prdlogo al primer volumen de su obra 
Jesus de Nazaret: «Pienso que precisamente este Jesus —el de los Evangelios— es una figura 
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historicamente sensata y convincente. Solo si ocurrid algo realmente extraordinario, si la 
figura y las palabras de Jesus superaban radicalmente todas las esperanzas y expectativas 
de la época, se explica su crucifixion y su eficacia. Apenas veinte ahos después de la muer- 
te de Jesus, encontramos en el gran himno a Cristo de la Carta a los Filipenses (cf. 2,6-11) 
una cristologia de Jesus totalmente desarrollada [...]. La investigaci6n critica se plantea 
con razon la pregunta: ;Qué ha ocurrido en esos veinte afos desde la crucifixidn de Jesus? 
iCdmo se lleg6 a esta cristologia? En realidad, el hecho de que se formaran comunidades 
andnimas, cuyos representantes se intenta descubrir, no explica nada. ;Cémo colectivida- 
des desconocidas pudieron ser tan creativas, convincentes y, asi, imponerse? ;No es mas 
Idgico, también desde el punto de vista histérico, pensar que su grandeza resida en su 
origen, y que la figura de Jesus haya hecho saltar en la practica todas las categorias dispo- 
nibles y sdlo se la haya podido entender a partir del misterio de Dios?». 

Por otro lado, si el concilio queria subrayar el papel que juega la razon en la con- 
viccidn que tiene la Iglesia sobre la historicidad de los Evangelios, en definitiva estaba 
ofreciendo una ensenanza también acerca de los métodos cientificos de investigacién de 
textos que emplea la razon. Por eso, el n.19 de Dei Verbum se completd con dos parrafos 
dedicados a la formacidn de los evangelios, y que recogen los logros mas sobresalientes 
que habian obtenido los nuevos métodos de estudio de los Evangelios, en especial la For- 
mgeschichte y la Redaktionsgeschichte. El n.19 expone asi la existencia de tres etapas en la 
formacidn de los evangelios deducibles de los textos mismos: 

i) La primera qued6 expuesta en el primer parrafo: se trata de la vida terrena de 
Jesus, lo que Jesus, el Hijo de Dios, viviendo entre los hombres y para su salvacidn eterna, 
hizo y ensehé realmente hasta el dia de su ascension (Hch 1,1). 

ii) La segunda etapa corresponde a la predicacidn apostdlica: instruidos por los 
eventos gloriosos de Cristo que habian vivido, y ensenados por la luz del Espiritu de la 
verdad, los Apdéstoles comunicaron a sus oyentes con crecida inteligencia lo que Jesus 
habia hecho y dicho. 

iii) En una tercera etapa, los autores sagrados pusieron por escrito los evangelios 
escogiendo algunos de los muchos datos de la tradicidn oral 0 escrita que habia sobre Je- 
sus, sintetizandolos, adaptandolos a la situacién de las iglesias y manteniendo siempre el 
estilo de la predicacién. Y escribieron, a partir de lo que ellos recordaban o del testimonio 
de los que fueron testigos desde el principio y ministros de la palabra, para que conocié- 
ramos la verdad cierta de lo que nos ensenaban. 

Estos dos parrafos del n.19 recogian sustancialmente lo que afirmaba la Instrucci6n 
Sancta Mater Ecclesia. Pero en el ultimo borrador de trabajo, se suprimid del tercer parrafo 
la expresion ex creatrici potentia primaevae communitatis promanantia, porque podia pa- 
recer una aceptacion sin ambajes de los postulados de Bultman. Ciertamente, los evange- 
lios dejan entrever una amplia etapa de predicacion oral previa a los textos. Pero esto ya 
quedaba expuesto suficientemente con la expresidn formam denique praeconii retinentes 
que se ha conservado en DV 19. 


818 NUEVO TESTAMENTO 


El n.19 distingue, por tanto, las tres etapas de formacién de los evangelios: Jesus, 
predicacién sobre Jesus, puesta por escrito. Etapas que no se deben confundir y solapar. 
Sin embargo, llama la atencién que hasta en cuatro ocasiones se subraye que los evange- 
lios transmiten fielmente al Jesus que los apdstoles conocieron y predicaron. El concilio 
aceptaba lo que el estudio de los textos demuestra: que los evangelistas seleccionaron, 
ordenaron e incluso sintetizaron los materiales de tradicidn orales 0 escritos; que los ex- 
pusieron para que fueran comprendidos por sus destinatarios (vel statui ecclesiarum atten- 
dendo explanantes; el Texto E decia: quaedam ad statum ecclesiarum suarum attendendo), 
que los estructuraron de acuerdo a un plan teoldgico que queria presentar a Jesus desde 
una perspectiva de fe, y que, al final, los escritos conservaron el estilo de la predicacién 
oral que transmitia lo que Jesus hizo y dijo. Pero, a la vez, el n.19 conservo la expresion 
semper ut vera et sincera de lesu nobiscum communicarent: lo hicieron de tal manera que 
transmitian datos auténticos y genuinos acerca de Jesus. Es decir, que a pesar de este pro- 
ceso de composicidn de los evangelios que tuvo que llevar décadas de gestacion, estos 
escritos que la Iglesia recibid «siempre transmiten verdadera y sinceramente» al Jesus que 
vivid en Galilea y Judea, que se encarné de Maria Virgen y resucitd de entre los muertos. 


c) Recepcion 


Muchos exegetas recibieron con entusiasmo el n.19 de Dei Verbum como una acep- 
tacién solemne por parte de la Iglesia del método histérico-critico. Sin embargo, conviene 
hacer algunas matizaciones. La busqueda del Jesus histdrico, es decir, de lo que podria- 
mos llamar un retrato de Jesus aceptable para el método histdrico-critico, parece sobre 
todo una exigencia de la confesidn protestante, que no acepta otro acceso de revelacién 
a Jesus fuera de la sola Scriptura, fuera de los libros. Si la revelacidn viene por los libros, 
la ultima instancia interpretativa, no ya de los evangelios, sino del mismo Jesus, la tiene 
un método que investiga textos. Por eso, el Jesus que el método histérico-critico puede 
ofrecer no va mas alla de un Jesus o un Cristo textual, un retrato verosimil para el método, 
cambiante con el método, pero nunca un Jesus real. 

La Iglesia reconocia con DV 19 que el método histdrico-critico es fundamental para 
el acceso a Jesus; pero no lo convertia en una via exclusiva. Para la Iglesia, el Jesus de los 
evangelios es el mismo de la Eucaristia, donde esta presente el mismo del que los evan- 
gelios hablan y de la manera en la que los evangelios dicen que iba a permanecer entre 
los hombres. 

Al amparo del concilio, no pocos exegetas catdlicos comenzaron a emplear el mé- 
todo histdrico-critico; pero con frecuencia terminaron asumiendo los limites de cono- 
cimiento que la teologia protestante se habia impuesto, hasta separar tacitamente los 
contenidos teoldgicos y los histéricos de los evangelios, dejando los primeros para una 
reflexion ulterior y desde la fe personal, que no podia ni debia invadir la esfera cientifica 
del quehacer histdrico-critico sobre los textos. En cambio, la interpretaci6n adecuada de 
Dei Verbum, y en especial del cap. V dedicado al Nuevo Testamento, llega a la conclusién 
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de que historia y teologia son inseparables en los evangelios porque los acontecimientos 
que transmiten eran ya en vida de Jesus histdricos y teoldgicos al mismo tiempo. 


5. Los restantes escritos del Nuevo Testamento (DV 20) 


Novi Testamenti canon praeter quattuor 
Evangelia etiam epistulas sancti Pauli aliaque 
scripta apostolica Spiritu Sancto inspirante 
exarata continet, quibus, ex sapienti Dei consi- 
lio, ea quae sunt de Christo Domino confirman- 
tur, genuina Eius doctrina magis magisque 
declaratur, salutifera virtus divini operis Christi 
praedicatur, Ecclesiae initia ac admirabilis di- 
ffusio narrantur eiusque consummatio glorio- 
sa praenuntiatur. 

Apostolis enim suis Dominus lesus sicut 
promiserat affuit (cf. Mt 28,20) et iis Paraclitum 
Spiritum misit, qui eos in plenitudinem verita- 
tis induceret (cf. lo 16,13). 


El Canon del Nuevo Testamento, ademas 
de los cuatro Evangelios, contiene también las 
cartas de san Pablo y otros libros apostdlicos 
escritos bajo la inspiracién del Espiritu Santo, 
con los cuales, seguin la sabia disposicidn de 
Dios, se confirma todo lo que se refiere a Cristo 
Senor, se declara mas y mas su genuina doctri- 
na, se manifiesta el poder salvador de la obra 
divina de Cristo, y se cuentan los principios de 
la Iglesia y su admirable difusion, y se anuncia 
su gloriosa consumacion. 

El Seftor Jesus, pues, estuvo con los 
Apostoles como habia prometido (cf. Mt 28,20) 
y les envio el Espiritu Consolador, para que los 


introdujera en la verdad completa (cf. Jn 16,13). 


a) Contenido 


Después de lo dicho sobre los cuatro evangelios, el concilio no pretende extenderse 
en los otros 23 libros del Nuevo Testamento —a los que denomina cartas de Pablo y otros 
libros apostdlicos—, aunque si quiere dejar claro su origen apostdlico aunque no hubie- 
sen sido escritos por los Apdostoles personalmente-, como ya se dijo de los evangelios en 
el n.18; e indicar en unas escuetas pinceladas, cual es su contenido. Por lo que respecta 
a esto ultimo, el texto conciliar afirma que estos escritos confirman el testimonio de los 
evangelios sobre Jesucristo como Sefor e Hijo de Dios, arrojan nuevas luces sobre su 
ensenanza auténtica, y en ellos «se manifiesta el poder salvador de la obra divina de 
Cristo». Desde el punto de vista histdrico, en ellos se relatan los origenes de la Iglesia y 
su admirable difusi6n, como es el caso de los Hechos de los Apéstoles. Desde un punto 
de vista profético, en ellos se esboza el cuadro de la consumaci6n gloriosa —el Apocalip- 
sis—. Este numero, por tanto, retorna a la relaci6n entre la economia de la salvacion y los 
libros sagrados, explicitando que el mensaje evangélico es mas comprehensivo que los 
evangelios. 

EI n.20 pone en relacién los hechos y las palabras de Jesus antes y después de la Pas- 
cua. El mismo envio a los Apostoles el Espiritu Santo para que les introdujera en la verdad 
completa, de modo que el mensaje apostdlico permaneciese en la verdad de los aconte- 
cimientos y en su auténtica interpretacion. Las formulas usadas en los distintos esquemas 
indican que «el Espiritu no vino a introducir verdades nuevas, sino a guiar a los Apdstoles 
en la comprensién profunda de la verdad integral». 
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El texto conciliar habla de canon, pero no ofrece la relacién detallada de los libros 
que lo componen; ésta ya se encuentra en los documentos del concilio de Trento y del 
concilio Vaticano |. Tampoco declara que la revelacién ha quedado cerrada con la muerte 
del ultimo Apostol. 


b) Sobre la redaccion del texto 


En el esquema de 1963 (Texto D) se decia: «Novi vero Testamenti volumen, praeter- 
quam ex quattuor Evangeliis, etiam ex aliis Apostolorum libris Spiritu Sancto inspirante 
conscripitis constat, quibus, ex sapienti Dei consilio, veritas vitae Christi confirmatur». Este 
«la verdad sobre la vida de Cristo», que evocaba la orientacién preconciliar, fue cambiado 
por «ea quae sunt de Christo Domino» (todo lo que concierne a Cristo Sefor), expresién 
en la que se ve un eco de DV 17, y que subraya que los tedlogos del Nuevo Testamento 
profundizaron el misterio de la persona de Cristo Jesus. 

La redaccion definitiva del n.20 dice Ecclesiae initia donde en el primer esquema de 
1964 se leia Ecclesiae institutio. El cambio fue debido a que, a juicio de los padres, la expre- 
sion institutio estaba demasiado ligada con la fundacion de la Iglesia por el mismo Cristo 
en persona. 


6. Conclusion: a los cincuenta anos de Dei Verbum 


Han pasado cincuenta anos desde la promulgacién de Dei Verbum, y podemos decir 
que en estas décadas ha habido muchos frutos: por ej., una renovada teologia de la Re- 
velacion, una revalorizacion de la Palabra de Dios en la vida de la Iglesia, el desarrollo de 
los estudios de Sagrada Escritura, una mejor acotacion de las nociones de autenticidad, 
historicidad, inspiracién y canonicidad. Al mismo tiempo, aun quedan tareas pendientes. 
Ya desde la celebracién del Sinodo extraordinario de 1985, convocado para evaluar la re- 
cepcion del Vaticano II veinte afos después de su clausura, se puso de relieve que se es- 
taba haciendo una lectura parcial de Dei Verbum. La idea de fondo se podria resumir en 
estas palabras: se estaba poniendo un gran énfasis en el estudio de la Sagrada Escritura 
como palabra humana, pero se estaba dejando de lado su condicién de palabra divina. 
Esto se ve reflejado de modo particular en la escasa referencia a la inspiracién divina en 
los estudios biblicos y en la escasez, auin hoy dia, de estudios teoldgicos sobre ella, si bien 
ultimamente se ha avivado el interés por el tema de la inspiracidn, lo que se ha concretado 
en la celebracion de algunos encuentros especificos sobre el tema y, muy recientemente, 
la publicacién del documento de la Pontificia Comisién Biblica Inspiracion y verdad de la 
Sagrada Escritura. La palabra que viene de Dios y habla de Dios para salvar al mundo. 

Como es ldgico, la actitud de que hemos hablado arriba traiciona la misma naturale- 
za de la Sagrada Escritura: la mera aplicacién de las metodologias histérico-criticas es, de 
suyo, incapaz de llegar al sentido ultimo de los textos inspirados (subrayemos la impor- 
tancia de que los métodos no traspasen sus propias fronteras). 
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Como ya se ha mencionado, Dei Verbum recomienda el método hist6rico-critico. 
Concretamente, «cuando la constituci6én explica c6mo se compusieron los evangelios (cf. 
Dei Verbum 19), y por tanto el sentido en el que esos textos deben tenerse como histéri- 
cos, utiliza en su exposicidn unas conclusiones que se derivan de la aplicacidn del método 
historico-critico a los evangelios. [...]. Pero el texto de Dei Verbum sobre la interpretacién 
de la Sagrada Escritura tiene un tercer parrafo, muy importante y que en la practica ha 
pasado inadvertido muchas veces. El documento conciliar afirma explicitamente que el 
“sentido exacto” de la Sagrada Escritura no es exclusivamente el sentido literal querido por 
el hagidgrafo, sino el que deriva de la intencionalidad del Espiritu con que se escribieron 
los textos. [...]. Es claro que la doctrina del concilio no debia ser solo punto de llegada -la 
confirmacién de la necesidad de descubrir el sentido literal, la legitimidad del método 
historico-critico para esta busqueda, el modo de entender la veracidad de la Escritura, 
etc.— sino también punto de partida. Los textos de Dei Verbum no debian entenderse sdlo 
como confirmacién de los resultados de un tipo de exégesis, sino como el modo de enten- 
der la Escritura en la Iglesia. Esta segunda parte del horizonte conciliar es la que se dejé de 
lado. Por ello, en una conocida conferencia, pronunciada hace unos pocos anos, el card. 
Ratzinger decia que estaba convencido de que una lectura atenta del texto entero de Dei 
Verbum permitia encontrar los elementos esenciales para una sintesis entre el método 
historico y la hermenéutica teolégica; en cambio, la recepcién post-conciliar de la citada 
constitucién la habia entendido como una aprobaci6n oficial e incondicionada del méto- 
do hist6rico-critico» (Balaguer). 

El documento de la Pontificia Comision Biblica La interpretacion de la Biblia en la Igle- 
sia, de 1993, buscé dar un paso adelante en la direccién que apuntaba Ratzinger. Aunque 
no sin algunos defectos, este texto proporciona unas validas pautas para hacer explicitos 
los presupuestos de Dei Verbum, de modo que la interpretacién de la Biblia no acabe en 
el sentido que tiene la palabra humana, sino que se prolongue hasta el sentido que tiene 
como palabra de Dios. Por eso, alli se propone anadir a las metodologias histérico-criticas 
otros métodos y acercamientos que subrayen mas los aspectos significativos de los textos 
tal y como se han recibido, y en el conjunto del canon, y de atender a corrientes herme- 
néuticas que favorezcan la actualizacidn del texto. 

En esta linea, una exégesis verdaderamente teolégica, ademas de aprovechar los 
avances alcanzados por la historia de la redacci6n, recurrira también, por ej., al acercamien- 
to candnico, aprovechara la exégesis de los Padres de la Iglesia, y, de un modo muy par- 
ticular por lo que afecta a DV 19, profundizara en la especificidad del género evangelio y 
en la del género del libro de los Hechos de los Apéstoles, y estudiara en profundidad las 
nociones de historia e historiografia. 

En el fondo, nos encontramos aqui ante la cuestidn fundamental de la relaci6n entre 
razon y fe. A ella dedicé Juan Pablo Il en 1998 la importante enciclica Fides et ratio; des- 
pués ha aparecido el tema en otros documentos de importancia para los estudios sobre 
la Sagrada Escritura, como son la Exh. apost. postsinodal Verbum Domini sobre la Palabra 
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de Dios, de Benedicto XVI (2010), y el documento La Teologia hoy: perspectivas, principios y 
criterios, de la Comision Teoldgica Internacional (2011). En Verbum Domini, la mejor actua- 
lizacidn de Dei Verbum, después de citar el n.55 de Fides et ratio, dice Benedicto XVI: 

«Esta penetrante reflexion nos permite notar que lo que esta en juego en la herme- 
néutica con que se aborda la Sagrada Escritura es inevitablemente la correcta relacién 
entre fe y razon. En efecto, la hermenéutica secularizada de la Sagrada Escritura es fruto 
de una razon que estructuralmente se cierra a la posibilidad de que Dios entre en la vida 
de los hombres y les hable con palabras humanas. También en este caso, pues, es necesa- 
rio invitar a ensanchar los espacios de nuestra racionalidad. Por eso, en la utilizaci6n de los 
métodos de andlisis histérico, hay que evitar asumir, alli donde se presente, criterios que 
por principio no admiten la revelacién de Dios en la vida de los hombres. La unidad de los 
dos niveles del trabajo de interpretacidn de la Sagrada Escritura presupone, en definitiva, 
una armonia entre Ia fe y la razon. Por una parte, se necesita una fe que, manteniendo una 
relaci6n adecuada con la recta razon, nunca degenere en fideismo, el cual, por lo que se 
refiere a la Escritura, llevaria a lecturas fundamentalistas. Por otra parte, se necesita una 
razon que, investigando los elementos histdricos presentes en la Biblia, se muestre abierta 
y no rechace a priori todo lo que exceda su propia medida. Por lo demas, la religién del 
Logos encarnado no dejara de mostrarse profundamente razonable al hombre que busca 
sinceramente la verdad y el sentido ultimo de la propia vida y de la historia». 
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Pertenencia (a la Iglesia) 


SuMARIO.—Introduccidn. 1. Anotaciones histérico-teoldgicas. 2. El iter redaccional del tema 
en el concilio. a) El esquema preparatorio. b) El esquema de Ecclesia de 1963. c) El esquema en- 
mendado de 1964. 3. La ensefianza conciliar. a) La necesidad salvifica de la Iglesia. b) La incor- 
poracion a la Iglesia. c) La ordenacion a la Iglesia. d) La necesidad de la misién. 4. El magisterio 
posterior. Conclusién. Bibliografia. 


Introduccién 


Tanto el Nuevo Testamento como la tradicién mas originaria sostienen que alguien 
es miembro de la Iglesia mediante la fe y el Bautismo. Ademas, la cuestidn de la pertenen- 
cia ala Iglesia se encuentra estrechamente relacionada con su necesidad para la salvaci6n. 
En efecto, Jesucristo fund6 una sola Iglesia como comunidad visible de salvacidn y, se- 
gun reza el axioma tradicional, «fuera de la Iglesia no hay salvacién» (extra ecclesiam nulla 
salus); o dicho en términos positivos, «la presente Iglesia peregrina es necesaria para la 
salvacion» (LG 14). Esta formula no debe ser entendida en el sentido jansenista, condena- 
do por el magisterio catdlico (extra ecclesiam nulla conceditur gratia). De modo que existe 
donacion de gracia «fuera» de la estructura visible de la Iglesia y, por tanto, alguna forma 
de pertenencia invisible a la Iglesia. Pero era evidente la necesidad de armonizar dos fér- 
mulas contradictorias en su literalidad: fuera de la Iglesia no hay salvacion y fuera de la 
Iglesia hay gracia salvifica. La historia de esta cuestidn es amplia, y aqui sdlo podemos 
atenernos a los precedentes mas inmediatos del concilio, en orden a situar su ensehanza 
sobre la pertenencia a la Iglesia. Adelantemos que el concilio, en lugar de «pertenencia», 
hablara de «incorporacién» y de «ordenacidn» a la Iglesia. 


1. Anotaciones histdrico-teolégicas 


Sobre la cuestién de la pertenencia a la Iglesia, y en relacidn con la salvacion, se 
consideraba la situacién del bautizado que vive en pecado y la situacién del justo no bau- 
tizado. Las posibles respuestas al problema estaban condicionadas por las ideas relativas 
al Cuerpo Mistico y la Iglesia en cada época. En relacidn con el bautizado pecador, los 
grandes escolasticos (Alejandro de Hales, san Alberto Magno, santo Tomas de Aquino) 
habian distinguido dos formas de pertenencia a la Iglesia: los que viven en la fe formada 
por la caridad (vida de la gracia) serian miembros por justo titulo «del» cuerpo (merito, de 
corpore), mientras que los pecadores se encontrarian «en» el cuerpo y sdlo externamente 
(in corpore, numero). En relacién con los no bautizados, pero justificados por la gracia, la 
pertenencia a la Iglesia se explicaba en virtud del deseo del Bautismo (votum baptismi) 
que estaria implicito en las buenas disposiciones subjetivas de la persona. Esta explicacion 
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salvaba la eclesialidad de la salvacién: toda salvacidn sucede en y por la Iglesia a la que 
también se perteneceria por el deseo. 

La division religiosa que supuso la reforma protestante avivo la cuestidn de la unici- 
dad de la Iglesia. Es cierto que la nueva situacién surgida con la existencia de cristianos no 
catdlicos podria haber llevado a valorar el comun Bautismo y sus consecuencias para la 
pertenencia a la Iglesia; pero pesaba mas el hecho visible de hallarse «fuera» de la Iglesia 
y, por tanto, los separados eran connumerados sin distincidn con todos los que no perte- 
necian a la Iglesia (bautizados o no). Por otra parte, en los afos posteriores al concilio de 
Trento, la eclesiologia catélica enfatizé -por motivos apologéticos— los aspectos visibles 
de la Iglesia (confesidn de la fe, estructura sacramental, gobierno jerarquico), frente a la 
idea protestante de «la verdadera» Iglesia invisible y espiritual, en relacién con la cual la 
Iglesia visible «de Iglesia sdlo tiene el nombre» (Confesidn de Augsburgo 7 [1530)]). La in- 
sistencia catdlica en la visibilidad de la Iglesia (tan visible «como la Republica de Venecia», 
segun san Roberto Bellarmino), propicid que se consolidara la distincidn-oposicién entre 
lo corporal y lo espiritual, entre un «alma» invisible y un «cuerpo» visible de la Iglesia, como 
dimensiones aut6nomas y no coextensivas, aun intimamente relacionadas. Seguia afir- 
mandose la posibilidad de salvaci6n fuera de la Iglesia, pues se podria pertenecer al alma 
de la Iglesia o comunidad de gracia en Cristo, aun sin pertenecer a su cuerpo por el triple 
vinculo de la profesidn de fe, los sacramentos y los pastores. 

Esta explicacién se mantuvo en siglos posteriores. Por ej., en el concilio Vaticano | 
(1869-1870) estaba previsto tratar sobre la pertenencia a la Iglesia en el esquema inicial de 
Ecclesia, que contenia las formulas tradicionales: la Iglesia es totalmente necesaria para la 
salvacion (Ecclesiam esse societatem ad salutem consequendam omnino necessariam, ch. 6), 
y nadie puede salvarse fuera de ella (extra Ecclesiam salvari neminem posse, ch.7). Algunos 
padres conciliares objetaron que de tal afirmacién general se seguiria que no hay gracia 
fuera de la Iglesia, que era precisamente la proposici6n 29 de Quesnel condenada por el 
magisterio; algun padre matizaba que no es verdad que solo exista gracia en la Iglesia, 
entendida ésta como sociedad visible (non est verum in sola ecclesia intellecta ut visibilis 
societas communicari dona Spiritus Sancti). Segun otro padre habria que diferenciar en- 
tre la necesidad (absoluta) de pertenecer al «alma» de la Iglesia y la necesidad (relativa) 
de pertenecer a su «cuerpo», quia necessitas pertinendi ad corpus ecclesiae non est eadem 
ac necessitas pertinendi ad animam ecclesiae. Por otra parte, en las posteriores enmiendas 
al esquema se recogian los aspectos subjetivos a la hora de interpretar el axioma extra 
Ecclesiam nulla salus, pues esta afirmacién -se decia- se aplicaria sdlo a la ignorancia o 
rechazo culpable de la Iglesia, no a la ignorancia inculpable de quien haya guardado, con 
la ayuda de la gracia, la ley natural y estuviera dispuesto a cumplir la voluntad de Dios; en 
este caso, se puede obtener la justificacidn, en virtud de la gracia divina y de los méritos de 
Cristo. Pero estos justos no se salvan, en realidad, fuera de la Iglesia, a la que pertenecen en 
espiritu (ad quam spiritu pertineant). Notese que pertenecer «espiritualmente» a la Iglesia 
(visible) es diferente de pertenecer al «alma» (invisible) de la Iglesia. 
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En todo caso, el problema que planteaba la idea de un alma separada y mas ex- 
tensa que el cuerpo que anima, llevaron a buscar otras respuestas, mas o menos sutiles. 
Por ej., habria que distinguir entre miembros del Cuerpo de Cristo en sentido eminen- 
te, y miembros del Cuerpo de Cristo en sentido simple (quienes viven en gracia, aun sin 
ser sus miembros visibles); o bien distinguir entre miembros «de Cristo» (por la gracia) y 
miembros «del Cuerpo de Cristo» (por el triple vinculo visible de fe, sacramentos y pasto- 
res). Estas y otras distinciones coincidian, sin embargo, en prolongar la separacion entre el 
Cuerpo mistico de Cristo y el organismo visible de la Iglesia. Sobre ellas recaia la sospecha 
de evocar la visidn protestante de una Iglesia espiritual e invisible (el alma) mas o menos 
distinta de una Iglesia visible (el cuerpo), relativizando la necesidad de mediacidn salvifica 
de la institucion eclesial. 

Ante estas ideas, que llegaron hasta el s. xx, el magisterio catdlico sintid la necesidad 
de evitar con rotundidad la separacion de los aspectos institucional y espiritual. Pio XII afir- 
mo en la Enc. Mystici Corporis (29-VI-1943) que el Cuerpo mistico de Cristo «es» la Iglesia 
Catdlica Romana (afirmacion reiterada en la Enc. Humani generis: corpus Christi mysticum et 
Ecclesiam Catholicam Romanam unum idemque esse; AAS 42 [1950[ 571). Correlativamente 
a esa identificacién exclusiva, se diferenciaba entre una «pertenencia real» a la Iglesia y 
una «ordenacién» a ella. Segun la enciclica, deben contarse entre los miembros reales (in 
Ecclesiae autem membris reapse ii soliannumerandi sunt) sdlo a los fieles catdlicos unidos a 
la Iglesia por la profesidn de fe catélica, los sacramentos y los pastores que la gobiernan. 
Los herejes, cismaticos y apdstatas no son miembros reales; los pecadores silo son, pues el 
pecado no separa del Cuerpo de la Iglesia como lo hacen el cisma, la herejia o la apostasia. 
Quienes no pertenecen a la institucidn visible de la Iglesia Catdlica (ad adspectabilem non 
pertinent Catholicae Ecclesiae compagem) pueden, en cambio, estar «ordenados» al Cuer- 
po Mistico por un cierto deseo implicito (quandoquidem, etiamsi inscio quodam desiderio 
ac voto ad mysticum Redemptoris Corpus ordinentur). 

Tales afirmaciones implicaban dos consecuencias. En primer lugar, la situacién sub- 
jetiva (vida de gracia 0 de pecado) de los miembros reales (los catélicos) pareceria no afec- 
tar a su pertenencia a la Iglesia. En segundo lugar, el Cuerpo mistico de Cristo se identifica 
con la Iglesia Catdlica de tal modo (exclusivo) que las comunidades cristianas separadas 
de ella carecerian de indole eclesial alguna (tema que el Vaticano II resolvid positivamente; 
vid. voz Ecumenismo). En tercer lugar, la ordenacién al Cuerpo mistico acomunaba a los 
bautizados no catélicos con los no bautizados, por lo que el Bautismo recibido en una 
comunidad separada careceria de valor eclesial. Finalmente, la idea de ordenacién excluia 
cualquier pertenencia —bajo otras formas- a la Iglesia-Cuerpo Mistico. 

Se comprende el intenso debate suscitado en torno ala enciclica. K. Rahner proponia 
retomar la antigua distincidn entre miembros por el deseo (membrum voto) y miembros 
reales (membrum re); alos primeros se les podria aplicar una nocién amplia de pertenencia 
(Zugehorigkeit), a pesar de que carecieran de algunos de los elementos (por ej., el Bautis- 
mo catdlico o la integra fe catdlica) que, en su conjunto, otorgan la cualidad indivisible de 
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miembro real (Gliedschaft), y que seria el grado superior de la pertenencia. Finalmente, 
la ordinatio seria una relacidén con la Iglesia distinta de la pertenencia, y aplicable, por ej., 
el caso del no bautizado de buena fe. Otros autores distinguian entre miembros actuales 
y miembros potenciales o invisibles, que carecerian de algun elemento de los miembros 
reales (Cl. Lialine). Otros estimaban que la ordenaci6n in voto designaba una pertenencia 
auténtica, pero imperfecta (A. Chavasse, V. Morel). P.-A. Liégé distinguia entre miembro 
en sentido pastoral (el que posee los elementos propiamente juridicos de vinculacién a 
la Iglesia), y miembro en sentido teoldgico (el que posee algo de la vida comunicada por 
Cristo y, por tanto, pertenece a Cristo). J. Gribomont hablaba de dos pertenencias, segun 
se considere la Iglesia como sacramentum 0 como res: los cristianos no catdlicos formarian 
parte del sacramentum, aunque carecen de algun elemento; pero los demas elementos 
eclesiales que ya poseen les ordenan al sacramento total que es la Iglesia. Otros autores 
opinaban que el Bautismo supone la incorporacion visible, real y ontoldgica, a la Iglesia, si 
bien imperfecta (L. Richard). Por su parte, el canonista KI. Morsdorf distinguia una perte- 
nencia «constitucional» a la Iglesia en virtud del Bautismo; y una pertenencia «activa», que 
seria la plenificacién del caracter bautismal que conforma a Cristo: todos los bautizados 
serian miembros constitucionales y, por tanto, reales; pero un dbice candnico impediria a 
los separados la pertenencia activa requerida para que el sujeto sea plenamente Iglesia. 
Asi las cosas, con las nociones de pertenencia y de miembros poco clarificadas, se llegé a 
la convocatoria del concilio. 


2. El iter redaccional del tema en el concilio 


a) Elesquema preparatorio 


La Comision teoldégica preparatoria trat6 la cuestidn en el cap. Il De membris Eccle- 
siae eiusdemque necessitate ad salutem del borrador de Ecclesia. Este esquema preparato- 
rio recogia el sentido exclusivo afirmado en Mystici corporis sobre la identidad de la Igle- 
sia Catolica: sola iure Catholica Romana nuncupatur Ecclesia. En efecto, algunos miembros 
de la Comisién estimaban imprudente afirmar, como sostenian otros, que los cristianos 
no catélicos en virtud del Bautismo pudieran ser considerados miembros del Cuerpo 
mistico, sin serlo de la Iglesia, puesto que uno y otra se identifican. De manera que la 
distincion inicial del borrador entre miembros reales y miembros in voto fue acomodada 
ala terminologia de Mystici corporis: los catdlicos son miembros vere et proprie, y los de- 
mas no son miembros vere et proprie, sino que pueden estar ordenados a la Iglesia por 
el deseo implicito. El texto del cap. II del esquema qued6 asi: «Aunque existen muchas 
relaciones reales en el aspecto juridico y sacramental, y pueden existir también en el as- 
pecto mistico, segun las cuales todo bautizado esta unido a la Iglesia, sin embargo, segun 
la tradicidn mas antigua, se llaman miembros de la Iglesia en sentido propio y verdadero 
(vero et proprio sensu) a aquellos de los que se constituye la Iglesia en tanto que una e in- 
divisible, indefectible e infalible, en la unidad de la fe, de los sacramentos y del gobierno. 
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En consecuencia, deben Ilamarse miembros de la Iglesia en sentido propio y verdadero 
(vere et proprie membra) a aquellos que purificados por el bafio de la regeneracidn, pro- 
fesan la verdadera fe catdlica y reconocen la autoridad de la Iglesia, estan unidos en su 
estructura visible con su cabeza, Cristo, que la gobierna mediante su Vicario, y que no han 
sido separados, en virtud de faltas muy graves, del organismo del Cuerpo de Cristo». En 
relaci6n con los no cristianos y los bautizados no catdlicos, «la santa Madre Iglesia se sabe 
unida por varios titulos con todos aquellos que no profesan la verdadera fe y la unidad de 
comunién con el Romano Pontifice, y sin embargo la anhelan con deseo incluso implicito 
(tamen desiderio, etsi inscio, ea cupiunt), y esto de manera muy particular si, estando bau- 
tizados, se glorian del nombre de cristianos y, sin creer con fe catdlica, creen con amor en 
Cristo, Dios y Salvador». Como vemos, bajo la nocidn de deseo implicito (desiderio inscio) 
se acomunaba a los bautizados no catdlicos con los no bautizados. Lo cual era ignorar 
que quienes han recibido el Bautismo en una comunidad separada no solo tienen el vo- 
tum sacramenti sino el sacramento mismo; el papa Benedicto XIV afirmaba, en efecto, 
que los nifhos que reciben el Bautismo de manos «de herejes» se convierten en miembros 
de la Iglesia; pero si, llegados ala edad de razon, se adhieren al error, entonces se separan 
de su unidad (cf. Singulari Nobis, n.13-14). 

El asunto preocupaba al Secretariado para la Unidad, que redacté en mayo de 1962 
unas proposiciones sobre el tema, donde se mencionaban los medios de gracia objetivos 
compartidos —en diversa medida- con las comunidades no catdlicas, y que situan a sus 
miembros en una relacion, parcial pero real, de pertenencia a la Iglesia Catdlica. El card. 
Bea, presidente del Secretariado, critic6 que el esquema pretendiese dirimir la cuestién 
controvertida de membris. Para el card. Liénart habia que precisar la identificaci6n entre el 
Cuerpo mistico y la Iglesia visible, sin separar ambos aspectos, pero precisando el vinculo 
entre la institucidn visible y el misterio de la Iglesia. Como es sabido, este esquema pre- 
paratorio fue objeto de serias reservas en el debate de 1962, y fue devuelto a la comisién 
para una profunda reforma. 


b) Elesquema de Ecclesia de 1963 


EI nuevo esquema se baso en el texto preparado por el tedlogo Philips, quien es- 
timaba que la cuestién de la pertenencia, tal como se habia planteado en el borrador 
preparatorio, resultaba enormemente complicada, ala vista de la diversidad de opiniones 
en el seno de la comisi6n redactora: unos sostenian que la cualidad de miembro era indi- 
visible y no admitia grados; otros, en cambio, hablaban de miembros a pleno titulo y de 
miembros a titulo reducido, incoativo, o miembros imperfectos; otros estimaban que hay 
miembros con adhesion perfecta y visible, pero la accidn de la gracia virtute sua puede 
hacer miembros incluso fuera de la Iglesia Catdlica Romana. Philips sostenia la conviccién 
que habia que descartar la idea de una pertenencia a Cristo (en virtud del Bautismo) sin 
pertenecer a la vez de algun modo a su Cuerpo, la Iglesia. Asi las cosas, en relaci6n con 
los cristianos no catolicos, Philips sustituy6 las categorias de pertenencia y de miembros 
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por las de incorporacion (incorporados) plena y perfecta, o imperfecta y no plena; y evitd 
hablar de pertenencia in voto para los bautizados no catdlicos. 

En marzo de 1963 el esquema quedaba asi: 1. Introduccidn. Cap. |. E/ Misterio de la 
Iglesia. 2. Consejo del Eterno Padre respecto a la salvaci6n universal. 3. Misidn del Hijo. 4. 
El Espiritu Santo santificador de la Iglesia. 5. La Iglesia como Cuerpo Mistico de Cristo. 6. 
Otras imagenes de la Iglesia. 7. La Iglesia peregrina. 8. Los fieles catdlicos. 9. Nexos de la 
Iglesia con los cristianos no catdlicos. 10. Modo de atraer a la Iglesia a los no cristianos. 

EI n. 7 mantenia la afirmacién de que la Iglesia de Cristo es la Iglesia Catélica y, por 
tanto, no cabe separar la institucidn visible y su realidad mistica. Pero esta identidad tiene 
ahora un sentido inclusivo, pues se afade que en las comunidades no catélicas donde 
persistan elementos eclesiales esta presente la Iglesia Catdlica en grado mayor o menor. 

El n.8 dedicado a los fieles catélicos rezaba asi: «Estan real y absolutamente incor- 
porados a la sociedad de la Iglesia (Reapse et simpliciter loquendo Ecclesiae societati in- 
corporantur) solo aquellos que reconocen su estructura integral y todos los medios de 
salvacion instituidos en ella y que estan unidos en su comunidad visible con Cristo, que 
dirige la Iglesia mediante el Soberano Pontifice y los Obispos, mediante los vinculos de 
la profesion de fe, del sacramento y del gobierno y comunion eclesial». Se ahadia que 
no basta esa pertenencia, sino que es necesaria una pertenencia de corazén mediante 
las virtudes teologales: Non salvatur tamen, licet ad Ecclesiam pertineat, qui in fide, spe et 
caritate non vivit, sed peccans in Ecclesiae sinu «corpore» quidem sed non «corde» remanet. 
Notemos que las imagenes de cuerpo y corazon se refieren a la persona (no es otra ver- 
sidn del binomio alma-cuerpo de la Iglesia). En cuanto a los catecumenos, estan unidos 
a la Iglesia por el deseo (voto autem cum Ecclesia coniunguntur Catechumeni), y la Iglesia 
los considera suyos. 

En eln. 9 la Iglesia se reconoce unida con los bautizados no catdlicos por varios titu- 
los, como son la fe en Cristo, el Bautismo, los sacramentos (todos o casi todos); la Eucaristia 
y el culto a la Virgen (con los ortodoxos), y la comunidn en el Espiritu Santo, que no sdlo 
actua en la Iglesia Catdlica, sino también en esas comunidades (quaedam in Spiritu Sancto 
coniunctio, quippe qui non solum donis et gratiis intra Ecclesiam Catholicam agat, sed sua 
virtute sanctificante etiam in illis operatur). Esto no se decia en Mystici corporis. 

Sobre los no cristianos, el n.10 afirma que pueden alcanzar la salvacién si por igno- 
rancia inculpable desconocen a Cristo y la Iglesia, y si cumplen la voluntad de Dios, cono- 
cida por el dictamen de su conciencia, bajo el influjo de la gracia. 

Los padres debatieron el texto en Aula en octubre de 1963. Mons. Elchinger afirmaba 
formas de pertenencia gradual: «Se es “simplemente miembro” de la Iglesia cuando se ha 
sido unido a ella por vinculos sacramentales definitivos (Bautismo). [...] Se es “miembro 
vivo" de la Iglesia cuando se vive de la vida de Dios que se acrecienta en la fe, la esperanza 
y caridad. Se es mas plenamente miembro de la Iglesia cuando se vive tanto mas bajo la 
influencia de Cristo. Y cuando la influencia de Cristo alcanza a un hombre, sucede siempre 
con la participacidn de la Iglesia, aunque invisiblemente». Proponia un cambio —que sera 
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acogido sustancialmente en el texto definitivo— para el n.8: «In sensu pleno et perfecto 
Ecclesiae societati incorporantur ii tantum qui...». Sobre los bautizados no cat6licos (n.9), 
mons. Baudoux proponia decir que la Iglesia los considera «hijos» suyos (omnes illos [chris- 
tianos] Mater Ecclesia plures ob rationes fratres et filios iure appellat), porque muchos de 
ellos, en virtud de una cierta comunion fundada en la sucesidn apostdlica, conservan un 
cierto vinculo de régimen con la Iglesia Romana. El patriarca armenio Batanian deseaba, 
en cambio, una exposicidn mas clara de los vinculos de la Iglesia con los bautizados no ca- 
tdlicos, pues el hecho de no profesar la fe integra y guardar la comunién eclesial completa 
constituia, a su entender, una imperfeccion esencial para la unidad de la Iglesia. Mons. Pri- 
meau opinaba que el texto no distinguia suficientemente la participacidn o incorporacién 
alalglesia ante Dios (coram Deo seu iudicio Dei), y la participacién o incorporacién recono- 
cida por la Iglesia misma (coram Ecclesia seu iudicio Ecclesiae ipsius); a su juicio, el texto tam- 
poco distinguia entre la Iglesia como comunidad de justos y la Iglesia como comunidad 
de bautizados en la tierra, si bien son dos aspectos de una misma realidad. El card. Lercaro 
propuso matizar la identidad total entre Iglesia Catdlica y Cuerpo Mistico: son una misma 
realidad, pero considerada bajo dos aspectos diferentes, pues coinciden en el orden de 
las esencias, pero en el orden histdrico y existencial ambos aspectos no se recubren por 
entero, e incluso presentan oposicidn (el pecado), hasta que suceda su coincidencia total 
en la Parusia; los cristianos no catdlicos son miembros, aunque no perfectos, de la Iglesia 
por el Bautismo segun la doctrina catdlica. También el card. Silva Henriquez, mons. Viola, y 
mons. Malanczuk insistian en esa idea. 


c) Elesquema enmendado de 1964 


En la correcci6dn del esquema de Ecclesia los parrafos del cap.| dedicados a la per- 
tenencia pasaron al nuevo cap.ll sobre el Pueblo de Dios; se ahadieron, ademas, dos nu- 
meros nuevos: uno, sobre la universalidad del Pueblo de Dios; y otro, sobre el caracter 
misionero de la Iglesia. 

El cap.| ofrecia ahora un importante cambio en el n.8: «Haec Ecclesia, in hoc mundo ut 
societas constituta et ordinata, subsistit in Ecclesia catholica, a successore Petri et Episcopis 
in eius communione gubernata, licet extra eius compaginem elementa plura sanctificatio- 
nis et veritatis inveniantur quae ut dona Ecclesiae Christi propria, ad unitatem catholicam 
impellunt». La Comision doctrinal justificd el cambio de este modo: «...loco “est” dicitur 
“subsistit in” ut expressio melius concordet cum affirmatione de elementis ecclesialibus 
quae alibi adsunt». Se prefiere esta expresién porque los elementos eclesiales que existen 
fuera de ella pertenecen, en realidad, a la Iglesia Catdlica. El concilio no renuncié con ello 
a laidentidad entre la Iglesia de Cristo y la Iglesia Catdlica, sino al sentido excluyente con 
que se afirmaba tal identidad en Mystici corporis. En efecto, en la relatio sobre el cap.! la 
Comisi6n doctrinal explicaba que «el misterio de la Iglesia no es una construcci6n ideal o 
irreal (non est figmentum idealisticum aut irreale), sino que existe en la comunidad catodlica 
concreta bajo la guia del sucesor de Pedro y de los obispos en comunién con él. No hay 
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dos Iglesias, sino una sola, que es a la vez celestial y terrena, y revela el proyecto eterno 
de Dios». 

En cuanto al cap. Il. sobre el Pueblo de Dios, mons. Garrone, relator de la comision, 
al resumir las razones por las que los padres pidieron este nuevo capitulo, enumeraba las 
siguientes: ofrecer una mejor comprensidn de la pertenencia a la Iglesia, de la necesidad 
salvifica de la Iglesia y de la misidén. En este punto, decia el relator, habia que conciliar dos 
aspectos en apariencia contradictorios: la voluntad salvifica universal de Dios, y la necesi- 
dad, no menos universal, de la Iglesia, encargada de la transmision del mensaje. Por eso, 
al final del cap.II se citan los principios de la teologia de la misién, sobre la que se basara 
el decreto sobre la actividad misionera. Explicaba el relator que, en relacidn con la finali- 
dad ecuménica del concilio, el texto enmendado situaba correctamente la cuestion de la 
pertenencia a la Iglesia, cosa dificilisima —decia— con la terminologia de «miembros», que 
ahora se abandonaba para pasar a hablar de «incorporaci6n, 0 comunién, mas 0 menos 
plena»; también ahade el texto, en relacion con los fieles catdlicos, la necesidad de la vida 
en el Espiritu para una plena incorporaci6n, lo cual completaba los criterios externos y 
visibles de pertenencia. 

El texto fue aprobado en cuatro votaciones parciales, y una global, con 553 votos 
iuxta modum (71 distintos). El examen de los modi no ofrecid cambios sustanciales. La 
Comisién doctrinal acept6 24 correcciones, que aprobaron los padres junto con las res- 
puestas alos modi. 


3. La ensenanza conciliar 


Los textos que interesan a nuestro tema quedaron de la siguiente manera. En la se- 
gunda seccidn del cap.|| de Lumen gentium, el concilio aborda la universalidad de la Iglesia 
(n.13), el tipo de relacidn que tienen con la Iglesia diferentes grupos de personas: catdlicos 
(n.14), otros cristianos (n.15), seguidores de otras religiones, y no creyentes (n.16) y final- 
mente la accién misionera (n.17). 

Sobre la universalidad de la Iglesia, se lee: «Todos los hombres son Ilamados a formar 
parte del nuevo pueblo de Dios. Por ello este pueblo, permaneciendo siempre uno y Uuni- 
co, se ha de extender a todo el mundo y a todos los siglos para que se cumpla el designio 
de la voluntad de Dios que cred desde el principio una sola naturaleza humana y estable- 
cid, por fin, reunir en una unidad a todos sus hijos que estaban dispersos por el mundo (cf. 
Jn 11,52) [...]. Todos los hombres son Ilamados a esta unidad catolica del Pueblo de Dios, 
que simboliza y promueve paz universal, y a ella pertenecen o se ordenan de diversos 
modos, sea los fieles catdlicos, sea los demas creyentes en Cristo, sea también todos los 
hombres en general, por la gracia de Dios llamados a la salvacién» (LG 13). 


a) Lanecesidad salvifica de la Iglesia 


Después de tratar de su universalidad se aborda la necesidad de la Iglesia para la sal- 
vacion. Lo hace de manera significativa, pues trata del tema al «fijar su atencidn en primer 
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lugar en los fieles catdlicos», como para subrayar que esa institucidn visible que se estima 
necesaria para la salvacién no es otra que la Iglesia Catdlica. Asi pues, el concilio enseha 
«fundandose en la Sagrada Escritura y en la tradicién, que la presente Iglesia peregrina 
es necesaria para la salvacion. Sdlo Cristo es el mediador y camino de salvaciédn que se 
nos hace presente en su cuerpo que es la Iglesia; El mismo, al inculcarnos expresamente 
la necesidad de la fe y del Bautismo (cf. Mc 16,16; Jn 3,5), nos afirm6 al mismo tiempo la 
necesidad de la Iglesia en la que los hombres entran por el Bautismo como por su puerta. 
Por esta razdn no se pueden salvar aquellos que, sabiendo que la Iglesia catdlica ha sido 
fundada por Dios por medio de Jesucristo como necesaria, se niegan sin embargo a entrar 
0 a perseverar en ella» (n.14). 

EI concilio reafirma la conviccién de fe de la necesidad salvifica de la mediaci6n vi- 
sible de la Iglesia, fundada en el testimonio biblico, pues si la Iglesia es necesaria para la 
salvacion es porque: 1) sdlo hay un mediador para la salvacidn, Cristo, que esta presente 
en su Iglesia, su cuerpo; 2) Jesus mismo afirmd explicitamente la necesidad de la fe y del 
Bautismo, que dan acceso a la Iglesia: «El que cree y es bautizado se salvara, pero aquel 
que no cree [y no se bautiza] se condenara» (Mc 16,16); «si alguno no nace del agua y del 
Espiritu no puede entrar en el reino de Dios» (Jn 3,5). La literalidad evangélica no deja 
duda de la necesidad absoluta del Bautismo. 

Ahora bien, la tradicién cristiana de los primeros siglos, al identificar y resumir esa 
necesidad en el aforismo extra ecclesiam nulla salus, a la vez (y de manera sorprendente a 
primera vista), ofrecid su interpretacidn adecuada, porque el contexto antiherético y an- 
ticismatico en que surgidé historicamente el aforismo ofrece su verdadero sentido: no hay 
salvaci6n para quienes conscientemente rechazan a la Iglesia, conocida como necesaria 
para la salvacion. Por eso, el concilio afade que quien sabe con certeza que Dios ha queri- 
do la Iglesia como medio necesario, pero rechaza entrar o perseverar en ella, se hace cul- 
pable de su propia condenacién. Esta explicacidn del concilio refleja el contexto en el que 
se movian los Padres de la Iglesia: extra ecclesiam nulla salus era la seria advertencia que di- 
rigian a los que de manera culpable rechazaban la salvaci6n ofrecida en la Iglesia. Por eso, 
no extraha que los Padres de la Iglesia que afirmaban extra ecclesiam nulla salus simulta- 
neamente valorasen las disposiciones subjetivas. «Por sus disposiciones y sus virtudes era 
ya de los nuestros desde antes del Bautismo», decia san Gregorio de Nacianzo de su padre 
bautizado en la ancianidad. Para san Agustin, hay justos que aparentemente estan fuera 
de la Iglesia, pero que, gracias a sus disposiciones, estan en la Iglesia: «Es absolutamente 
claro que la expresidn “en” y “fuera” de la Iglesia se entiende de la disposicion del espiritu y 
no del cuerpo», decia el obispo de Hiponaa. Por tanto, la situacién de ignorancia inculpable 
es enteramente diversa, y de ella trata el n.16 de Lumen gentium, como veremos. 


b) Laincorporacion ala Iglesia 


Lumen gentium no menciona la categoria «miembro» de la Iglesia. El motivo, como 
dijimos, era su indivisibilidad: se es miembro o no, pues no cabe ser «mas oO Menos» miem- 
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bro. Todo ello generaba los problemas antes mencionados. En cambio, la categoria de 
«incorporacién» permitia reconocer «grados» de comuniéon con los cristianos no catodlicos. 
El concilio tampoco separa el cuerpo del alma, ni hace uso de la distinci6n segun la cual se 
podria pertenecer al alma de la Iglesia, sin ser miembro de su cuerpo visible. El texto ha- 
bla de incorporaci6n plena a la Iglesia, lo que implica que caben formas de incorporacién 
incompleta. 

Sobre los fieles catdlicos, el n.14 afirma: «Estan plenamente incorporados a la socie- 
dad que es la Iglesia los que, poseyendo el Espiritu de Cristo, aceptan integramente su 
organizacién y todos los medios de salvacidn en ella establecidos, y en su estructura visi- 
ble se unen con Cristo que la gobierna por medio del papa y de los obispos, con los lazos 
de la profesion de la fe, de los sacramentos y del régimen y comunidn eclesiasticos. No se 
salva sin embargo quien, a pesar de estar incorporado a la Iglesia, por no perseverar en la 
caridad, permanece con el “cuerpo» en el seno de la Iglesia, pero no con el “corazon” [...]». 
La plenitud de comunidén con la Iglesia refleja de algun modo el grado de comuni6én con 
el mismo Cristo. En cuanto a «los catecumenos que, movidos por el Espiritu Santo, piden 
con voluntad explicita ser incorporados a la Iglesia, se unen a ella por este mismo deseo 
y la madre Iglesia los abraza ya como suyos con amor y solicitud». Bajo el impulso del 
Espiritu Santo solicitan su incorporaci6n a la Iglesia, y ese deseo (votum) es eficaz cuando 
las circunstancias han impedido recibir el Bautismo sacramental. De este modo, el concilio 
recoge una conviccidn permanente en la Iglesia a lo largo de los siglos. 

Una incorporacién incompleta a la Iglesia sucede, en primer lugar, si se carece del 
don del Espiritu de Cristo (la vida de la gracia). Los catdlicos pecadores no estan plena- 
mente incorporados en cuanto la Iglesia es comunion de vida divina, no sdlo institucién 
visible. San Agustin consideraba a los pecadores miembros «aparentes» de la Iglesia. San- 
to Tomas de Aquino los calificaba de miembros en sentido impropio (aequivoce), pues 
pueden ser llamados miembros de Cristo en un sentido imperfecto y bajo cierto punto 
de vista (imperfecte et secundum quid; numero, non merito), porque conservan la fe y la 
esperanza —que son dones de Dios- como «virtudes informes» (segun la terminologia es- 
colastica). La Enc. Mystici Corporis afirma que los pecadores pertenecen a la Iglesia, salvo 
que decaigan de la fe (herejia) o se separen de la comunidad (cisma). Lumen gentium tam- 
bién afirma que la Iglesia «abraza en su propio seno a los pecadores» (n.8). Ahora bien, los 
catélicos pecadores no son superiores a los justos no catélicos, pues estan en la Iglesia 
«corporalmente» (corpore) y no de corazon (corde). 

La incorporacion es también incompleta cuando existe defecto o carencia de alguno 
de los vinculos visibles de unidad: la profesidn de fe catélica, la aceptacidn de todos los 
sacramentos y la comunidn con los pastores. El n.15 se ocupa de este tema al hablar de 
los cristianos no catolicos (el decr. Unitatis redintegratio -vid. voz «Ecumenismo»— prolon- 
gara estos principios establecidos en Lumen gentium): «La Iglesia se reconoce unida por 
muchas razones con quienes, estando bautizados, se honran con el nombre de cristianos, 
pero no profesan la fe en su totalidad o no guardan la unidad de comunidn bajo el su- 
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cesor de Pedro. Pues hay muchos que honran la Sagrada Escritura como norma de fe y 
vida, muestran un sincero celo religioso, creen con amor en Dios Padre todopoderoso y en 
Cristo, Hijo de Dios Salvador; estan sellados con el Bautismo, por el que se unen a Cristo, 
y ademas aceptan y reciben otros sacramentos en sus propias Iglesias o comunidades 
eclesidsticas. Muchos de entre ellos poseen el episcopado, celebran la sagrada Eucaristia y 
fomentan la piedad hacia la Virgen, Madre de Dios. Afadase a esto la comunion de oracio- 
nes y otros beneficios espirituales, e incluso cierta verdadera union en el Espiritu Santo, ya 
que El ejerce en ellos su virtud santificadora con los dones y gracias y a algunos de entre 
ellos los fortalecié hasta la efusion de la sangre. De esta forma, el Espiritu suscita en todos 
los discipulos de Cristo el deseo y la actividad para que todos estén pacificamente unidos, 
del modo determinado por Cristo, en una grey y bajo un unico Pastor». 

El texto menciona los vinculos visibles y espirituales que persisten con los cristianos 
no catdlicos. En primer lugar, menciona los vinculos visibles en general: la Escritura, el 
sincero celo religioso, la fe en Dios Padre y en Cristo, el Bautismo y otros sacramentos, el 
episcopado, la celebracién eucaristica y el culto de la santisima Virgen. No todos son apli- 
cables a todas las comunidades cristianas separadas. Por ej., Leon XIll en su carta apost. 
Praeclara gratulationis (20-VI-1894), decia sobre las Iglesias orientales separadas: «No es 
mucha la distancia que los separa de nosotros. ;Qué digo? Aparte algunas cosas, estamos 
tan de acuerdo en lo demas que, para defensa del catolicismo, empleamos argumentos 
tomados de la doctrina, de los ritos y de los usos que se practican en oriente». Pero no 
existe el mismo grado de comunién visible con las comunidades protestantes. A continua- 
cidn, el texto menciona la unidn espiritual (oraciones y beneficios espirituales), e incluso 
cierta verdadera union en el Espiritu Santo (vera quaedam in Spiritu Sancto coniunctio). El 
Espiritu Santo otorga dones y gracias a los cristianos no catdlicos, e incluso la gracia del 
testimonio de sangre por Cristo. Recordemos, como ya se dijo, que Clemente XI condend 
en 1713 la tesis del jansenista Quesnel: «Fuera de la Iglesia no se concede ninguna gracia». 


c) Laordenacion ala Iglesia 


«Por ultimo, quienes todavia no recibieron el Evangelio, se ordenan al Pueblo de Dios 
de diversas maneras» (n.16). La categoria de «ordenacidn» se refiere —a diferencia de Mys- 
tici corporis- sdlo a los no cristianos en general (y no a los bautizados no catdlicos). Esta 
ordenacion sucede de diversas maneras. 

De manera general, la entera humanidad esta objetivamente ordenada a formar par- 
te del Pueblo de Dios, porque Cristo murié por todo el género humano, y todo hombre 
esta llamado a la salvacion y recibe los medios necesarios -de manera sdlo de Dios cono- 
cida- para responder libremente a esa llamada. Segun santo Tomas de Aquino, «aunque 
los infieles no pertenecen efectivamente (actu) a la Iglesia, si pertenecen en potencia (in 
potencia). Esta potencialidad se apoya sobre dos cosas: primero, y sobre todo, en la fuerza 
(virtus) de Cristo que basta por si sola para la salvacion de todo el género humano; segun- 
do, en la libre adhesion del hombre» (STh q.8 a.3 ad 1). 
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Entre quienes no se han adherido al mensaje evangélico, el texto distingue varias 
categorias. 

Los judios. «En primer lugar, aquel pueblo que recibid los testamentos y las prome- 
sas y del que Cristo nacid segun la carne (cf. Rom 9,4-5). Por causa de los padres es un 
pueblo amadisimo en razon de la eleccidn, pues Dios no se arrepiente de sus dones y de 
su vocacion (cf. Rom 11,28-29)». Dios sigue amando al pueblo de Dios del Antiguo Testa- 
mento a causa de los padres, pues sus dones de eleccién, de gracia y de vocacidn son sin 
arrepentimiento. 

Los musulmanes. «Pero el designio de salvacién abarca también a los que reconocen 
al Creador, entre los cuales estan en primer lugar los musulmanes, que, confesando adhe- 
rirse a la fe de Abraham, adoran con nosotros a un Dios Unico, misericordioso, que juzgara 
alos hombres en el dia postrero». A pesar del monoteismo del Islam, estan mas alejados 
de la Iglesia que los judios, pues apelan a otra revelaci6n concedida a su profeta, Mahoma. 

Los hombres que buscan a Dios en otras religiones. «Ni el mismo Dios esta lejos de 
otros que buscan en sombras e imagenes al Dios desconocido, puesto que todos reciben 
de El la vida, la inspiracién y todas las cosas (cf. Hch 17,25-28), y el Salvador quiere que 
todos los hombres se salven (cf. 1 Tim 2,4)». Quienes carecen del conocimiento del Dios 
Unico también estan ordenados a la salvacidn en virtud de su condicién humana. Muchos 
de ellos son creyentes de variadas religiones no cristianas, y «cuanto hay de bueno y ver- 
dadero entre ellos, la Iglesia lo juzga como una preparacidn del Evangelio y otorgado por 
quien ilumina a todos los hombres para que al fin tengan la vida». La Iglesia reconoce en 
las religiones la presencia de elementos de verdad y de gracia en los que ya actua Dios sal- 
vador. Los Padres de la Iglesia reconocian en ellas la existencia de aspectos religiosos ver- 
daderos, como fruto de la pedagogja divina que, mediante ciertas «semillas de verdad», 
les conduciria hacia la plenitud en Cristo (preaeparatio evangelica). El concilio se ocupara 
de las religiones no cristianas también en la declar. Nostra aetate. 

Finalmente «la divina Providencia tampoco niega los auxilios necesarios para la sal- 
vacion a quienes sin culpa no han llegado todavia a un conocimiento expreso de Dios y se 
esfuerzan en llevar una vida recta, no sin la gracia de Dios». Quienes no reconocen un Dios 
personal, al menos de manera explicita, pero se esfuerzan por vivir rectamente, también 
estan llamados a la salvacion. 

El concilio explica la posibilidad de salvaci6n de quienes se encuentran en las situa- 
ciones mencionadas: «Pues quienes, ignorando sin culpa el Evangelio de Cristo y su Igle- 
sia, buscan, no obstante, a Dios con un corazén sincero y se esfuerzan, bajo el influjo de 
la gracia, en cumplir con obras su voluntad, conocida mediante el juicio de la conciencia, 
pueden conseguir la salvacion eterna». 

Esta afirmacion se situa en continuidad con el magisterio precedente. Pio IX habia 
afirmado que, como Dios quiere la salvacidn de todos, la persona que se encuentra en 
ignorancia invencible con respecto a la revelacion y a la Iglesia, cumple la ley natural escri- 
ta por Dios en los corazones, puede alcanzar la vida eterna «con la ayuda de la luz y de la 
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gracia de Dios» (Quanto conficiamur moerore, 10-VIII-1863). El Santo Oficio, en carta al ar- 
zobispo de Boston (8-IV-1949), condené el rigorismo del P. Feeney SJ, que interpretaba el 
axioma extra ecclesiam nulla salus contra el sentido con que lo entiende la Iglesia; el Santo 
Oficio apelaba al deseo o voto implicito presente en quien de buena fe, sigue la ley natural 
conocida mediante la luz de la conciencia, y movido por la caridad perfecta. Igualmente, 
como vimos, la Enc. Mystici Corporis de Pio XII afirmaba la posibilidad de salvaci6n remi- 
tiéndose al deseo o voto implicito (que puede situarse fuera del deseo consciente). Toda 
salvacion se da en y por la Iglesia, Unico sacramento universal de salvacién, si bien son 
diversas las formas de participar de esta eclesialidad salvifica. Con ello no se decide quién 
se salva, sino como se salva: por Cristo y por la Iglesia, «por caminos que El sabe» (AG 7). 

En todo caso, nadie es apartado de la salvacion, salvo a causa de un rechazo cons- 
ciente y voluntario: «los que, sabiendo que Dios fund6 por medio de Jesucristo la Iglesia 
catdlica como necesaria para la salvaci6n, no hubiesen querido entrar o perseverar en 
ella» (LG 14). En GS 16, tras hablar de la conciencia como «ley inscrita en el corazdn», el 
concilio afirma que la conciencia del que yerra por ignorancia invencible no pierde su va- 
lor, «cosa que no puede afirmarse cuando el hombre se despreocupa de buscar la verdad y 
el bien, y la conciencia se va progresivamente entenebreciendo por el habito del pecado», 
es decir, cuando esta ignorancia es culpable. 


d) Lanecesidad de la mision 


La ensefanza conciliar no peca de un optimismo ingenuo, pues reconoce con fran- 
queza que «con mucha frecuencia los hombres, engahados por el Maligno, se envilecieron 
con sus fantasias y trocaron la verdad de Dios en mentira, sirviendo a la criatura mas bien 
que al Creador (cf. Rom 1,21 y 25), 0, viviendo y muriendo sin Dios en este mundo, se ex- 
ponen a la desesperacién extrema. Por lo cual la Iglesia, acordandose del mandato del Se- 
Aor, que dijo: “Predicad el Evangelio a toda criatura” (Mc 16,15), procura con gran solicitud 
fomentar las misiones para promover la gloria de Dios y la salvacion de todos éstos» (n.16). 

Sila buena fe y las rectas disposiciones subjetivas pueden abrir el camino a la salva- 
cidn, sin embargo no suplen lo que aporta la fe explicita en Cristo y la incorporacién visible 
a la Iglesia. Pio XII lo decia al estilo de la 6p0ca: «Los que no pertenecen a la institucion 
visible de la Iglesia catdlica [...] deben esforzarse por salir de esta situacidn que no les 
da ninguna garantia de su salvaci6n eterna; porque [...] les faltan los dones y los medios 
innumerables y poderosos que solo la Iglesia Catdlica puede ofrecerles». 

EI concilio dedica el n.17 a la necesidad de llevar a todos los hombres a la plenitud 
de la verdad. La voluntad salvifica universal de Dios no debilita la misién, sino que precisa- 
mente urge a la Iglesia a predicar el Evangelio. Cristo es el Unico Salvador, que se ha entre- 
gado por cada hombre. Sélo en Cristo se ha dado la revelacion definitiva de Dios, y el para- 
digma que responde alas aspiraciones mas profundas del hombre. La Iglesia sabe que Dios 
la ha constituido en portadora de salvacidn en la historia; portadora para la humanidad 
del encuentro histérico y categorial con Jesus Resucitado, que no se da en otras religiones 


836 PERTENENCIA 


y experiencias humanas. La Iglesia hace inmediata y actual a cada generacién humana la 
experiencia cristiana de salvacion, que es cualitativamente especifica, y no es intercambia- 
ble con cualquier otra vivencia religiosa. Aun mas, el anuncio explicito del Evangelio y dela 
Iglesia en la historia posibilita que otras experiencias puedan ser salvificas en la medida en 
que el acontecimiento de Cristo resuena misteriosamente en ellas. Por eso, la Iglesia es la 
memoria eficaz de la salvacion en Cristo para el mundo entero, no sdlo para sus miembros; 
y lo es también para quienes no se adheriran a ella de manera consciente. 


4. El magisterio posterior 


El magisterio posconciliar se ha centrado no tanto en la cuestion de la incorporaci6n 
(plena o incompleta) a la Iglesia, sino mas bien en la necesidad de la Iglesia y de su mision, 
en relacidn con una determinada concepcidn del Reino de Dios -separado de la Iglesia- y 
de las religiones no cristianas. 

Pablo VI abord6 el tema en la Exh. apost. Evangelii nuntiandi (8-X|I-1975). Al hablar 
del anuncio del Reino de Dios, en el n.16, insistia en la inseparabilidad entre Cristo y la Igle- 
sia. La Enc. Redemptoris missio (7-Xll-1991) de Juan Pablo II propone nuevamente la tarea 
de proclamar el Evangelio, como plenitud de la verdad: «En esta Palabra definitiva de su 
revelacion, Dios se ha dado a conocer del modo mas completo; ha dicho a la humanidad 
quién es. Esta autorrevelacién definitiva de Dios es el motivo fundamental por el que la 
Iglesia es misionera por naturaleza. Ella no puede dejar de proclamar el Evangelio, es decir, 
la plenitud de la verdad que Dios nos ha dado a conocer sobre si mismo» (n.5). 

La necesidad de la misidn implica la necesidad de pertenecer visiblemente a la Igle- 
sia. Acerca del modo en el que la gracia salvifica de Dios -donada por medio de Cristo en 
el Espiritu y en una misteriosa relacion con la Iglesia— llega a los no cristianos «por caminos 
que El sabe» (AG 7), «la teologia —afirmard la Decl. Dominus lesus de la Cong. para la Doctri- 
na de la Fe (6-VIIl-2000)- esta tratando de profundizar en este tema» (n.21). En todo caso, 
el documento recuerda que «seria contrario a la fe catdlica considerar la Iglesia como un 
camino de salvacién al lado de aquellos constituidos por las otras religiones». Ciertamen- 
te, las diferentes tradiciones religiosas ofrecen elementos de religiosidad verdadera. «De 
hecho -concluye ese n.21- algunas oraciones y ritos pueden asumir un papel de prepara- 
cidn evangélica, en cuanto son ocasiones o pedagogias en las cuales los corazones de los 
hombres son estimulados a abrirse a la accion de Dios. A ellas, sin embargo no se les pue- 
de atribuir un origen divino ni una eficacia salvifica ex opere operato, que es propia de los 
Sacramentos cristianos», tal como enseno Trento (cf. Decr. De sacramentis, can.8: DS 1608). 

Este documento de 2000 recuerda la necesidad salvifica de la Iglesia. «En conexién 
con la unicidad y la universalidad de la mediaci6n salvifica de Jesucristo, debe ser firme- 
mente crefda como verdad de fe catolica la unicidad de la Iglesia por él fundada. Asi como 
hay un solo Cristo, uno solo es su cuerpo, una sola es su Esposa “una sola Iglesia catdlica 
y apostolica”», repite el documento con palabras del Simbolo apostdlico (n.16). Unos nu- 
meros mas adelante (n.20) recuerda la necesidad de la Iglesia para la salvaci6n, citando 
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LG 14. Esta doctrina no se contrapone a la voluntad salvifica universal de Dios (cf. 1 Tm 
2, 4), pues «la Iglesia es “Sacramento universal de salvacién” porque, siempre unida de 
modo misterioso y subordinada a Jesucristo el Salvador, su Cabeza, en el diseno de Dios, 
tiene una relacidn indispensable con la salvaci6n de cada hombre» (n.20). El documento 
reafirma la continuidad existente entre Cristo, el Espiritu, la Iglesia y el Reino. «Es necesario 
reiterar —dice alli- el caracter definitivo y completo de la revelacién de Jesucristo» (n.5). 
Debe ser, en efecto, «firmemente crefda» que en el misterio de Jesucristo, se da la plenitud 
de la Revelacién de la verdad divina. «Nadie conoce al Hijo sino el Padre, ni al Padre le 
conoce bien nadie sino el Hijo, y aquel a quien el Hijo se lo quiera revelar» (Mt 11, 27). En 
esta misma linea, el concilio habia ensefhado: «La verdad intima acerca de Dios y acerca 
de la salvacién humana se nos manifiesta por la revelaci6n en Cristo, que es a un tiempo 
mediador y plenitud de toda la revelacién» (DV 2). Unos numeros mas adelante (n.11) la 
Declaracién afirma que «el Magisterio de la Iglesia, fiel a la Revelacion divina, reitera que 
Jesucristo es el mediador y el redentor universal» (en el numero siguiente sostiene que ha 
de ser una verdad «firmemente creida»). Apela de nuevo al magisterio conciliar: «El Verbo 
de Dios, por quien todo fue hecho, se encarné para que, Hombre perfecto, salvara a todos 
y recapitulara todas las cosas. El Sefor [...] es aquél a quien el Padre resucitd, exaltd y colo- 
c6 a su derecha, constituyéndolo juez de vivos y de muertos» (Gaudium et spes 45). Y con- 
cluye el documento: «Debe ser, por lo tanto, firmemente creida como verdad de fe catélica 
que la voluntad salvifica universal de Dios Uno y Trino es ofrecida y cumplida una vez para 
siempre en el misterio de la encarnacidn, muerte y resurreccion del Hijo de Dios» (n.14). 
Dominus lesus recuerda igualmente que «si bien es cierto que los no cristianos pue- 
den recibir la gracia divina, también es cierto que objetivamente se hallan en una situa- 
cién gravemente deficitaria si se compara con la de aquellos que, en la Iglesia, tienen la 
plenitud de los medios salvificos». Se entiende, por tanto, que -dice citando el concilio-, 
segun el mandamiento del Sefor (cf. Mt 28, 19-20), la lglesia «anuncia y tiene la obligacién 
de anunciar constantemente a Cristo, que es “el Camino, la Verdad y la Vida” (Jn 14, 6), en 
quien los hombres encuentran la plenitud de la vida religiosa y en quien Dios reconcilid 
consigo todas las cosas» (Decl. Nostra aetate 2). Por eso, la «certeza de la voluntad salvifica 
universal de Dios no disminuye sino aumenta el deber y la urgencia del anuncio de la 
salvacion y la conversion al Senor Jesucristo» (n.22.), y «la Iglesia guiada por la caridad y el 
respeto de la libertad, debe empenarse primariamente en anunciar a todos los hombres la 
verdad definitivamente revelada por el Senor, y a proclamar la necesidad de la conversién 
a Jesucristo y la adhesion a la Iglesia a través del Bautismo y los demas Sacramentos, para 
participar plenamente de la comunidn con Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo» (ibid.). 
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Presbiterado 


SuMARIO.—Introduccion. 1. Historia del Decreto Presbyterorum Ordinis. 2. Contenido de Presby- 
erorum Ordinis. a) El presbiterado en la misién de la Iglesia. b) La naturaleza del sacerdocio 
presbiteral. c) La condicidén de los presbiteros en el mundo. d) La unidad del ministerio de los 
presbiteros. 3. La nueva perspectiva del concilio. 4. El inmediato postconcilio y el Sinodo de los 
Obispos de 1971.5. Magisterio posconciliar sobre el presbiterado. a) La Exhortacion apostolica 
«Pastores dabo vobis». b) El Catecismo de la Iglesia Catdlica. c) La liturgia del Vaticano II. 6. 
Actualidad de la teologia de Presbyterorum ordinis. Bibliografia. 


Introduccién 


El concilio dedicé ex professo un documento al presbiterado: el decreto Presbyte- 
rorum ordinis, aprobado el 7-XII-1965, vispera de la clausura del concilio. En la Relatio gene- 
ralis presentada en el aula conciliar por mons. F. Marty se decia que, a pesar de la peticién 
de algunos padres de que este documento tuviese rango de constitucién, se mantuvo 
como decreto porque, aunque en él también se trata de la naturaleza del presbiterado 
(especialmente en el n.2), se tiene presente sobre todo «el ejercicio pastoral del ministerio 
de los presbiteros y el modo de vida sacerdotal», es decir, PO tiene una finalidad eminen- 
temente practica. La doctrina sobre el presbiterado, que en PO ocupa los tres primeros 
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numeros, se expone principalmente en LG y CD, al hablar del sacerdocio de Cristo y de la 
Iglesia. A esa ensenanza se remite PO, y a ella, desarrollada en este diccionario bajo la voz 
«Sacerdocio», remitimos también nosotros. 


1. Historia del Decreto Presbyterorum Ordinis 


El itinerario redaccional de PO fue largo y complejo. Veamos un resumen de su tra- 
yectoria: 

1962. A finales de la primera sesion del concilio, la comisidn De disciplina cleri et po- 
puli christiani se reine por vez primera para estudiar la refundicidn de cuatro esquemas 
que se habian encargado a la comision preconciliar correspondiente: De clericorum vitae 
sanctitate, De officiis et beneficiis clericorum, De distributione cleri, y De fidelium associationi- 
bus. La comisién decidid agrupar los tres primeros en uno solo, al que se da el titulo gené- 
rico De clericis, y reenviar el cuarto ala comision para el apostolado de los laicos. 

1963. En febrero-marzo se desarrollé el esquema del De clericis, dividiéndolo en tres 
partes: De vitae sacerdotalis perfectione, De studio et scientia pastorali, De recto usu bono- 
rum. A ellas se ahadia una exhortacion final titulada: De distributione cleri. A finales de mar- 
zo se entreg6 el De clericis a Juan XXIll, que a finales de abril decidid que se distribuyera a 
los padres. Desde el inicio de la segunda sesidn conciliar, la comisidn conocia las animad- 
versiones escritas (464) enviadas por los padres, y elabord un nuevo esquema, titulado: De 
sacerdotibus. 

1964. El 23 de enero, el érgano director del concilio decidié reducir a simples «pro- 
posiciones» el contenido del esquema De sacerdotibus. En marzo, la comision redacta diez 
proposiciones, que fueron enviadas a los padres. En septiembre, la comisi6n conocid las 
animadversiones enviadas por los padres a esas proposiciones, y las incorporé a un nuevo 
proyecto, que llevaba como titulo: De vita et ministerio sacerdotali. Las proposiciones se au- 
mentaron a doce. Este texto sirvid de base al primer debate conciliar, que tuvo lugar del 13 
al 15 de octubre. Se pregunto si placet pasar a la votacion de esas «doce proposiciones»: 
de 2.035 votantes, la votacion arrojé 930 placet; 1.999 non placet, y 6 nulos. Evidentemente 
los padres conciliares no querian dedicar a los presbiteros simplemente unas proposicio- 
nes. Entre octubre y noviembre se recibieron nuevas animadversiones. Desde inicios de 
noviembre, la comision trabajé en la redacci6n de un nuevo esquema, que llevaba como 
titulo De ministerio et vita presbyterorum. Este esquema fue distribuido a los padres el 28 
de noviembre. 

1965. En marzo-abril de 1965, tras estudiar las 523 animadversiones enviadas por los 
padres al esquema anterior, se elabor6 el textus recognitus, que llevaba también por titulo 
De ministerio et vita presbyterorum. El papa Pablo VI decidio su distribuciédn a los padres 
a finales de mayo. Entre los dias 14-27 de octubre de 1965 tuvo lugar el debate conciliar 
sobre este texto. El sabado 16 se presenté a votacidn la siguiente pregunta: ;Place a los 
padres que se adopte este esquema como base para perfilarlo con las intervenciones? La 
respuesta fue la siguiente: de 1.521 votantes, 1.507 placet; 12 non placet; 2 votos nulos. 
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Entre los dias 16-31 de octubre, se hizo una profunda reelaboraci6n del textus recognitus 
sobre la base de las 494 animadversiones. El nuevo textus emendatus conservo el titulo 
anterior: De ministerio et vita presbyterorum. Los dias 12 y 13 de noviembre el aula conciliar 
voto este ultimo esquema por partes y se presentaron unos 10.000 modi. Del 12 hasta el 
fin de noviembre, los modi son distribuidos entre los peritos en un volumen de 136 pagi- 
nas. El 2 de diciembre el aula vot6 la expensio modorum. El esquema conservo el titulo: De 
ministerio et vita presbyterorum. En primer lugar, se voto el texto dividido en cinco capitu- 
los: la cifra mas elevada de non placet fue para el capitulo segundo (38 votos). Finalmente, 
se votd el documento en su conjunto. El resultado de la votacién fue el siguiente: de 2.257 
votantes, 2.243 placet, 11 non placet, 3 votos nulos. El 7 de diciembre de 1965 se vota la 
promulgacion del Decreto. He aqui el resultado: de 2.394 votantes, 2.390 placet, 4 non 
placet (cf. AS IV/VII, 860). 

El itinerario del decreto testimonia la atencidn de los padres a las cuestiones sacer- 
dotales, bien conscientes de que el trabajo pastoral de los sacerdotes seria decisivo en 
la aplicacién de las ensehanzas conciliares y en el rejuvenecimiento de la Iglesia. Desde 
octubre de 1965 las votaciones venian arrojando mayorias holgadas. Quizds nadie ima- 
ginase el dia de su promulgacién que éste seria uno de los documentos conciliares que 
mas dificultades encontraria, ya que el empefno puesto en la redaccion y la casi total una- 
nimidad de su aprobacién hacian prever una calida acogida. Muy pocos anos después, la 
doctrina propuesta en este documento seria contestada por amplios sectores del clero. 


2. Contenido de Presbyerorum Ordinis 


Los padres no querian que el decreto fuese pobre, inactual o carente de dinamismo 
teoldgico; tampoco querian ofrecer unas exhortaciones de caracter espiritual sin aducir 
al mismo tiempo los principios teoldgicos en que se asientan. Como observo el card. Rat- 
zinger, «los obispos no podian conformarse con una exhortacidn piadosa. Después de 
haber ilustrado el significado de su propio ministerio (el de los obispos) y su fundamento 
teoldgico, las palabras destinadas a los presbiteros debian asimismo distinguirse por su 
profundidad teoldgica» (Ratzinger, 181-182). 

PO sintetiza en los tres primeros numeros esta ensehanza teoldgica sobre el pres- 
biterado, pero el marco en que la situa es mas amplio: toda la doctrina conciliar sobre la 
Iglesia y sobre el sacerdocio tal y como habia sido tratada en los documentos conciliares 
anteriores, especialmente en SC, LG, y CD. 


a) El presbiterado en la mision de la Iglesia 


PO se dirige a todos los sacerdotes, sean seculares 0 religiosos, pues, en cuanto sa- 
cerdotes, todos son participes de la misma y Unica mision. Asi lo advirtid expresamente 
mons. F. Marty en la Relatio generalis, respondiendo ala peticién de algunos padres de que 
se ahadiesen al titulo las palabras praesertim diocesanorum: «En este esquema se trata del 
ministerio de los presbiteros y de su vida en cuanto que es exigida por el mismo ministe- 
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rio, para cuyo desempenio se han ordenado presbiteros». Esta respuesta se apoya en una 
de las lineas de fuerza de todo el decreto: la inseparabilidad entre consagracion y mision. 
La configuraci6n sacramental con Cristo lleva consigo la participacién en su misién de 
cabeza de la Iglesia y, en este sentido, afecta a todos los presbiteros, pues todos participan 
del sacerdocio de Cristo del mismo modo. 

A este respecto, son de especial relieve las dos primeras palabras del decreto: 
Presbyterorum ordinis, que muestran la perspectiva universal en que se va a hablar del 
presbiterado considerado antes que nada como un ordo subordinado e intimamente uni- 
do al ordo episcoporum. Resulta clarificadora esta observacién de mons. F. Marty al dar ra- 
z6n del sentido de la palabra ordo: «El decreto habla casi siempre de sacerdotes en plural, y 
esto es un hecho intencionado; el sacerdote nunca puede ser considerado aisladamente, 
ni se le puede ligar exclusivamente a un obispo particular, porque es fundamentalmente 
miembro de un cuerpo sacerdotal considerado en su conjunto, y participa, aunque en 
grado subordinado, de todas las prerrogativas de este cuerpo» (Introduction, 172). 

El presbitero no puede considerarse como una figura aislada. El ministerio de los 
presbiteros no se puede entender mas que a la luz de la mision de la Iglesia entera y de su 
insercion en el ordo presbyterorum. Esta perspectiva es determinante a la hora de tratar de 
la relacion de los presbiteros con los obispos, con los demas presbiteros y con los demas 
fieles: la cooperacién con el orden episcopal le viene pedida al presbitero por la misma 
naturaleza de su sacerdocio. 


b) La naturaleza del sacerdocio presbiteral 


En la Relatio generalis, mons. Marty hace notar que el decreto, al ofrecer en el n.2 el 
fundamento teoldgico de cuanto se va a decir, no esta tratando del presbiterado en abs- 
tracto, sino considerandolo dentro de la mision de la Iglesia. La referencia del presbiterado 
al sacerdocio de Cristo es primordial, pues la misidn dimana de la configuracién con Cristo; 
sin embargo, la perspectiva en que se situa el decreto es eclesiolégica, pues considera el 
presbiterado en el amplio contexto de la misién de toda la Iglesia. 

Asi se ve ya en el primer parrafo del capitulo primero (n.2), que comienza significa- 
tivamente con la misma cita joanea con la que comienza LG su exposicidn sobre el sacer- 
docio de los presbiteros en el n.28: «Nuestro Senor Jesucristo, “a quien el Padre santificé y 
envid al mundo” (Jn 10,36) hizo participe a todo su Cuerpo mistico de la uncidn del Espiritu 
con que El esta ungido». Por la uncién del Espiritu, todos los cristianos han sido constitui- 
dos como sacerdocio real, ofrecen a Dios sacrificios espirituales y tienen la misién de dar 
testimonio de Jesucristo. La vida de todo cristiano, precisamente por ser participacién en 
el sacerdocio de Cristo, esta situada entre estas dos coordenadas: dar culto a Dios y contri- 
buir a la obra de la evangelizaci6n. Lo mismo sucede con el sacerdocio de los presbiteros, 
que se enmarca, como todo sacerdocio, entre el culto y la evangelizaci6n. 

A continuacion, el decreto sefala la relacion del presbiterado con la misidn apost6- 
lica como su razon de ser: el Sehor, «queriendo que todos los fieles se uniesen en un solo 
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cuerpo», constituyd ministros, elegidos de entre esos fieles, de modo que poseyesen «la 
potestad sagrada del orden, para ofrecer el sacrificio y perdonar los pecados, y desempe- 
haran publicamente, en nombre de Cristo, la funcidn sacerdotal en favor de los hombres 
(sacerdotali officio publice [...] pollerentur)». El ministerio presbiteral es un ministerio pu- 
blico. Como senalé la comisién conciliar, el adverbio publice esta puesto aqui, porque es 
expresion formalis et apta para distinguir el sacerdocio personale et privatum de todos los 
fieles, del sacerdocio ministerial de los presbiteros (cf. Schema Decreti De presbyterorum 
ministerio et vita. Textus recognitus et modi, ad modum 19, cap.1). 

Los presbiteros participan de la misién apostolica en su calidad de cooperadores del 
orden episcopal. La argumentacion del decreto es clara: Cristo, por medio de los Apdsto- 
les, hizo participes de su consagracién y de su misién (consecrationis missionisque suae) 
a sus sucesores los obispos, cuya funcidn ministerial se ha confiado a los presbiteros en 
grado subordinado. Todo el sacerdocio, tanto el de Cristo como el de los apdstoles, los 
obispos y los presbiteros, se sintetiza en dos términos: consagraci6n y mision. 

Esta nueva participacién tiene lugar por medio de un nuevo sacramento. El ministe- 
rio presbiteral, por estar unido al orden episcopal, «participa de la autoridad con que Cris- 
to mismo forma, santifica y rige a su pueblo». De ahi, argumenta PO 2 remitiendo a LG 10, 
que el sacerdocio de los presbiteros se confiera con un nuevo sacramento por el que «los 
presbiteros quedan marcados con un caracter especial que los configura con Cristo Sacer- 
dote de forma que puedan obrar en nombre de Cristo Cabeza» (in persona Christi Capitis 
agere valeant). Por esta raz6n se les confiere el sacerdocio con un sacramento peculiar, 
por el que son sellados con un caracter especial que les configura con Cristo Sacerdote: 
speciali charactere signantur et sic Christo Sacerdoti configurantur. 

El caracter sacramental y la actuaci6n in persona Christi forman parte esencial de la 
teologia del ministerio de los presbiteros. Esta breve frase condensa el nucleo esencial 
de la teologia del presbiterado: la misidn que los presbiteros deben desempenar en el 
mas amplio marco de la mision de toda la Iglesia pide que actuen in persona Christi y, en 
consecuencia, pide que estén configurados con Cristo-Pastor por medio de una nueva 
consagraci6n sacramental. 

Este pensamiento sirve de marco a cuanto se dice sobre la «unidad de la misién»: 
el ministerio de la palabra y el del culto guardan entre sf una estrecha unidad, como la 
poseen la mision salvadora de Cristo y la misién apostolica. Como los Apdostoles, los pres- 
biteros son ministros de Cristo entre las gentes, y «desempenan el sagrado ministerio 
del Evangelio, para que sea grata la oblacidn de los pueblos, santificada por el Espiritu 
Santo» (n.2). El servicio de la Palabra, incluso el primer anuncio, encuentra su sentido y 
su plenitud en el Sacrificio; aqui encuentra también su unidad el ministerio de los pres- 
biteros: «A este sacrificio, -subraya el decreto- se ordena y en él culmina el ministerio de 
los presbiteros». 

Nos encontramos —conviene subrayarlo- en un plano estrictamente sobrenatural: el 
fin del ministerio de los presbiteros es «procurar la gloria de Dios Padre en Cristo» (ibid.). La 
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mision de los presbiteros al igual que la de los Apdstoles o la de Cristo, es esencialmente 
relacional y teocéntrica, y tiene su sentido en la santidad del hombre. La gloria de Dios 
consiste en que «los hombres reciban consciente, libremente y con gratitud la obra divina 
realizada en Cristo y la manifiesten en toda su vida» (ibid.). 

Por muy diversas que sean las actividades a las que deba dedicarse un presbitero, 
esa diversidad se reduce a unidad, si se tiene presente la unidad de la mision, tal y como se 
manifiesta en Cristo y en los Apdstoles, como se desprende de la relacién existente entre 
consagracion y mision, y como se hace patente en la celebracién de la Eucaristia. 


c) Lacondicion de los presbiteros en el mundo 


El capitulo primero, que lleva como titulo «El presbiterado en la misidn de la Iglesia», 
termina con un numero dedicado a la vida del sacerdote en medio del mundo, comple- 
tando asi lo que se dice en torno a la naturaleza del presbiterado en cuanto participe de 
la misidn de la Iglesia. Se trata de una cuestidn intrinsecamente ligada a la naturaleza del 
sacerdocio ministerial, que introduce ademas el capitulo siguiente, dedicado al ministerio 
de los presbiteros. 

Los presbiteros, se dice con cita de Heb 5,1, han sido tomados (assumpti) de entre los 
hombres para ofrecer a Dios dones y sacrificios, y conviven (conversantur) con los demas 
hombres como hermanos. La propia y peculiar misién del presbitero exige esta conviven- 
cia. El decreto concreta cémo debe ser la relacidn del presbitero con el mundo recurriendo 
al ejemplo de Cristo, que «vivid entre nosotros y quiso asemejarse en todo a sus herma- 
nos» (cf. Heb 2,17; 4,15) y al de san Pablo, «elegido para predicar el Evangelio» (segregatus 
in Evangelium), que se hizo «todo para todos para ganarlos a todos» (cf. Rom 1,1; 1 Cor 
9,19-23). Estos dos ejemplos manifiestan cual debe ser la relaci6n, también en lo humano, 
del pastor con su grey. En el trasfondo de esta afirmacién, se encuentra lo que se ha dicho 
en LG y GS sobre la mision de la Iglesia y su relacidn con el mundo. 

Al mismo tiempo, el decreto habla de una eleccidn para el Evangelio: Presbyteri [...] 
segregantur, non tamen ut separentur. La «segregacién» de que se esta hablando se refiere 
a la dedicacién al ministerio encomendado y al cumplimiento de las multiples exigencias 
de su labor de pastor: en eso consiste el segregatus in evangelium. Los ejemplos de Cristo 
y de san Pablo no dejan lugar a dudas: la segregacion de que esta hablando no consiste 
en «separarse» de los hombres, sino en que se «consagren a la obra para la que el Sefor 
los ha asumido». La presencia que se pide al presbitero entre los hombres es la presencia 
propia del sacerdote. 

Atento a la importancia que tiene en las tareas pastorales la cercania a los hombres, 
el decreto insiste en la necesidad de que los presbiteros sean ejemplares en aquellas vir- 
tudes que facilitan la convivencia y que son apreciadas en el trato social, como son la am- 
plitud de miras y la urbanidad (urbanitas). De modo muy significativo, el decreto concluye 
esta enumeracion de virtudes con una cita de Flp 4,8 («pensad en cuanto hay de verdade- 
ro, de puro, de justo [...]»), y con otra cita en nota de un texto de san Policarpo (Epist. ad 
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Philipenses, 6,1) en el que el santo obispo de Esmirna ofrece una lista de las virtudes que 
deben cuidar especialmente los presbiteros: «sean los presbiteros faciles para la compa- 
sion, misericordiosos para todos, recuperadores de los que yerran, visitadores de todos los 
enfermos, atentos al pobre, al huérfano y a la viuda; preocupados siempre también por 
hacer el bien delante de Dios y de los hombres, libres de toda ira, acepcidn de personas, 
juicio injusto, asomo de avaricia, no faciles para creer acusaciones, no demasiados severos 
en el juicio, conscientes de que todos nosotros somos deudores del pecado». 

A partir de aqui todo el decreto esta orientado hacia una afirmacion fundamental: el 
ejercicio del ministerio es el lugar y el camino no solo para el cumplimiento de la misién 
del sacerdote, sino también para su santificacién. También en este aspecto, en la impor- 
tancia que se da al ministerio como el lugar y el medio esencial para la santificacién del 
sacerdote, PO abre un panorama nuevo en la espiritualidad sacerdotal. 

La novedad de la perspectiva que ofrece este numero de PO queda subrayada por 
esta pagina de J. Frisque publicada a escasos tres afios de la aprobacidn del decreto: «De- 
jando aparte el culto, jel ministerio de los sacerdotes no esta sobre todo vuelto hacia los 
hombres? Y en esta medida, jacaso no es extrafo a la cuestion de la santidad del sacerdo- 
te? ;No puede pensarse que este ministerio se convierte en un obstaculo, puesto que ab- 
sorbe todas las energias del sacerdote? Para decirlo brevemente, jla santidad del sacerdo- 
te y de su ministerio no son esencialmente dos realidades heterogéneas que es necesario 
en el mejor de los casos equilibrar en una existencia sacerdotal, puesto que es obvio que 
la calidad del ministerio depende de la santidad de quien lo ejerce?» (p.163). 

Después de la proclamacion de LG y PO resulta sencillamente inconcebible que al- 
guien plantee santidad y ministerio como «realidades heterogéneas». Ambas realidades 
estan indisolublemente implicadas entre si como lo esta el binomio consagracién y mi- 
sidn. Una mejor percepcidn de la naturaleza del ministerio expuesta con clarividencia en 
los n.1-3, ha despejado cualquier duda sobre el nexo existente entre santidad y ejercicio 
del ministerio; sus frutos se veran al hablar de la santidad del sacerdote y, especialmente, 
de la «unidad de su vida» (PO 14). 

La anotacion de J. Frisque, que ya resulta histdrica, tiene gran importancia a la hora 
de valorar la perspectiva que abre PO para la espiritualidad sacerdotal: «Una mejor inteli- 
gencia del lazo existente entre el ministerio y la santidad del presbitero requiere necesa- 
riamente una mejor percepcidn del ministerio considerado en si mismo; hasta que no se 
hizo esto, no era posible -como lo dejé bien claro el debate conciliar de octubre de 1965- 
superar la oposicidn entre los partidarios de una espiritualidad sacerdotal fundamentada 
sobre un ministerio de orientacidn esencialmente misionera y los que defendian la po- 
sicidn tradicional para quienes la santidad del presbitero y su ministerio eran realidades 
heterogéneas por la naturaleza misma de las cosas» (ibid.). 

Son muchas las concausas que han permitido esta nueva visidn teoldgica de la mi- 
sion sacerdotal; quizas la principal sea la amplia visidn teolédgica del Vaticano Il, especial- 
mente de LG. El que haya quedado superada -esperemos que para siempre- la contrapo- 
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sici6n entre santidad y ejercicio del ministerio como «realidades heterogéneas» se debe 
también a la profundizacién en la teologia del sacramento del Orden, especialmente, al 
haberlo considerado en el marco de la misién de Cristo y de la Iglesia. 


d) Launidad del ministerio de los presbiteros 


En el planteamiento de PO, el presbitero se distingue del obispo por el lugar subor- 
dinado que ocupa en el «cuerpo» de los ministros de Cristo-Cabeza, no por la misi6n. La 
misiOn es la misma, pues obispos y presbiteros participan de la misma consagracién y 
mision. En este contexto, el decreto analiza el ministerio de los presbiteros siguiendo la 
clasica division tripartita de ministerio de la Palabra, de los sacramentos, y de rectores el 
pueblo de Dios y -conviene repetirlo- teniendo como principal punto de referencia el 
ministerio episcopal, que es el primum analogatum. 

El decreto no enumera los ministerios siguiendo su orden de preeminencia, cuyo 
centro lo ocupa, sin lugar a dudas, la Eucaristia; sino siguiendo el orden genético de la 
Iglesia: por la palabra se convoca al pueblo de Dios y por los sacramentos, especialmente 
por el del Bautismo, se les hace aptos para que ofrezcan con toda la Iglesia el sacrificio de 
la Eucaristia. Es el mismo orden que ha elegido LG en la enumeracion de los ministerios 
para los sacerdotes (n.28) y para los obispos (n.25-27). En este aspecto, LG 25-28 y PO 4-6 
forman una estrecha unidad teoldgica. 

EI ministerio de la Palabra incluye no sdlo la predicacién en todas sus modalidades, 
sino también la leccién de «una conducta ejemplar». El testimonio, pues, forma parte de 
la predicacién del sacerdote. Esta predicacidn, que debe dirigirse a todas las personas, 
también a los que no creen todavia, ha de ser concreta, ha de tener en cuenta las circuns- 
tancias de los oyentes, y reviste una especial importancia cuando se realiza en la adminis- 
tracion de los sacramentos, especialmente en la celebracién de la santa Misa. 

El n.5, dedicado al ministerio de los sacramentos, es de una gran riqueza. Comienza 
subrayando la eficacia sacramental: es Dios mismo quien santifica a través de los sacer- 
dotes, que «humildemente» sirven a la «obra de la santificacidn». Los presbiteros han 
sido «consagrados» para que sean ministros de Cristo «el cual, por medio de su Espiritu, 
ejerce (excercet) continuamente su oficio sacerdotal en favor nuestro en la Liturgia». La 
cita de SC 7 no deja lugar a dudas sobre la radicalidad con que ha de entenderse esta 
afirmacion. 

El decreto, en sintonia con SC 47-48, insiste en que la Eucaristia ocupa el centro que 
da sentido y unidad a todos los ministerios sacerdotales, pues todos se ordenan a ella, que 
es la fuente y la cima de toda la obra de la evangelizacién (fons et culmen totius evangeli- 
zationis). Y vuelve a subrayar, como ya hizo LG 10-11, la importancia de la Eucaristia en el 
ejercicio del sacerdocio de los fieles, como culmen de la ofrenda de la propia vida y de los 
propios trabajos. 

Se subraya aqui, ademas, la importancia de la comuni6n jerarquica con el obispo en 
la celebracion de los sacramentos: en el ministerio de los sacramentos, los presbiteros no 
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solo se unen al obispo, sino que «lo hacen presente en cierto modo en cada una de las 
asambleas de los fieles», dice el Decreto citando a san Ignacio de Antioquia (Epist. ad Smir- 
niotas, 8, 1-2). Se trata del mismo pasaje en el que san Ignacio insiste en que no se debe 
hacer nada «sin el obispo». Se concreta asi el significado de la «subordinacién» del ordo 
presbyterorum al ordo episcoporum, tratado ya en el mismo sentido en LG 28. No se puede 
olvidar que, en la celebracion de los sacramentos, especialmente en la Eucaristia, se hace 
presente la Iglesia. En esa celebracion, pues, tiene lugar de modo especialmente intenso 
la realizaci6n de la communio. 

La descripcién de los ministerios concluye con un extenso numero 6 dedicado a los 
presbiteros como rectores del pueblo de Dios. PO describe este ministerio «como ejercicio 
del oficio de Cristo, Cabeza y Pastor», y como «reunir en nombre del obispo la familia de 
Dios». «Reunir la familia de Dios»: en esta frase se sintetizan los variados quehaceres de la 
labor pastoral. Es significativo que el concilio diga aqui explicitamente que esta labor exi- 
ge una eximia humanitas. Se trata de una auténtica labor de «educacidén en la fe», es decir, 
de guiar a todos y a cada uno en su camino hacia Dios; de acompanar a todos en el cultivo 
de su propia vocacién hasta que cada uno alcance «la madurez cristiana». Precisamente, 
porque con la labor pastoral se trata de educar en la fe y «reunir en una familia», resulta 
especialmente necesario ensenar a todos a vivir conforme a las «exigencias de la ley nue- 
va de la caridad», y a cumplir «sus deberes en la comunidad de los hombres». Hacia esta 
labor de direccion se orienta la «potestad espiritual» que se confiere a los presbiteros. En 
definitiva, el ministerio pastoral se orienta a «formar una auténtica comunidad cristiana», 
visible y tangible; en ella ha de manifestarse su unidn con la Iglesia universal y la opcién 
preferencial por los mas pobres y necesitados. 

Toda esta labor -vuelve a insistir PO en este n.6- encuentra su sentido y culmen en la 
celebracion de la Eucaristia y es, ademas, exigencia de la potestad espiritual recibida en la 
«consagracién» sacerdotal. En esta perspectiva se percibe mejor la unidad del ministerio 
sacerdotal. PO, al identificar en este numero la funcidn de Cristo Cabeza con la de Cristo 
Pastor, ilumina la dimension teoldgica de la funcién de gobierno del presbitero: la funcién 
de Cristo Cabeza es la de reunir a todos los hombres en su Cuerpo; los presbiteros son 
ministros de Cristo Cabeza para reunir a los hombres en Cristo. Los «tres» ministerios del 
presbitero estan tan estrechamente relacionados que pueden considerarse tres facetas 
de una misma y Unica misién; los tres contribuyen a la formacién de una auténtica comu- 
nidad cristiana. 


3. La nueva perspectiva del concilio 


En PO la teologia del presbiterado se beneficia grandemente de la nueva perspecti- 
va en que el concilio ha situado la teologia del sacerdocio en los documentos anteriores. 
Esta nueva perspectiva, ha consistido, en primer lugar, en colocar la participacién de toda 
la Iglesia en el sacerdocio de Cristo como el contexto en el que tratar del presbiterado. A 
este respecto, es significativo el comienzo del n.2: «el Sefor ha hecho participe a todo su 
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Cuerpo mistico de la uncién con que El esta ungido». En este contexto sacerdotal de todo 
el Pueblo de Dios, se encuadra la instituci6n del ministerio ordenado al servicio de ese 
Pueblo para desempenar «publicamente, en nombre de Cristo el ministerio sacerdotal». 
La mision del presbitero dice relacidn esencial al servicio a este pueblo sacerdotal. 

También es nueva la perspectiva en que el concilio situa la relacidn episcopado-pres- 
biterado: coloca en primer lugar la sacramentalidad del episcopado, presentandola como 
plenitud del sacerdocio, y considera desde aqui la naturaleza del presbiterado como par- 
ticipacidn en este sacerdocio. Se trata de un cambio de perspectiva de gran importancia 
en el tratamiento del sacramento del Orden con respecto al modo que era habitual en la 
manualistica anterior. He aqui como describia mons. Guerry la radicalidad de este cambio: 
«Es necesario hacer en el futuro un cambio radical en el tratado del Orden. Hasta aqui el 
sacramento del Orden se consideraba directamente en el presbiterado, y sdlo después se 
trataba la cuestion: qué potestad se recibe por el episcopado. En adelante, el camino sera 
el contrario. Por una parte, se procedera al revés, es decir, partiendo del episcopado como 
el grado supremo del sacerdocio del cual participan los demas grados: el presbiterado 
y el diaconado. Por otra parte, no se ha de buscar en primer lugar lo que es propio del 
episcopado en la linea de las potestades, sino en la linea del don sobrenatural y la gracia 
recibida de Dios en la consagracién por la imposicién de las manos y por el Espiritu Santo» 
(AS II/I, 89). 

Situado en la perspectiva sacramental, el episcopado es considerado antes que nada 
como don del Espiritu Santo recibido en la consagracién episcopal por la imposicién de 
las manos (LG 28). Tanto el sacerdocio de los obispos como el de los presbiteros son con- 
siderados en su caracter de participacién en la consagracion y misién de Cristo de la que 
participa toda la Iglesia. 

Esta perspectiva de la misién, que incluye necesariamente la «consagracién» de la 
que dimana, «centra» toda la teologia del decreto. La Eucaristia sigue siendo el centro 
de la vida de la Iglesia y, en este sentido, ocupa el centro del ministerio sacerdotal. La 
insistencia del concilio de Trento (Sess. XXIII cap.1) en la relaci6n del Sacerdocio con el 
Sacrificio conserva su validez, pero es situada por el Vaticano II en un panorama mas 
amplio, que permite considerar con mayor holgura la relacidn del presbitero con todo su 
ministerio y, lo que es mas importante, la relacidn de su ministerio con la misién de Cristo 
y de la Iglesia. 

La importancia que ha adquirido la mision en la teologia sobre el sacerdocio ofrece 
un marco mucho mas amplio que aquél en el que la situaba el concilio de Trento. En la 
sesion XXIl, al tratar del Sacrificio de la Misa, y en la sesidn XxXIll, al tratar del sacramento 
del Orden, Trento utilizaba en favor de la existencia de este sacramento como Unico ar- 
gumento el que Cristo, al instituir un Sacrificio visible, instituyé también un sacerdocio 
visible, pues «sacerdocio y sacrificio van siempre unidos». En coherencia con esta pers- 
pectiva sacrificial, Trento, apoyandose en las palabras de Cristo: «Haced esto en memo- 
ria mia» de Le 22,19, afirmaba que la institucién del sacerdocio tuvo lugar en la Ultima 
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Cena (cf. DS 1752.1764). El Vaticano II asume esta afirmacion de Trento, pero no limita la 
institucién del sacerdocio exclusivamente al momento de la Cena, sino que la amplia al 
ponerla en relacidn con los diversos momentos en que Cristo fue confiando la mision a 
los Apostoles. 

La primordial relacién del sacerdocio con la misi6n apostolica ayuda percibir con ma- 
yor facilidad los diversos grados del sacramento del Orden y a integrarlos armdnicamente. 
La perspectiva sacerdotal orientada exclusivamente hacia la celebracién de la Eucaristia 
como razon del sacerdocio hacia mas dificil distinguir los diversos grados de la Jerarquia, 
incluso advertir la sacramentalidad del episcopado como distinta de la del presbiterado, 
ya que tanto obispos como presbiteros reciben la potestad de celebrar la Eucaristia. De 
hecho, cuando llega el Vaticano Il, la manualistica al uso defiende que el episcopado es 
sacramento, pero, con su gusto por las calificaciones teolégicas, otorgaba a esta afirmacion 
la de certa et communis, mientras que la sacramentalidad del presbiterado la consideraba, 
como es ldgico, de fide divina et catholica definita, y colocaba al presbiterado delante del 
episcopado, como si fuera el primum analogatum de la teologia del sacerdocio. No eran 
infrecuentes los tratados en los que se podian encontrar estas frases: «Fere usque ad s. 
x, Sacerdos sino addito dicebatur de episcopis, presbyteri vero appellabantur sacerdotes 
secundi ordinis, minoris ordinis, sacerdotes secundi [...]. lam post s. x, Sacerdotis nomen 
sine addito, presbyteris reservatur» (Sola, F., De sacramento ordinis, en Sacrae Theologiae 
Summa. t.lV [Madrid 1956] 614). El resumen historico que se hace es bastante elocuente. 

Al poner en relacién el sacerdocio con la misién apostolica, la naturaleza del epis- 
copado y del presbiterado se situa antes que nada en la «consagracién y misi6n» como 
participacion en la uncion y misidn de Cristo. Tanto la consagracién como la misién exigen 
una entrega total de la vida, haciendo inviable la concepcidn de un sacerdocio ad tempus. 
La realidad sacramental del sacerdocio pasa asi a ser el fundamento de la espiritualidad 
sacerdotal. 

Consagracién y misién aparecen indisolublemente unidas. Esto quiere decir que no 
se puede entender el ministerio sacerdotal como «funcionalidad», ya que exige una ver- 
dadera transformacion interior que capacite al presbitero para el ejercicio de su mision. Al 
mismo tiempo, por su propia naturaleza, la consagracion esta exigiendo de los presbiteros 
la dedicacion a la misién para la que han sido consagrados. Las consecuencias ascéticas 
y pastorales son evidentes. El «caracter» pone de relieve, por una parte, la fuerza con que 
se inscribe el sacerdocio ministerial en el corazon del ordenado como fruto de la accién 
sacramental del Espiritu y, por otra, su permanencia a pesar de los avatares. También la 
teologia del caracter habla claramente de entrega definitiva e irreversible, pues es confi- 
guracién imborrable con Cristo. 

Asu vez, la actuacion in persona Christi Capitis especifica el modo en que se realiza la 
actuacion ministerial: se trata de una «representacidn» de Cristo Cabeza en el mas fuerte 
de los sentidos. Precisamente porque Cristo es el Unico Mediador (cf. 1 Tim 2,5) y su sacrifi- 
cio es Unico (cf. Heb 10,11-14), la accién del sacerdote ni sucede, nise suma ala mediacion 
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del Unico Mediador. Las acciones sacerdotales no se yuxtaponen a la accién con que Cris- 
to santifica y reune a su Iglesia, sino que son acciones instrumentales a través de las cuales 
Cristo mismo sigue ejerciendo su sacerdocio y conduciendo a su Iglesia. 

La expresion in persona Christi o sus equivalentes es utilizada por el concilio en nu- 
merosas ocasiones (cf., por ej., SC 33, LG 10.21.25.27.28; PO 2.12.13). Puede decirse que en 
esta pequena frase se condensa la especificidad del ministerio de obispos y presbiteros: 
hay un ministerio en la Iglesia por el que se significa y se realiza la presencia de Cristo, que 
actua en medio de su Iglesia. Aqui se encuentra la «originalidad» del presbitero con res- 
pecto al fiel cristiano: ser «signo» de Cristo-Cabeza de su Cuerpo, que es la Iglesia. 

Los verbos que utiliza PO para caracterizar el efecto del sacramento en los presbi- 
teros son signantur et configurantur: por la ordenacion, los presbiteros son sellados con 
un caracter especial y son asi configurados con Cristo Sacerdote. Esto quiere decir que la 
actuacion in persona Christi no procede de las posibilidades del Bautismo: es necesario 
que el bautizado sea sellado con un nuevo sacramento —el del Orden- para poder «repre- 
sentar» a Cristo. 

Finalmente, el hecho de que el presbitero sea definido por su relacion al orden epis- 
copal reintroduce al ministerio presbiteral en la organicidad del conjunto del sacramento 
del Orden. Para hablar de este sacramento, sera necesario tener presente la Iglesia univer- 
sal y su signo jerarquico —el colegio episcopal-, para presentar después el presbiterado 
como ordo colaborador esencialmente subordinado al ordo episcopalis. El presbitero no 
tiene otra misi6n que construir la Iglesia como Iglesia de Cristo; la prueba de que esta 
Iglesia que se esfuerza en construir es la de Cristo se encuentra en la comunidén de consa- 
gracidén y misién con los obispos, es decir, en la seguridad de encontrarse unido con ellos 
en la misién apostolica. 


4. Elinmediato postconcilio y el Sinodo de los Obispos de 1971 


Aseis anos escasos de la clausura del concilio, lasegunda asamblea general del Sino- 
do de los obispos (noviembre 1971), al tratar sobre el sacerdocio ministerial, en una larga 
introducci6n titulada Descriptio status rerum, sintetizaba asi las preguntas que en aquellos 
anos causaban problemas y perturbaciones (problemata et perturbaciones) a bastantes sa- 
cerdotes. He aqui las cuestiones mas graves y que parecian contradecir directamente a lo 
ensenado en PO: «;Existe 0 no existe un elemento especifico en el ministerio sacerdotal? 
ZEs necesario este ministerio? ;Es verdad que el sacerdocio es inamisible? ;Qué cosa signi- 
fica ser presbitero hoy?». Se ponen todavia cuestiones mas generales y graves, derivadas 
en parte de las investigaciones exegéticas e histdricas, que revelan una profunda crisis de 
confianza en la Iglesia: «;No esta la Iglesia de hoy demasiado lejana de sus origenes como 
para poder anunciar, de manera creible, el antiguo evangelio a los hombres de nuestro 
tiempo? Es todavia posible acceder a la realidad de Cristo, después de que se hayan 
hecho tantas investigaciones criticas? ;Conocemos hoy suficientemente las estructuras 
esenciales de la Iglesia primitiva hasta el punto de que puedan y deban ser consideradas 
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como esquema invariable para todos los siglos, también para el nuestro?» (De sacerdotio 
ministeriale, proemium 1-7). 

La lista de las cuestiones agitadas en el comienzo de los afos 70 podria alargarse 
considerablemente, sobre todo las que surgian del «proceso de secularizacién» que ya se 
estaba padeciendo. Entre esas cuestiones destacaba la cuestidn del celibato y los proble- 
mas que planteaban los abandonos sacerdotales. El documento del Sinodo del 71 dedica 
al celibato el largo apartado II n.4, situado después del dedicado a la vida espiritual de 
los sacerdotes. No entraremos en aquellas cuestiones que ponen en duda la posibilidad 
del acceso al Jesus real o la credibilidad de la Iglesia. El Sinodo otorga a estas cuestiones 
tanta importancia, que comienza con estos apartados: 1. Cristo, Alfa y Omega; 2. El acceso 
a Cristo en la Iglesia; 3) La Iglesia proviene de Cristo a través de los apdstoles; 4) Origen y 
permanencia del ministerio jerarquico. La selecci6n y el orden de las cuestiones que abor- 
da el Sinodo reflejan la gravedad de las preguntas y el amplio trasfondo de una «crisis», 
que de ningun modo estaba circunscrita a la teologia del sacerdocio, sino que afectaba 
ala naturaleza misma del cristianismo. Por nuestra parte, nos cehiremos a las cuestiones 
que afectan directamente a la naturaleza del ministerio sacerdotal. 

Entre las paradojas que se cruzan en los afos de posconcilio se encuentra esta: la cla- 
ridad de la ensefhanza del Vaticano II sobre el sacerdocio ministerial no fue suficiente para 
evitar la crisis de los sacerdotes, quizas magnificada por la prensa, pero crisis real y doloro- 
sa. Y es que esa crisis no tenia sus raices Unicamente en una causa de indole especulativa, 
sino también en muchos comportamientos y cuestiones de tipo practico, de modo que, 
a veces, la discusi6n teoldgica se utilizaba como coartada para disimular otras razones e 
intereses. Como observaba A. del Portillo, «esa crisis no tiene su raiz sdlo en una causa de 
indole especulativa, sino también -y en algunos casos principalmente-— de orden practico: 
la imagen de hecho que el sacerdote, con su comportamiento, ofrece a veces de si mismo 
y de su mision al resto del Pueblo de Dios» (p.157). 

En cualquier caso, como era de esperar, esa situaci6n provocé numerosos documen- 
tos del magisterio que fueron respondiendo a los interrogantes planteados. Tales docu- 
mentos han proseguido la ensefhanza del Vaticano II, especialmente la del n.2 de PO, mos- 
trando asi la oportunidad y las virtualidades de la doctrina conciliar. 

Con la perspectiva que da la distancia temporal de varias décadas, la ensenhanza 
conciliar se nos muestra conteniendo las respuestas esenciales. LG destacé que el sa- 
cerdocio de los fieles y el sacerdocio ministerial difieren essentia et non gradu tantum, y 
que el sacramento del Orden consiste en una consagracion que configura con Cristo (LG 
10). Como se ha visto, PO, especialmente en el n.2, insiste en la union indisoluble entre 
consagraci6n y mision, y en que la consagraci6n comporta un «caracter» con el que los 
presbiteros son configurados con Cristo sacerdote para que puedan actuar in persona 
Christi Capitis. 

EI documento del Sinodo de 1971 se apoya en esta doctrina para responder a los 
interrogantes de que venimos hablando: por la imposicidn de las manos es comunicado 
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el don «inamisible» del Espiritu Santo que «configura con Cristo y consagra» al ministro, 
haciéndolo participe de la misidn de Cristo en su doble aspecto de autoridad y de servicio. 
La permanencia durante toda la vida de esta realidad que imprime un sello y «que es doc- 
trina de fe», manifiesta el hecho de que Cristo se ha asociado irrevocablemente la Iglesia 
para la salvaci6n del mundo, y que la Iglesia misma se ha consagrado a Cristo de modo 
definitivo (cf. De sacerdotio ministeriale, |.5.). El Sinodo presenta a la Iglesia, con una «es- 
tructura esencial, constituida por grey y pastores designados (cf. 1 Pe 5,1-4)» que «segun 
la misma Tradicidn de la Iglesia siempre ha sido y permanece normativa»; sdlo asi puede 
estar unida como un Cuerpo a Cristo, que es su Cabeza (ibid. 1,4). Dicho de otro modo: la 
organicidad, es decir, la diversidad y complementariedad de los diversos miembros de la 
Iglesia forma parte de su propia naturaleza tal y como ha sido querida por Cristo. 

Esta riqueza del Cuerpo mistico no podria subsistir sin la accidn sacerdotales tal y 
como ha sido querida por Cristo. El sacerdote es necesario en la Iglesia, porque hace sacra- 
mentalmente presente entre los hermanos al mismo Cristo hasta tal punto que, «faltando 
la presencia y la accidn de aquél ministerio que se recibe por la imposicién de las manos 
y la oracidn, la Iglesia no puede tener certeza plena de su visibilidad y de su continuidad 
visible» (ibid.). El Sinodo reafirma asi la necesidad de que exista el sacerdocio ministerial 
en la Iglesia. 

EI don del Espiritu comunicado en la ordenacién sacerdotal es «inamisible» al «con- 
sagrar y configurar» con Cristo Sacerdote al presbitero y hacerle participe de la misién de 
Cristo «en el doble aspecto de autoridad y de servicio» (ibid. 5). La urgencia de fidelidad a 
las exigencias que dimanan del sacramento del Orden es argumentada aqui no solo desde 
las consecuencias propias de la consagracion, sino también desde la misma naturaleza de 
la misién, que va aparejada al don del Espiritu. En esta perspectiva, el sacerdocio ad tem- 
pus es rechazado no sdlo desde la consagraci6n, sino también desde la misién, que hace 
necesario el caradcter para que el ministro pudiera actuar in persona Christi Capitis. 

Con esta expresi6on, de tanto abolengo teoldgico (cf. B. D. Marliangeas, Clés pour une 
théologie du ministére. In persona Christi. In persona Ecclesiae [Beauchesne, Paris 1978]) se 
hace imposible considerar al sacerdote como «un mero signo que recuerda a la comuni- 
dad el paso de Jesucristo en la tierra como el siervo de Dios que da su vida por los herma- 
nos» (Del Portillo, 158). Mas atin, la actuaci6n in persona Christi deja claro que la presencia 
del sacerdote no es un signo mas o menos significativo de la presencia del Sefor en su 
Iglesia, sino que es un signo eficaz, a través del cual tiene lugar esa presencia: «Jesucristo, 
Dios y hombre, a través de los actos sacerdotales propios del ministerio presbiteral, se 
hace presente en la Iglesia para derramar y difundir su gracia sobre todos los fieles, a fin 
de que todos y cada uno puedan corresponder a su propia y peculiar vocacién» (ibid., 
158-159). 

De ahi que también la naturaleza de la mision esté pidiendo una entrega irreversible 
al ministerio, como la de Cristo a su Iglesia. No tiene sentido plantear ese ministerio como 
un sacerdocio ad tempus: el sacerdote, al hacer presente a Cristo en medio de la comuni- 
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dad trae a la memoria la definitividad del don de Dios: «Ecclesiae in memoriam revocat 
donum Dei definitivum esse» (De sacerdotio ministeriale, \|.5). Desde este planteamiento, 
el Sinodo responde a la pregunta por la «identidad del presbitero» que tanto se agitd en 
aquellos anos: «Los presbiteros encuentran su identidad en la medida en que viven la mi- 
sion de la Iglesia y la ejercitan de diversos modos en comuni6n con todo el Pueblo de Dios 
como pastores y ministros del Sefhor en el Espiritu para llevar a cumplimiento en la historia 
el objetivo (propositum) de la salvaci6n» (ibid., |.5). 


5. Magisterio posconciliar sobre el presbiterado 


a) La exhortacion apostélica «Pastores dabo vobis» 


El Sinodo de los Obispos de 1990 estuvo dedicado a la formacidn sacerdotal. Pero la 
exhortacién apostélica que recoge sus proposiciones, dedica el capitulo segundo a la na- 
turaleza y mision del sacerdote, ofreciendo una sintesis doctrinal en la que fundamentar 
la formacién sacerdotal. En la exhortacion se habla con toda naturalidad de la existencia 
de una profunda «crisis sacerdotal», de dificultades que «no son pocas ni leves» (n.10). Se 
trata de una «crisis sobre la identidad sacerdotal»; el camino para salir de ella no es otro 
que «el conocimiento recto y profundo de la naturaleza y misién del sacerdocio ministe- 
rial» (n.11). 

Juan Pablo Il, en el discurso de clausura del Sinodo (27-X-1990), decia que la crisis 
se fundaba «sobre una comprensi6n errdnea, y tal vez hasta intencionadamente tenden- 
ciosa, de la doctrina del magisterio conciliar». De ahi que el Sinodo haya vuelto a recordar 
«la naturaleza y misi6n del sacerdocio ministerial, tal y como la fe de la Iglesia las ha re- 
conocido a través de los siglos de su historia y como el concilio Vaticano II las ha vuelto a 
presentar a los hombres de nuestro tiempo». 

LG habia presentado el misterio de la Iglesia inmerso en el misterio trinitario. PDV 
extiende y aplica esta ensenanza a la teologia del sacerdocio para responder a la pregun- 
ta por la «identidad sacerdotal»: «La identidad sacerdotal, como toda identidad cristiana, 
tiene su fuente en la Santisima Trinidad» (n.12). Se trata, por lo tanto, de una «identidad» 
esencialmente relacional, como es esencialmente relacional el misterio trinitario: «El pres- 
bitero, en virtud de la consagracién que recibe con el sacramento del Orden, es enviado 
por el Padre, por medio de Jesucristo, con el cual, como Cabeza y Pastor de su pueblo, se 
configura de un modo especial para vivir y actuar con la fuerza del Espiritu Santo al servi- 
cio de la Iglesia y por la salvaci6n del mundo» (ibid.). 

Nuevamente en el horizonte, «consagracién y misidn» como el nucleo primordial 
de la identidad sacerdotal. Al considerarlos a la luz del misterio trinitario, ambos términos 
aparecen destacados en su inseparabilidad. De ahi afirmaciones cémo éstas: «Se puede 
entender asi el aspecto esencialmente relacional del presbitero» (ibid.); «La misi6n no es 
un elemento extrinseco o yuxtapuesto a la consagracién» (n.24). Y es que «no se puede 
definir la naturaleza y mision del sacerdocio ministerial sino es bajo este multiforme y rico 
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conjunto de relaciones que brotan de la Santisima Trinidad y se prolongan en la comuni6n 
de la Iglesia, como signo e instrumento, en Cristo, de la unidn con Dios y de la unidad de 
todo el género humano» (n.12). 

Presentar el sacerdocio «en su fuente», es decir, brotando de Dios Padre y configura- 
do con el misterio de Cristo por la fuerza del Espiritu, equivale a presentarlo en su radical 
misteriosidad y sobrenaturalidad. Los simples criterios humanos no sirven para «enten- 
der» el sacerdocio, ni para «salir» de la crisis. El sacerdocio cristiano se mueve en un ambito 
estrictamente sobrenatural, cuya comprension es imposible sin la fe. 

La importancia que se otorga a la relacionalidad lleva consigo el que «la eclesiolo- 
gia de comuni6n resulte decisiva para descubrir la identidad del presbitero, su dignidad 
original, su vocacion y su misidn en el Pueblo de Dios y en el mundo» (n.12). El sacerdote 
«dentro de la Iglesia es el hombre de la comunidn» (n.17). Las frases que consideran desde 
diversas perspectivas la communio como caracteristica del quehacer sacerdotal son nu- 
merosas en PDV. 

Como PO, la exhortacién insiste en la inseparabilidad entre consagracién y mision, 
entre la misién del sacerdote y la misidn de toda la Iglesia y, en consecuencia, entre la 
mision del sacerdote y la communio. PDV prolonga y aplica al sacerdocio la doctrina de 
LG 2 sobre la relacién de la Iglesia con la Santisima Trinidad: «No se puede definir la natu- 
raleza y la mision del sacerdocio ministerial si no es bajo este multiforme y rico conjunto 
de relaciones que brotan de la Santisima Trinidad y se prolongan en la comunion de la 
Iglesia, como signo e instrumento, en Cristo, de la unidn con Dios y de la unidad de todo 
el género humano. Por ello, la eclesiologia de comuni6n resulta decisiva para descubrir la 
identidad del presbitero, su dignidad original, su vocacién y misidn en el Pueblo de Dios 
y en el mundo» (n.12). 

La oracion sacerdotal de Jesus, que es oracion por la unidad (cf. Jn 17,1-26), hace pa- 
tente que el sacerdocio es esencialmente relacional y, a su vez, es una llamada a la unidad, 
a la communio. En la comprension del presbitero, la referencia a Cristo es la clave «abso- 
lutamente necesaria» y «prioritaria»: El es el Unico Sacerdote de la Nueva Alianza; pero 
inmediatamente hay que ahadir que la referencia a la Iglesia también es «necesaria» en la 
definicion de la «identidad del presbitero», pues es un modo de participar en su mision. 


b) El Catecismo de la Iglesia Catélica 


EI CEC expone la doctrina sobre el sacerdocio ministerial con una gran sencillez y 
con una gran fidelidad a las ensefanzas del concilio. La ordenacién sacerdotal significa 
«la integracién en un orden». Se trata de un acto sacramental, que incorpora al orden de 
los obispos, de los presbiteros y de los didconos, y que va mas alla de una simple «desig- 
nacion, delegacidn, o institucidn por la comunidad», pues confiere un don del Espiritu 
Santo que permite ejercer un poder sagrado. Este don es una auténtica consecratio, que 
lleva consigo «investir de Cristo» y «poner aparte». Vuelven a aparecer aqui el segregatus 
in evangelium (Rom 1,1) de PO como destinacién a una tarea, y la actuaci6n in persona 
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Christi Capitis (n.1533-1551), la existencia de un caracter indeleble (n.1581-1584) y el don 
del Espiritu (n.1585-1589). 

La actuacion in persona Christi hace posible la actuacidn in nomine Ecclesiae. El pres- 
bitero, en efecto, actua en el nombre de la Iglesia, por ej., al ofrecer el culto a Dios. Actuar 
en nombre de la Iglesia, puntualiza el CEC, no se ha de entender como si actuara como 
«delegado de la comunidad», sino que es todo el cuerpo —caput et membra- el que ora 
y se ofrece. El centro es siempre Cristo: «el sacerdocio ministerial puede representar a la 
Iglesia porque representa a Cristo» (n.1533), es decir, chace presente» a la Iglesia porque 
«hace presente» a Cristo, que es su Cabeza. 


c) Laliturgia del Vaticano II 


El Pontifical Romano, y la const. apost. Pontificalis Romani recognitio que lo aprueba, 
recogen también con empeno y fidelidad cuanto el concilio ha ensenado sobre el sacerdo- 
cio. Las citas de SC, LG y PO son abundantes: «Por la imposicién de las manos y la Plegaria 
de Ordenacion, se confiere el don del Espiritu Santo y se imprime el caracter sagrado, de tal 
manera que los Obispos, los presbiteros y los didconos, cada uno a su modo, quedan confi- 
gurados con Cristo» (Introduccion general, n.6). El itinerario en la descripcidn del ministerio 
sacerdotal es siempre el mismo: consagracion y misidn, intimamente relacionados. 

En la Homilfa de la ordenacién de presbiteros que propone el Pontifical se enumeran 
las lineas esenciales del pensamiento del Vaticano II sobre el presbiterado. He aqui algu- 
nas expresiones y algunos argumentos especialmente significativos: Jesucristo, enviado 
por el Padre, envia a su vez a los Apéstoles para continuar su obra por medio de ellos y de 
sus sucesores, los obispos. La forma en que los presbiteros se insertan en esta misién es 
descrita asi: «Los presbiteros son colaboradores de los obispos, con quienes en unidad de 
sacerdocio son Ilamados al servicio del pueblo de Dios. Al configurarse con Cristo, sumo 
y eterno Sacerdote, y unirse al sacerdocio de los obispos, la ordenacidn los convertira en 
verdaderos sacerdotes del Nuevo Testamento para anunciar el Evangelio, apacentar el 
pueblo de Dios y celebrar el culto divino, principalmente en el sacrificio del Sehor». Con- 
sagracion y mision. 


6. Actualidad de la teologia de Presbyterorum ordinis 


En un articulo titulado «La doctrina del Concilio Vaticano II sobre el sacerdocio» re- 
cogido en el libro Al servicio del evangelio (Lima 2003), el entonces card. Ratzinger, refi- 
riéndose a la «crisis de identidad» de que hemos hablado, valoraba asi lo acontecido con 
el decreto PO: «El concilio Vaticano II no entréd en esos problemas, que entonces estaban 
emergiendo; después de las grandes discusiones sobre la colegialidad episcopal, el ecu- 
menismo, la libertad religiosa, las cuestiones del mundo contempordneo, ya no habrian 
estado disponibles ni el tiempo ni las energias. Por ello, los Sinodos de los ahos 1971 y 
1990 retomaron el tema del sacerdocio y prolongaron las afirmaciones del Concilio. Las 
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Cartas del Santo Padre a los sacerdotes con ocasi6n del Jueves Santo y el Directorio de 
la Congregacion para el Clero han concretado auin mas el tema, también con respecto a 
la vida sacerdotal cotidiana. Si bien el decreto conciliar no se refiere explicitamente a las 
controversias mencionadas, proporciona, sin embargo, la orientacién fundamental sobre 
la que se pudo construir todo el desarrollo ulterior» (Ratzinger, 185-186). 

La nueva perspectiva teoldgica abierta por el concilio Vaticano II en tantas cuestio- 
nes, y, en concreto, en las cuestiones referentes al sacerdocio ministerial y al ministerio 
de los sacerdotes se han mostrado de una gran fecundidad tanto en el plano especulati- 
vo como en el terreno practico. Los cincuenta afos transcurridos desde entonces son un 
buen ejemplo de esto, especialmente en lo que se refiere a lo fundamental: las coordena- 
das teoldgicas en las que han de considerarse las cuestiones referidas a los presbiteros: 
consagracién-misidn-comunidon. En el cambiante marco de la historia, estas coordenadas 
se ofrecen como puntos de referencia ldgicos y estables. 
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Reino e Iglesia 


SuMARIO.— Introduccion. 1. Anotaciones historicas. 2. Los textos conciliares. a) Lumen gentium 
3 y 5. b) Lumen gentium 9, 13 y el cap. VIL. c) Gaudium et spes 39, 45 y Apostolicam actuositatem. 
d) Ad gentes. e) Principales afirmaciones sobre Reino e Iglesia. 3. Desarrollo postconciliar. 4. La 
Iglesia peregrina, sacramentum et res del Reino. Bibliografia. 


Introduccién 


La presencia transversal de la nocién de Reino de Dios en casi todos los documentos 
del Vaticano Il es una novedad en el magisterio eclesial. El tema aparece mencionado va- 
rias veces en 13 de ellos: Lumen Gentium (36), Gaudium et spes (12), Ad gentes (8), Presbyte- 
rorum ordinis (6), Apostolicam actuositatem (5), Perfectae caritatis (3), Dei verbum y Unitatis 
redintegratio (2), Sacrosanctum concilium, Optatam totius, Gravissimum educationis, Digni- 
tatis humanae, e Inter mirifica (1). No aparece en Christus Dominus, Orientalium Ecclesiarum 
y en Nostra aetate. Los lugares donde mas veces se menciona son LG 5 (10), LG 36 (6) y GS 
39 (7). Lumen gentium es el documento donde aparece con mayor frecuencia: 13 veces en 
el cap. | sobre el misterio de la Iglesia; 5 en el cap. Il sobre el Pueblo de Dios; 1 en el cap. Ill 
sobre el ministerio jerarquico; 10 en el cap. IV sobre los laicos; 1 en el cap. V sobre la univer- 
sal vocaci6n a la santidad; 4 en el cap. VI sobre los religiosos; 1 en el cap. VIII sobre la Virgen. 
Aparece solo 1 vez en el cap. VII sobre la indole escatoldgica de la Iglesia (n.50), aunque 
se habla de «reinar con Cristo», como destino final de los que acogen el mensaje (n.48). 
La mencion del Reino sucede, pues, en contextos diferentes, si bien el mas frecuente es 
la relaci6n del Reino con la Iglesia, especialmente en LG 3,5,9; GS 1 y 45; AG 1,9,42; y AA 2. 

Hay que advertir que la incorporacion al concilio del tema Reino e Iglesia sucedié al 
ritmo de la elaboracién del esquema de Ecclesia, con ocasién de presentar con mayor am- 
plitud los datos biblicos, y con el fin de subrayar la indole escatoldgica de la Iglesia. Asi pues, 
el tema no fue el resultado de una previa vision sistematica de conjunto, sino el fruto de un 
proceso progresivo y en parte imprevisto. Por eso, no cabe esperar una presentacion aca- 
bada del tema. Por citar un ejemplo, es significativa la practica ausencia de la relaci6n Reino 
e Iglesia en el cap. VII sobre la indole escatoldgica de la Iglesia, debido al origen aut6nomo 
de este capitulo y su insercién tardia en el esquema de Ecclesia. lgualmente esta ausente 
en la decl. Nostra aetate, dedicada a las religiones no cristianas, Aambito donde surgira el 
debate postconciliar simbolizado en los términos «eclesiocentrismo» o «reinocentrismo». 


1. Anotaciones historicas 


El régimen llamado de «cristiandad», que se inicid con la transformacidén cristiana 
del Imperio romano, y se consolidé en la edad media, propiciéd un entrelazamiento de la 
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Iglesia con la sociedad que, unido a la conviccién de que la Iglesia en la tierra anticipa ya 
el Reino futuro, fue interpretado como una suerte de realizacidn terrena del Reino de Dios 
en las estructuras sociales y, en ultima instancia, una identificacion de la Iglesia en la tierra 
con el Reino. No pocos Padres de la Iglesia, tedlogos medievales, o los mismos reformado- 
res protestantes del s. xvi, identificaban sin mas la Iglesia y el Reino. Esta idea permanecid 
a pesar de las transformaciones sociales y politicas acaecidas posteriormente. Por ej., en 
el borrador de Ecclesia del concilio Vaticano |, se describia la Iglesia como perfecta haec 
civitas, quam sacrae litterae regnum Dei appellant (Mansi, 51,545); y también: est nimirum 
ecclesia societas seu civitas perfecta et regnum Dei in terris (ibid., 612). 

Esa identificacion del Reino con la Iglesia terrena se modificéd cuando en los ambien- 
tes ilustrados del s. xvii la nocién de Reino se interpretd con categorias morales, y desvin- 
culada de la Iglesia. Esta tendencia se prolongo en la teologia y en la exégesis liberal que, 
desde otras instancias, afirm6é una discontinuidad entre Jesus y la Iglesia, y entre la Iglesia 
y el Reino: Jesus no habria tenido intencién de fundar la Iglesia, sino de anunciar la llegada 
de un Reino, que era interpretado en clave ética ilustrada, o como realidad solo escatold- 
gica. Al inicio del s. xx, como reaccidn ante la crisis modernista (A. Loisy: «Jesus anunciaba 
el Reino, y fue la Iglesia la que llegé»), la teologia catdlica insistid en que la Iglesia militante 
es la realizacidn del Reino anunciado por Jesus (cf. Bueno de la Fuente, 119-125). Como 
ejemplo significativo, Juan XXIII decia poco antes del inicio del concilio: «Regnum Dei sig- 
nifica y es, en realidad, la Ecclesia Christi: una, sancta, catholica, apostolica, tal como Jesus, 
Verbo de Dios hecho hombre, la fund6é» (Alocucién, 11-IX-1962; AAS 54 [1962] 679). No 
obstante, la teologia catdélica habia comenzado a asumir la idea de que esta identificacion 
pura y simple debia ser matizada. La Iglesia es mas bien el signo y el instrumento del Reino 
de Dios que adviene al mundo mediante ella. Esta perspectiva implicaba clarificar otras 
cuestiones que gravitaran en los documentos del concilio, entre otras la anticipacién del 
Reino en el mundo y su consumacion final. 


2. Los textos conciliares 


En el borrador preparatorio de Ecclesia, el Reino de Dios estaba presente, pero solo 
para identificarlo con la Iglesia militante, es decir, la Iglesia Catdlica, a su vez identificada 
con el Cuerpo Mistico de Cristo. El borrador reflejaba la manualistica de la época, pero 
también las propuestas Ilegadas a Roma en la fase antepreparatoria del concilio, en las 
que apenas aparecia el tema del Reino, o bien se mencionaba segtn esa idea habitual: 
Ecclesia est regnum Dei. Sdlo algunas propuestas sugerian que, para iluminar el misterio 
de la Iglesia, habria que considerar la relacién entre la nocidén biblica de Reino de Dios y 
la Iglesia visible; o la relacién entre la Iglesia visible, el Reino de Dios y la comunidn de los 
santos (cf. Bueno de la Fuente, 129-131). Por lo demas, algunos intentos de incluir en el 
esquema la relacidn Iglesia y Reino no lograron su efecto. 

Cuando el esquema lleg6 al Aula en 1962, fue escasa la atencion prestada al Reino por 
los padres. Su preocupacidn se centraba en el planteamiento general del esquema, que fue 
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recibido con serias reservas. Se echaba de menos la referencia trinitaria e histdrico-salvifica 
y una perspectiva mas biblica, pues en el texto predominaba una vision solo societaria de 
la Iglesia. Estas orientaciones generales de los padres incidian en los presupuestos que 
luego, una vez incluidos, propiciaron una presencia del Reino en el nuevo esquema. No 
obstante, algunos padres reclamaron un mejor tratamiento biblico de la nocidn de Reino, 
en orden a iluminar aspectos del ser y misidn de la Iglesia; y adelantaban ideas que serian 
luego acogidas. La Conferencia episcopal alemana, por ej., estimaba que Iglesia y Reino 
non possunt simpliciter identificari. El card. Dopfner advirtid que la identificacién de Iglesia y 
Reino ignoraba la moderna teologia biblica. H. Volk pedia esclarecer la indole escatolégica 
de la Iglesia y su relacidn con el Reino, al que la Iglesia se encamina. De otra parte, como es 
sabido, durante este primer periodo conciliar circulaban ya algunos esquemas alternativos 
al borrador preparatorio. En algunos se presentaba la Iglesia como fruto del designio trini- 
tario, y como misterio revelado en imagenes (entre otras, la del Reino); aplicaban a la Iglesia 
la nocidn de sacramentalidad; mencionaban su indole peregrinante y escatoldgica, etc. (cf. 
Bueno de la Fuente, 137-140). El Reino de Dios se realiza en y por la Iglesia, aunque Reino e 
Iglesia no coincidan bajo todos sus aspectos (cf. esquema chileno). 

Una vez reformado el esquema de Ecclesia a la luz del llamado esquema Philips, el 
tema de la relacién Reino e Iglesia ira unido a la evolucidn del capitulo | sobre el Misterio 
de la Iglesia, que otorgara mayor espacio al Reino de Dios, hasta incluir en 1964 un epi- 
grafe dedicado al tema. En efecto, en el segundo periodo de 1963, el esquema ampliaba 
la mencidn del Reino, para poner de relieve la indole histdrico-escatoldgica de la Iglesia, 
la cual, en cuanto Cuerpo de Cristo, Christum in terris vere repraesentat Eiusque actione ger- 
men et initium constituit Regni caelorum (n.5). El n.10 de este esquema también decia que 
la Iglesia ha sido enviada a todos los hombres pro quibus Dominus sanguinem suum fudit 
ut eos ad Regnum suum vocaret e dirigeret. El n.28 afirmaba que los miembros de la Iglesia, 
con su estilo de vida, huius universalis vocationis ad Regnum caelorum praeclarum in mundo 
ferant testimonium et exemplum. 

Estas breves alusiones no satisfacian a los padres, que se habian percatado entretan- 
to del relieve del tema Reino de Dios, el cual -argumentaban algunos- recorre el Antiguo 
Testamento y era el objeto central de la predicacién de Jesus en los Sindpticos (Barros 
Camara). Otros pedian desarrollar la nocidn de Reino para mejor exponer el aspecto vi- 
sible, espiritual y escatoldgico de la Iglesia (Florit) y su naturaleza dinamica como instru- 
mento del Reino (Garrone). Otros estimaban ajustado hablar de la Iglesia como «germen 
e inicio del Reino de los cielos», y pedian un desarrollo de esta idea (obispos indonesios). 
Mons. Vicino observaba que Jesus edificé su Iglesia inaugurando el Reino de Dios. Van der 
Burgt proponia que clare exprimatur, quod Ecclesia in hoc mundo tendens ad plenitudinem 
et perfectionem regni Dei, bene conscia sibi sit conditionis suae adhuc imperfectae. C. Butler 
pedia distinguir entre el Reino de Dios y el Reino de Cristo, porque, a su juicio, el primero 
designaria la accién escatoldgica y exclusiva de Dios, al que se somete la Iglesia; mientras 
que el segundo crece en la historia, y se identifica con la Iglesia. En breve, los padres ha- 
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bian tomado conciencia de que la relacién Iglesia y Reino era mas compleja que la simple 
identificacién entre ambos. El Reino se hace presente en la historia por medio de la Iglesia, 
que es ya su germen e inicio, y mira hacia su cumplimiento final. 

Es interesante notar que con sus intervenciones los padres aspiraban a una consi- 
deracidn mas atenta del Reino justamente para esclarecer el misterio de la Iglesia, y con- 
sideraban al Reino como una imagen biblica, entre otras, de la Iglesia. Sin embargo, pro- 
gresivamente aparecera con mayor claridad que la nocidn de Reino no es una metafora, 
una imagen o comparacion, sino que pertenece al ser sustantivo de la Iglesia. Por ese 
motivo, algun padre sugeria dedicar un numero especifico al Reino (Lercaro) separado del 
dedicado a las imagenes; mons. Ancel lo solicitaba para hablar de Ecclesia ut regno Dei, de 
modo previo a las imagenes biblicas, pues Jesus se refiere a la Iglesia con ese nombre; y 
la nocién de Reino sirve para poner de relieve algunas cualidades de la Iglesia, como son 
su indole visible y espiritual a la vez, que peregrina en la tierra, crece en la historia, pero 
tiende al cielo, etc. 

Esas observaciones van a provocar que la revision del texto otorgue mayor atencién 
al anuncio del Reino por Jesus en relacién con el origen histdrico de Iglesia. También se 
asume que la categoria Reino no puede connumerarse entre las imagenes de la Iglesia, 
puesto que hay distincién entre Iglesia y Reino, y por ese motivo debe clarificarse su re- 
laci6n mutua. También se precisa la relacién entre las fases histérica y consumada de la 
Iglesia 0, si se quiere, entre la Iglesia peregrina y la Iglesia celeste, su diferencia e identidad, 
pues -en palabras de H. Volk-, el Reino de Dios quod inchoative continetur in Ecclesia visibile 
tamquam suo signo efficaci consummatur in Ecclesia triumphante. Con ello, van emergien- 
do las tres cuestiones de fondo: la relacién entre la condicién terrena de la Iglesia y su 
condici6n celestial, entre la fase terrena del Reino y su consumacion; entre la fase terrena 
de la Iglesia y la fase terrena del Reino. 

La comision redactora acogié gran parte de esas propuestas. En septiembre de 1964 
el relator presento el cap. | en el Aula, y sefalé que el tema del Reino aspiraba a iluminar 
mejor el misterio de la Iglesia, su indole visible y espiritual, y su aspecto histdrico y escato- 
ldgico. Se lleg6 asi a perfilar los actuales numeros 3 y 5 de la constituci6n Lumen gentium, 
que analizamos a continuacién. 


a) Lumen gentium 3 y5 


El n.5 esta situado antes de tratar las imagenes biblicas de la Iglesia (n.6-7), y después 
de los n.2-4, que tratan del designio salvifico del Padre (n.2), Ilevado a cabo por la doble 
mision del Hijo (n.3) y del Espiritu (n.4). Es importante retener este orden expositivo: el 
concilio aspira a presentar la Iglesia en relacidn con el misterio trinitario, porque su razon 
de ser reside en el proyecto salvador del Padre; el n.3 une el origen de la Iglesia ala misién 
historico-salvifica del Hijo, y pone en relacién la misién de Cristo con el Reino de Dios. La 
Iglesia es el Reino que se califica «de Cristo», y que ahora se hace presente «en misterio», y 
que crece visiblemente en el mundo por el poder de Dios. El n.3 dice asi: 
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«Vino, por tanto, el Hijo, enviado por el Padre, quien nos eligié en El antes de la crea- 
cidn del mundo y nos predestin6 a ser hijos adoptivos, porque se complacié en restaurar 
en El todas las cosas (cf. Ef 1,4-5 y 10). Asi, pues, Cristo, en cumplimiento de la voluntad del 
Padre, inauguré en la tierra el reino de los cielos, nos reveld su misterio y con su obedien- 
cia realiz6 la redencidn. La Iglesia 0 reino de Cristo, presente actualmente en misterio, por 
el poder de Dios crece visiblemente en el mundo. Este comienzo y crecimiento estan sim- 
bolizados en la sangre y en el agua que manaron del costado abierto de Cristo crucificado 
(cf. Jn 19,34) y estan profetizados en las palabras de Cristo acerca de su muerte en la cruz: 
“Y yo, si fuere levantado de la tierra, atraeré a todos a mi” (Jn 12,32 gr)». 

EI n.3 se prolonga en el n.5, que dice que la Iglesia se relaciona con el Reino en cuan- 
to que Cristo mismo lo revela en su persona. El vinculo entre Reino e Iglesia es la persona 
de Cristo. El texto dice: «El misterio de la santa Iglesia se manifiesta en su fundacidn. Pues 
nuestro Sefor Jesus dio comienzo a la Iglesia predicando la buena nueva, es decir, la lle- 
gada del reino de Dios prometido desde siglos en la Escritura: “Porque el tiempo esta cum- 
plido, y se acerca el reino de Dios” (Mc 1,15; cf. Mt 4,17). Ahora bien, este reino brilla ante 
los hombres en la palabra, en las obras y en la presencia de Cristo. La palabra de Dios se 
compara a una semilla sembrada en el campo (cf. Mc 4,14): quienes la oyen con fidelidad 
y se agregan a la pequena grey de Cristo (cf. Lc 12,32), ésos recibieron el reino; la semilla 
va después germinando poco a poco y crece hasta el tiempo de la siega (cf. Mc 4,26-29). 
Los milagros de Jesus, a su vez, confirman que el reino ya Ileg6 a la tierra: “Si expulso los 
demonios por el dedo de Dios, sin duda que el reino de Dios ha llegado a vosotros” (Lc 
11,20; cf. Mt 12,28). Pero, sobre todo, el reino se manifiesta en la persona misma de Cristo, 
Hijo de Dios e Hijo del hombre, quien vino “a servir y a dar su vida para la redenci6én de 
muchos” (Mc 10,45). Mas como Jesus, después de haber padecido muerte de cruz por los 
hombres, resucitd, se presenté por ello constituido en Sefor, Cristo y Sacerdote para siem- 
pre (cf. Hch 2,36; Heb 5,6; 7,17-21) y derram6 sobre sus discipulos el Espiritu prometido 
por el Padre (cf. Hch 2,33). Por esto la Iglesia, enriquecida con los dones de su Fundador y 
observando fielmente sus preceptos de caridad, humildad y abnegacion, recibe la misién 
de anunciar el reino de Cristo y de Dios e instaurarlo en todos los pueblos, y constituye en 
la tierra el germen y el inicio de ese reino. Y, mientras ella paulatinamente va creciendo, 
anhela simultaneamente el reino consumado y con todas sus fuerzas espera y ansia unirse 
con su Rey en la gloria». 

De modo interesante la relatio comentaba que la razon de que la Iglesia sea germen 
e inicio del Reino se encuentra en la relacidn Cristo-Cabeza e Iglesia-su cuerpo-en-la-tie- 
rra. El patriarca maronita Meouchi comentaba asi el contenido del texto: «Pone de relieve 
una cuestidn actual sobre la Iglesia-Reino de Dios. La Iglesia es el Reino de Dios que se 
inicia, que se desarrolla sobre la tierra. Ella es el Reino de Dios en germen. El Reino es la 
Iglesia consumada. No hay que identificar totalmente la Iglesia y el Reino, ni separarlos 
totalmente. La Iglesia misma es este Reino que debe dilatarse para consumarse en la Je- 
rusalén celestial. Esto mantiene a la Iglesia en estado de dinamismo y lanzada hacia su Es- 
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cathon. La Iglesia no es algo terminado, acabado. Esta en marcha hacia su cumplimiento. 
La Mision del Santo Espiritu coincide con la extensién de la Iglesia, y por eso mismo, con 
la dilataci6n del Reino de Dios». 


b) Lumen gentium 9, 13 y el cap. VII 


En 1964 se introdujo el texto del n.9/b, que menciona la indole escatoldégica del nue- 
vo Pueblo mesianico: el fin de la Iglesia, en su visibilidad histdrica, es dilatar el Reino de 
Dios, cuyo agente primero es Dios mismo. «Este pueblo mesianico tiene por cabeza a Cris- 
to, [...].¥ tiene en ultimo lugar, como fin, el dilatar mas y mas el reino de Dios, incoado por 
el mismo Dios en la tierra, hasta que al final de los tiempos El mismo también lo consume 
[Habet tandem pro fine Regnum Dei, ab ipso Deo in terris inchoatum, ulterius dilatandum, 
donec in fine saeculorum ab Ipso etiam consummetur]». 

La relatio comentaba que el parrafo considera la relacidn Iglesia-Reino a la luz de lo 
que se dice en el esquema sobre la indole escatoldgica de la Iglesia peregrina y su union 
con la Iglesia celestial, es decir, se remite al entero cap. Vil. Este capitulo fue redactado 
de modo autdénomo y luego incorporado al esquema de Ecclesia, lo que explica que haya 
una sola alusion al Reino, cuando afirma que en la vida de los santos Dios da un signo 
de su Reino, al cual somos atraidos por ellos (cf. 50/b). Las relationes sobre el capitulo in- 
forman que en él se considera la situaci6n simultanea en que vive la Iglesia en su estado 
glorioso y en su peregrinar hacia su estado final; y se afirma que la Iglesia terrestre y la 
Iglesia celeste constituyen un Unico Pueblo de Dios y un unico Cuerpo mistico de Cristo. 
Ademas, el texto afirma la sacramentalidad de la Iglesia respecto de la salvaci6n: median- 
te su Espiritu vivificador, Cristo constituy6 a su Cuerpo que es la Iglesia como sacramento 
universal de salvacién, y por medio de ella une alos hombres a si y los hace participes de 
su vida gloriosa. 

Por su parte, el n.13 vincula la catolicidad de la Iglesia con el Reino: «Asi, pues, el 
Unico Pueblo de Dios esta presente en todas las razas de la tierra, pues de todas ellas 
reune sus ciudadanos, y éstos lo son de un reino no terrestre, sino celestial (Regni quidem 
indolis non terrestris, sed coelestis). Todos los fieles dispersos por el orbe comunican con 
los demas en el Espiritu Santo, y asi, “quien habita en Roma sabe que los de la India son 
miembros suyos” Y como el Reino de Cristo no es de este mundo (cf. Jn 18,36), la Iglesia o 
Pueblo de Dios, que introduce este Reino (Ecclesia seu Populus Dei, hoc Regnum inducens), 
no disminuye el bien temporal de ningUn pueblo; antes, al contrario, fomenta y asume, y 
al asumirlas, las purifica, fortalece y eleva todas las capacidades y riquezas y costumbres 
de los pueblos en lo que tienen de bueno». 


c) Gaudium et spes 39, 45 y Apostolicam actuositatem 2 


Gaudium et spes ofrece en su primera parte una reflexién sobre el mundo desde la 
cosmologia y antropologia cristiana, con una consideracién unitaria de la creacidn y de la 
redencion. El n.1 habla de la intima unidn de la Iglesia con el género humano: «Nada hay 
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verdaderamente humano que no encuentre eco en su corazon. La comunidad cristiana 
esta integrada por hombres que, reunidos en Cristo, son guiados por el Espiritu Santo en 
su peregrinar hacia el Reino del Padre y han recibido la buena nueva de la salvacion para 
comunicarla a todos». A la Iglesia se le ha confiado el anuncio de la salvacion, para poner 
a disposicidn del género humano las fuerzas salvificas que la Iglesia ha recibido de su Fun- 
dador (cf. n.3). Esta pretension de la Iglesia es el advenimiento del Reino de Dios y la sal- 
vacion de toda la humanidad: «La Iglesia, al prestar ayuda al mundo y al recibir del mundo 
multiple ayuda, sdlo pretende una cosa: el advenimiento del reino de Dios y la salvacién 
de toda la humanidad. Todo el bien que el Pueblo de Dios puede dar a la familia humana al 
tiempo de su peregrinacion en la tierra, deriva del hecho de que la Iglesia es “sacramento 
universal de salvacidn’, que manifiesta y al mismo tiempo realiza el misterio del amor de 
Dios al hombre» (n.45). El n.39 afirma que, si bien hay que distinguir entre progreso tem- 
poral y el Reino, éste se hace ya presente in mysterio cuando se perfecciona la tierra con los 
frutos de la naturaleza y del trabajo humano; frutos que volveremos a encontrar cuando 
Cristo entregue al Padre el Reino eterno y universal. 

En AA 2 se afirma: «La Iglesia ha nacido con el fin de que, por la propagacion del Rei- 
no de Cristo en toda la tierra, para gloria de Dios Padre, todos los hombres sean participes 
de la redencion salvadora, y por su medio se ordene realmente todo el mundo hacia Cris- 
to» (n.2). La misidn de la Iglesia es crecimiento del Reino, que incluye estas dimensiones: 
la glorificacién de Dios, la redencidn de todos los hombres y el ordenamiento de todas las 
cosas a Cristo. 


d) Ad gentes 


Los n.1 y 42 del decreto Ad gentes relacionan la misién de la Iglesia con el Reino de 
Dios y de Cristo. La misién es anunciar el Reino, preparar sus caminos y orar por su venida, 
establecerlo y difundirlo. Estas alusiones suceden en el contexto de la sacramentalidad de 
la Iglesia: «La Iglesia, enviada por Dios a las gentes para ser “el sacramento universal de la 
salvacion’, obedeciendo el mandato de su Fundador (cf. Mc 16,15), por exigencias intimas 
desu misma catolicidad, se esfuerza en anunciar el Evangelio a todos los hombres. Porque 
los Apdstoles mismos, en quienes esta fundada la Iglesia, siguiendo las huellas de Cristo, 
“predicaron la palabra de la verdad y engendraron las Iglesias”. Obligacién de sus suceso- 
res es dar perpetuidad a esta obra para que “la palabra de Dios sea difundida y glorificada” 
(2 Tes 3,1), y se anuncie y establezca el reino de Dios en toda la tierra. Mas en el presente 
orden de cosas, del que surge una nueva condicion de la humanidad, la Iglesia, sal de la 
tierra y luz del mundo (cf. Mt 5,13-14), se siente llamada con més urgencia a salvar y reno- 
var a toda criatura para que todo se instaure en Cristo y todos los hombres constituyan en 
El una unica familia y un solo Pueblo de Dios. Por lo cual este Santo Concilio, mientras da 
gracias a Dios por las obras realizadas por el generoso esfuerzo de toda la Iglesia, desea 
delinear los principios de la actividad misional y reunir las fuerzas de todos los fieles para 
que el Pueblo de Dios, caminando por la estrecha senda de la cruz, difunda por todas par- 
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tes el reino de Cristo, Senor que preside de los siglos (cf. Ecl 36,19), y prepara los caminos 
a su venida» (n.1). 

La idea se prolonga en el n.42: «Los Padres del Concilio, junto con el Romano 
Pontifice, sintiendo vivamente la obligacién de difundir en todas partes el Reino de Dios, 
saludan con gran amor a todos los heraldos del Evangelio, sobre todo a los que padecen 
persecucion por el nombre de Cristo, hechos participes de sus sufrimientos». La comisién 
rechaz6 la peticién de sustituir en el n.42 la expresién Reino de Dios por la de Reino de 
Cristo, argumentando que son expresiones intercambiables (sed Regnum Christi est etiam 
Regnum Dei). AG 1 integra ambas expresiones: la Iglesia anuncia e instaura el Reino de 
Dios difundiendo el Reino de Cristo y preparando los caminos de su venida. Segun el n.1, 
en efecto, la obra de salvacién y renovacidn de todas las criaturas, a la cual la Iglesia esta 
llamada, tiene por finalidad que todo sea instaurado en Cristo, y en El los hombres consti- 
tuyan una familia y un Unico Pueblo de Dios. 

Esta actividad misionera, segun explica el n.9, sucede entre la primera venida del 
Senor y la segunda, y se ejerce haciendo presente a Cristo, para restituir en El todas las 
cosas, purificando, elevando y consumando cuanto de bueno, de verdad y de gracia se 
encuentra sembrado ya en el corazon y en la mente de los hombres y de las culturas. Esa 
presencia sanante y elevante de Cristo, que encamina todo a la plenitud escatoldgica, es 
dilatacidn y edificaci6n de la Iglesia misma: «El tiempo de la actividad misional discurre 
entre la primera y la segunda venida del Sefor, en que la Iglesia, como la mies, sera reco- 
gida de los cuatro vientos en el Reino de Dios. Es, pues, necesario predicar el Evangelio a 
todas las gentes antes que venga el Senor (cf. Mc 13,10). La actividad misional es nada mas 
y nada menos que la manifestacion o epifania del designio de Dios y su cumplimiento en 
el mundo y en su historia, en la que Dios realiza abiertamente, por la mision, la historia de 
la salvacion. [...] Asila actividad misional tiende a la plenitud escatolégica: pues por ella se 
dilata el Pueblo de Dios [...], se aumenta el Cuerpo mistico hasta la medida de la plenitud 
de Cristo, y el tiempo espiritual en que se adora a Dios en espiritu y en verdad, se amplia 
y se edifica sobre el fundamento de los Apéstoles y de los profetas siendo piedra angular 
el mismo Cristo Jesus (cf. Ef 2,20)» (n.9). La afirmacién de que al tiempo de la segunda ve- 
nida de Cristo «la Iglesia, como la mies, sera recogida de los cuatro vientos en el Reino de 
Dios», indica no solo el término del tiempo de la misi6n, sino también la indole eclesial de 
la plenitud escatoldgica. 


e) Principales afirmaciones sobre Reino e Iglesia 


A continuacién, resumimos las ideas principales sobre nuestro tema a partir de los 
textos mas representativos recién mencionados. Jesus «dio comienzo a la Iglesia predi- 
cando la llegada del Reino de Dios»; este «Reino se manifiesta en la persona misma de 
Cristo» (LG 5). Regnum Christi et Regnum Dei no son dos reinos distintos. La Iglesia «recibe 
la misi6n de anunciar el reino de Cristo y de Dios e instaurarlo en todos los pueblos” (LG 5). 
«La Iglesia [...] sdlo pretende una cosa: el advenimiento del reino de Dios y la salvacién de 
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toda la humanidad» (GS 45). La Iglesia «constituye en la tierra el germen y el inicio de ese 
Reino» (LG 5). La Iglesia «o reino de Cristo, presente actualmente en misterio (iam praesens 
in mysterio), por el poder de Dios crece visiblemente en el mundo» (LG 3). «El reino esta ya 
misteriosamente presente (iam in mysterio adest); cuando venga el Senor, se consumara» 
(GS 39). Mientras la Iglesia «paulatinamente va creciendo, anhela simultaneamente el Rei- 
no consumado y con todas sus fuerzas espera y ansia unirse con su Rey en la gloria» (LG 5). 
La Iglesia «tiene, como fin, el dilatar mas y mas el reino de Dios, incoado por el mismo Dios 
en la tierra, hasta que al final de los tiempos El mismo también lo consume» (LG 9). Estas 
afirmaciones invitan a una reflexidn ulterior. 

En primer lugar, hay una coincidencia temporal entre el Reino y la Iglesia, puesto que 
el Senor Jesus dio comienzo a la Iglesia mediante el anuncio de la llegada del Reino de 
Dios (LG 5). Ademas, el Padre «ha determinado convocar en la santa Iglesia a los que creen 
en Cristo» (LG 2), y los que acogen con fe la palabra de Cristo «recibieron el Reino mismo» 
(LG 5), y se cuentan en «la pequena grey de Cristo», es decir, la Iglesia. 

En segundo lugar, Iglesia y del Reino coinciden en su crecimiento, pues la Iglesia es 
el Reino de Cristo ya presente misteriosamente, que crece visiblemente en el mundo por 
la fuerza de Dios (cf. LG 3.13; DV 17). También coinciden en el modo de crecimiento, en 
ambos casos mediante la conformaci6n a Cristo; e incluso comparten las circunstancias 
que atraviesan, pues si el Reino sufre violencia (cf. Mt 11,12) también la Iglesia «avanza 
peregrinando entre las persecuciones del mundo y las consolaciones de Dios» (LG 8); si 
el Reino no esta todavia purificado (cf. Mt 13,24-30.47-49), también la Iglesia cuenta con 
pecadores en su seno (LG 8). 

En tercer lugar, Iglesia y Reino coinciden en la consumacidn final. De una parte, la 
Iglesia «al final de los siglos sera consumada gloriosamente» (LG 2); de otra parte, la con- 
sumacion se realizara «cuando Cristo devuelva a su Padre un Reino eterno y universal» (GS 
39). La consumacion del Reino tiene indole eclesial: el cumplimiento del propdsito divino 
consistira en la congregacion de todos los justos en una Iglesia universal en la casa del 
Padre (cf. LG 2). 

En cuarto lugar, la Iglesia, de una parte, esta unida al Reino, del que es germen y 
comienzo; de otra parte, tiene la misidn de anunciarlo e instaurarlo en todos los pueblos 
(cf. LG 5). Parece que el Reino es algo diferente de la Iglesia, la cual esta al servicio de una 
entidad extrinseca a ella misma. Esta tension entre identidad y diferencia del Reino y la 
Iglesia es cuestidn que el concilio dejara pendiente para la reflexion de la teologia. 


3. Desarrollo postconciliar 


En el tiempo postconciliar, la relacin entre Reino e Iglesia ha sido considerada en 
dos direcciones. 

En primer lugar, prolongando la cuestidn derivada de la exégesis biblica sobre el 
origen de la Iglesia y su relacién con el Reino. La Comisién Teoldgica Internacional (=CTI) 
se ocupo del tema en 1985 en dos documentos, uno dedicado a la cristologia y otro a la 
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eclesiologia. En el texto La conciencia que Jesus tenia de si mismo y de su mision, la proposi- 
cidn tercera de la CTI decia asi: «Para realizar su mision salvifica, Jesus ha querido reunir a 
los hombres en orden al Reino y convocarlos en torno a si. En orden a este designio, Jesus 
ha realizado actos concretos, cuya Unica interpretacién posible, tomados en su conjunto, 
es la preparacion de la Iglesia que sera definitivamente constituida en los acontecimien- 
tos de Pascua y Pentecostés. Es, por tanto, necesario decir que Jesus ha querido fundar la 
Iglesia». En el texto Temas selectos de eclesiologia, la CT| dedicé el cap. | ala fundacion de la 
Iglesia, y en su n.4, tras recordar que se trata de un proceso de etapas que ha de ser visto 
en su conjunto, afirma que «ninguna etapa, tomada aparte, es totalmente significativa, 
pero todas las etapas, puestas una tras otra, muestran bien que la fundacidn de la Iglesia 
debe comprenderse como un proceso hist6rico de la revelacidn. El Padre, por tanto, “de- 
termino convocar en la santa Iglesia a los creyentes en Cristo, la cual, prefigurada ya desde 
el origen del mundo, preparada maravillosamente en la historia del pueblo de Israel y la 
antigua alianza, constituida en los Ultimos tiempos, se manifestd por la efusidn del Espiri- 
tu y sera consumada gloriosamente al fin de los siglos” (LG 2). Simultaneamente, en este 
desarrollo se constituye la estructura fundamental permanente y definitiva de la Iglesia. La 
Iglesia terrestre misma es ya el lugar de reunion del pueblo escatoldgico de Dios. Ella con- 
tinda la misién confiada por Jesus a sus discipulos. En esta perspectiva, se puede llamar a 
la Iglesia “germen y comienzo en la tierra, del Reino de Dios y de Cristo” (LG 5)». 

En una segunda direccidn, las opiniones se han dividido a la hora de interpretar la 
ensenanza conciliar. Segun unos, el concilio habria quebrado la tradicional identificacion 
entre Iglesia y Reino, de modo que, llevada al extremo la separacion, se difuminaria la 
funcidn de la Iglesia en la edificacién de un Reino que creceria al margen de la mediacién 
eclesial. La pertenencia al Reino no coincidiria con la pertenencia a la Iglesia, que no seria 
estrictamente necesaria. Esta separacién supondria serias consecuencias tanto en la valo- 
racion de las religiones no cristianas, como también de los valores del mundo en su rela- 
cidn con el Reino. Para otros, en cambio, el concilio habria mantenido esa identificacion 
(que lamentan, por lo demas). De hecho, Pablo VI, en su discurso de inauguracion de la 
cuarta sesion conciliar (14-IX-1965), podia decir: «este bienaventurado Reino de Dios que 
es la Iglesia». En realidad, el concilio nunca afirm6é expresamente la presencia del Reino 
fuera de la Iglesia visible. 

La CTI, en los citados Temas selectos de eclesiologia, dedicé al tema el cap. 10, titulado: 
«El caracter escatoldgico de la Iglesia: Reino e Iglesia». En relaci6n con la ensenanza conci- 
liar sobre la continuidad o la discontinuidad entre ambas nociones, la CTI estimaba que el 
concilio no planted explicitamente la cuestidn, pero del conjunto de la ensefhanza conciliar 
puede afirmarse una identidad sustancial y una diferencia segun el aspecto de la Iglesia 
que se aplique a la relacidn con el Reino. También consider6 legitimo hablar de la Iglesia 
como sacramento del Reino, bajo ciertas condiciones. Volveremos sobre este punto. 

En el Ambito magisterial, la Enc. Redemptoris Missio de Juan Pablo Il, sobre la Mision 
de la Iglesia, afirm6d que la realidad incipiente del Reino, ya presente en la Iglesia y en 
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tension hacia la plenitud escatolédgica, puede hallarse fuera de los confines de la Iglesia, 
cuando la humanidad vive los valores evangélicos y esta abierta a la accién del Espiritu 
que sopla donde y como quiere. Hay que mantener, por tanto, una distincién de la Iglesia 
de Cristo y del Reino, pero ambos en unidad indisoluble (cf. RM 18). Por su parte, la decl. 
Dominus lesus de la Cong. para la Doctrina de la Fe (2000), estimaba legitima la existencia 
de diversas explicaciones teoldégicas para articular las expresiones Reino de Dios, Reino de 
Dios y de Cristo, y su relacidn con la Iglesia, siempre que no se niegue «la intima conexidn 
entre Cristo, el Reino y la Iglesia» (n.18); y ahadia: «afirmar la relacidn indivisible que existe 
entre la Iglesia y el Reino no implica olvidar que el Reino de Dios —si bien considerado en 
su fase histdrica— no se identifica con la Iglesia en su realidad visible y social. En efecto, 
no se debe excluir “la obra de Cristo y del Espiritu Santo fuera de los confines visibles de 
la Iglesia” Por tanto, se debe también tener en cuenta que el Reino interesa a todos: a las 
personas, a la sociedad, al mundo entero. Trabajar por el Reino quiere decir reconocer y 
favorecer el dinamismo divino, que esta presente en la historia humana y la transforma. 
Construir el Reino significa trabajar por la liberacién del mal en todas sus formas. En resu- 
men, el Reino de Dios es la manifestacion y la realizacidn de su designio de salvacién en 
toda su plenitud» (n.19). 


4. Lalglesia peregrina, sacramentum et res del Reino 


EI concilio no hablo de la Iglesia como sacramento del Reino, aunque la palabra sa- 
cramento se utiliza aplicada a la Iglesia en otros contextos. La Enc. Redemptoris missio tam- 
poco utiliza la expresion, pero ofrece una definicidn del Reino que evoca la analogia de la 
Iglesia «como un sacramento» de LG 1: «la naturaleza del Reino es la comunidn de todos 
los seres humanos entre si y con Dios» (n.15). La consideracién de la Iglesia como sacra- 
mento del Reino, con las precisiones necesarias, puede iluminar la identidad y la diferencia 
entre la Iglesia terrena y la fase histdrica del Reino. 

Para ello conviene distinguir dos aspectos de la Iglesia en la tierra. La Iglesia peregri- 
na es de manera simultanea e indisoluble instituci6n de salvacién y comunio6n salvifica; en 
términos de teologia sacramentaria, cabe decir: la Iglesia terrena es sacramentum et res, 
signo e instrumento (sacramentum) y comunion de los hombres con Dios y entre si (res) 
(cf. LG 1). Pues bien, segun senala la CTI, «en cuanto misterio humano-divino, la Iglesia 
supera la socialis compago o conjunto social de la Iglesia Catdlica (LG 8)». En otros térmi- 
nos, el misterio divino-humano de comunién (res) trasciende los limites de la institucién 
eclesial (sacramentum). Nada impide pensar que la fase terrena del Reino se identifica con 
la Iglesia bajo el aspecto de comunién, pero no bajo el aspecto de instituci6n salvifica. El 
Reino es la Iglesia en cuanto res, no en cuanto sacramentum. En consecuencia, la Iglesia, 
de una parte, es germen y comienzo del Reino en la tierra (res); bajo este aspecto, la Igle- 
sia se identifica con la fase terrena del Reino. De otra parte, la Iglesia es sacramentum: ha 
recibido la misi6n de anunciar el Reino de Cristo y de Dios y de instaurarlo en todas las 
naciones (cf. LG 5). La Iglesia, en consecuencia, no es sdlo un signo que anuncia el Reino, 
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sino el instrumento que lo instaura. A su vez, la Iglesia es realidad incoada del Reino (res) 
que anuncia (signo) su plenitud futura. 

Segun eso, el Reino en su fase histdrica no se identifica sin mas con la Iglesia-insti- 
tuci6n. Mas bien la Iglesia-instituci6n es sacramento del Reino, que es su fruto: el Reino 
iam praesens in mysterio es la lglesia en cuanto comunion. De ahi que la participacién en el 
Reino, aun sin pertenencia visible a la institucion, implica necesariamente pertenecer ala 
Iglesia bajo el aspecto de comunion. «Pertenecer al Reino tiene que constituir una perte- 
nencia —al menos implicita- ala Iglesia», dice la CTI: pertenencia a la Iglesia, repetimos, en 
cuanto comunion. Esto no significa relativizar la mediacién de la Iglesia, pues las semillas 
de bien y de verdad presentes en el mundo y en las religiones son mediacién participa- 
da de los bienes que se hallan en plenitud en la institucién eclesial, que a través de esas 
mediaciones precarias y limitadas, prolonga en el mundo su mediaci6n salvifica Unica y 
universal. Por eso, la Iglesia «aunque no incluya a todos los hombres actualmente y con 
frecuencia parezca una grey pequena, es, sin embargo, para todo el género humano, un 
germen segurisimo de unidad, de esperanza y de salvacidn. Cristo, que lo instituy6 para 
ser comunion de vida, de caridad y de verdad, se sirve también de él como de instrumen- 
to de la redenci6n universal y lo envia a todo el universo como luz del mundo y sal de la 
tierra» (LG 13). 
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Religiones no cristianas 


SuMARIO.—Introduccion. 1. La Declaracién Nostra Aetate. a) Contenido. b) Historia redaccio- 
nal. 2. Referencias a las religiones no cristianas en otros documentos. 3. Alcance teoldgico de la 
ensefianza conciliar. Bibliografia. 


Introduccién 


La Iglesia Catdlica no ha dedicado mucha atenci6n a las religiones a lo largo de la 
historia. Durante siglos las ha considerado de modo practicamente exclusivo como un 
aspecto de la humanidad que debia ser destinatario de la misidn cristiana y de la predica- 
cidn del Evangelio en orden a su salvacion. 

Varios Papas del s. xx establecieron antes del concilio Vaticano II algunos principios 
generales sobre el valor salvifico y veritativo de la religidn pagana. La posicién catdlica a 
este respecto estaba fijada por Pio XIl en la enciclica Evangelii praecones (2-VI-1951) en los 
siguientes términos: «La Iglesia catdlica no despreci6 las creencias de los paganos ni las re- 
chazé, sino que mas bien las librdé de todo error e impureza, y las consum6 y las perfecciond 
con la sabiduria cristiana» (n.60). Se recoge en estas palabras la conocida idea cristiana de 
que asi como la gracia no destruye la naturaleza, tampoco la Revelacién propuesta por la 
Iglesia busca eliminar la religidn pagana, sino elevarla, purificarla y perfeccionarla. Conside- 
raciones analogas, aunque formuladas con menor precision, se encontraban ya en la carta 
Maximum illud (1919), de Benedicto XV, y en la enciclica Rerum Ecclesiae (1926), de Pio XI. 

El concilio Vaticano II ha sido el primer concilio de la Iglesia que se ha ocupado expre- 
samente de las religiones no cristianas. Hay referencias y menciones a las religiones con- 
tenidas en las constituciones Lumen gentium sobre la Iglesia (n.6, 9, 16), Gaudium et spes 
sobre la Iglesia y el mundo moderno (n.28, 29, 92), los Decretos Ad gentes divinitus sobre 
la actividad misional (n.16), Christus Dominus sobre el ministerio pastoral de los obispos 
(n.11), Apostolicam actuositatem sobre el apostolado de los laicos (n.27), y la Declaracién 
Gravissimum educationis sobre la educaci6n cristiana de la juventud. Ademas de estas re- 
ferencias, el principal documento del concilio sobre las religiones no cristianas es la Decla- 
racidn Nostra Aetate, que fue promulgada de modo solemne por el papa Pablo VI, el 28 de 
octubre de 1965, en la cuarta y ultima sesion del concilio. 


1. La Declaracién Nostra Aetate 


La Declaraci6n es un texto breve. Se compone de un preambulo explicativo (n.1) 
y de cuatro epigrafes, dedicados a las diversas religiones no cristianas (n.2), la religidn 
musulmana (n.3), la religién judia (n.4) y la fraternidad universal que excluye toda discri- 
minacion (n.5). 
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a) Contenido 


El predmbulo examina en primer lugar la unidad del género humano y el hecho de 
que los pueblos de la tierra forman, por lo tanto, una sola comunidad. «Tienen un solo ori- 
gen, dado que Dios ha hecho habitar a toda la raza humana sobre la faz de la tierra. Tienen 
también un solo fin ultimo, que es Dios, cuya providencia y cuyos testimonios de bondad 
y designios de salvacidn se extienden a todos» (n.1). 

El texto se ocupa luego del significado de la religidn en la vida del hombre y en las 
sociedades humanas. «Los hombres -leemos- esperan de las diversas religiones la res- 
puesta alos enigmas escondidos, que ayer como hoy, preocupan hondamente al corazén 
humano. ;Qué es el hombre? ;Cual es el sentido y el fin de la vida? ;Qué son el bien y el 
pecado? jCuales son los origenes y el fin del sufrimiento? ;Cual es el camino para llegar a 
la verdadera felicidad? ;Qué son la muerte, el juicio y la retribuci6n después de la muerte? 
Qué es en fin el misterio ultimo e inefable que envuelve nuestra existencia?» (n.1). 

El epigrafe segundo explica cémo el hecho religioso universal se expresa en las di- 
versas religiones que existen en la tierra, y que se mezclan con aspectos culturales propios 
de cada pueblo: «se encuentra en los diferentes pueblos una cierta sensibilidad hacia la 
fuerza escondida que se halla presente en el curso de las cosas y de los acontecimientos 
de la vida humana, e incluso a veces un reconocimiento de la Divinidad Suprema, 0 tal vez 
de un Padre» (n.2). 

Se habla luego brevemente del Hinduismo y del Budismo. Se dice que en el Hin- 
duismo, «los hombres escrutan el misterio divino y lo expresan mediante la fecundidad 
inagotable de mitos y los penetrantes esfuerzos de la filosofia, a la vez que buscan la libe- 
racion de las angustias de nuestra condicién, ya sea por las formas de la vida ascética, por 
la meditacién profunda o por el refugio en Dios con amor y confianza» (n.2). 

Al mencionar luego el Budismo y sus variadas formas, se le caracteriza como con- 
ciencia de la radical insuficiencia de este mundo cambiante, y como busqueda de vias 
para adquirir la iluminaci6n suprema mediante el propio esfuerzo humano o la ayuda ve- 
nida de lo alto. 

No se alude a otras religiones excepto de manera general e indeterminada en un 
parrafo breve. El texto dice sdlo que las multiples tradiciones religiosas que existen en el 
mundo se esfuerzan por hacer frente a las inquietudes del corazé6n humano, «mediante 
doctrinas, reglas de vida y ritos sagrados» (n.2). 

Enel final del epigrafe se recoge la idea formulada por Pio XII en la enciclica Evangelii 
praecones citada mas arriba. «La Iglesia catdlica -leemos— nada rechaza de lo que en estas 
religiones hay de verdadero y santo. Considera con sincero respeto los modos de obrar 
y de vivir, los preceptos y doctrinas, que, aunque discrepan en muchos puntos de lo que 
ella profesa y ensefa, no pocas veces reflejan un destello de aquella Verdad que ilumina 
a todos los hombres. Anuncia y tiene la obligacién de anunciar constantemente a Cristo, 
que es el camino, la verdad y la vida (Jn 14,6), en quien los hombres encuentran la plenitud 
de la vida religiosa y en quien Dios reconcilié consigo todas las cosas» (n.2). 
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El epigrafe 3 se refiere a la religion islamica. Lo hace con las siguientes palabras: «La 
Iglesia mira también con aprecio a los musulmanes, que adoran al Unico Dios, viviente y 
subsistente, misericordioso y todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra, que habl6é a 
los hombres, a cuyos ocultos designios procuran someterse con toda el alma, como se 
sometid a Dios Abraham, a quien la fe islamica mira con complacencia. Veneran a Jesus 
como profeta, aunque no lo reconocen como Dios; honran a Maria, su madre virginal, y 
a veces la invocan también devotamente. Esperan, ademas, el dia del juicio, cuando Dios 
remunerara a todos los hombres resucitados. Por ello, aprecian la vida moral y honran a 
Dios, sobre todo, con la oracidn, las limosnas y el ayuno» (n.3). 

La const. dogm. Lumen gentium sobre la Iglesia, promulgada un ano antes (noviem- 
bre 1964) que la Declaracién Nostra aetate, se habia ocupado ya de los musulmanes. Estos 
son mencionados después de los judios, al tratar de la pertenencia de los no-cristianos al 
Pueblo de Dios. Se dice de ellos que «reconocen al Creador, profesan tener la fe de Abra- 
ham, adoran con nosotros (los cristianos) al Dios Unico y misericordioso que juzgara a 
todos los hombres en el ultimo dia» (LG 16). 

Es la primera vez que la Iglesia Catdlica habla de los musulmanes en términos tan 
abiertos y acogedores como creyentes. Respira en estos textos la intencién de olvidar un 
pasado de «desavenencias y enemistades» (Nostra aetate 3). La afirmacién que los musul- 
manes «adoran con nosotros (los cristianos) al Dios Unico y misericordioso» es interpreta- 
daa veces en el sentido de que cristianos y musulmanes adoran al mismo Dios. (Asi, entre 
otros, el padre blanco R. Caspar, Para una vision cristiana del Islam, Santander 1995, 115).La 
letra del texto conciliar se presta un tanto a pensar asi. Pero Lumen gentium no dice en rea- 
lidad que cristianos y musulmanes adoren al mismo Dios, porque los cristianos catdlicos 
adoran al Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo, mientras que los creyentes del Islam adoran al 
Dios unico del monoteismo puro. El hombre adora subjetivamente a la representacioén de 
la divinidad que obra en su mente, su conciencia y sus sentimientos, y esta representacién 
es muy diferente en catdlicos y musulmanes. 

La religidn judia es tratada con relativa extension en el epigrafe 4. Como veremos 
mas adelante, esta religién fue pensada inicialmente como asunto Unico del documento, 
que no solo se debia referir al aspecto puramente religioso, sino que deseaba aludir, para 
condenarla, a toda forma de antisemitismo antiguo y moderno. El texto subraya de modo 
especial la continuidad y afinidad espirituales, seguin los designios divinos, entre el Pueblo 
de Israel y la Iglesia. Se afirma también que la Pasién y muerte de Jesus no puede ser im- 
putada a «todos los judios de entonces, ni alos judios de hoy» (n.4). 

Los vinculos entre cristianos y el Pueblo judio son considerados por el texto conciliar 
en el marco del misterio de la Iglesia. «La Iglesia no puede olvidar -se dice- que ha recibi- 
do la revelacidn del Antiguo Testamento por medio de aquel pueblo con quien Dios, por 
su inefable misericordia, se dign6 establecer la Antigua Alianza, ni puede olvidar que se 
nutre de la raiz del buen olivo, en que se han injertado las ramas del olivo silvestre que son 
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los gentiles. Cree, pues, la Iglesia que Cristo, nuestra Paz, reconcilid por la cruz a judios y 
gentiles y que de ambos hizo una sola cosa en Si mismo» (n.4). 

Hay, por lo tanto, un extenso y hondo patrimonio espiritual que es comun a cristia- 
nos y judios. Si bien Jerusalén no conocié el tiempo de su visita y no recibid ni aceptd a 
Jesus como Mesias e Hijo de Dios, «los judios son todavia -segun el Apdstol- muy amados 
de Dios a causa de sus padres, porque Dios no se arrepiente de sus dones y de su llamada». 
No se ha de sehalar, por lo tanto, a los judios como réprobos de Dios y malditos, como si 
esto se dedujera de las Sagradas Escrituras. 

El epigrafe 5 y ultimo proclama la fraternidad entre todos los hombres, creados a 
imagen y semejanza de Dios; y declara ilegitima y contraria a la voluntad divina cualquier 
forma de discriminacién. La condena del antisemitismo no se expresa directamente ni con 
esas mismas palabras. Se incluye en la afirmacion de que «la Iglesia reprueba como ajena 
al espiritu de Cristo cualquier discriminacién o vejacién realizada por motivos de raza o 
color, de condici6n o religién» (n.5). 

Es evidente que estas palabras condenatorias, referidas por los lectores al pueblo 
judio en su historia reciente, debieron resultar a muchos demasiado suaves, mucho mas 
si se tiene en cuenta que la Iglesia habia condenado ya otras veces la discriminacién por 
motivos raciales o religiosos. 


b) Historia redaccional 


A pesar de su brevedad y de la prudencia de su terminologia, la Declaracién Nostra 
Aetate tuvo en el concilio una trayectoria de agitados debates. Fue precisamente en el 
curso de las dificiles discusiones de que fue objeto como la Declaraci6n pudo adquirir 
la firmeza y hondura que el texto muestra. De todos los documentos conciliares, Nostra 
Aetate es posiblemente el texto cuya historia se encuentra mas fuertemente marcada por 
las reacciones y presiones externas. 

Durante su estancia en Estambul como delegado apostdlico a partir de 1935, Juan 
XIII tuvo ocasi6n de conocer la situacién de algunas comunidades judias, y ayudar a mu- 
chas victimas de la persecuci6n que se abatia ya por entonces sobre el pueblo hebreo. 
Tuvo asi una experiencia personal directa de la tragedia que comenzaba a desencade- 
narse. Fue por iniciativa personal de Juan XIII como nacié la idea de que el concilio, con- 
vocado por él en enero de 1959, se ocupara de dirigir una palabra de respeto y amor a 
los judios. El Papa mismo se habia adelantado, al suprimir, en la liturgia del Viernes Santo, 
la mencion de los «pérfidos» judios. La misma disposici6n papal suprimia igualmente la 
excepcidn que hacia omitir en la oracidn por los judios la invitacién a doblar las rodillas 
(flectamus genua). 

Entre los precedentes cristianos de esta actitud benévola y abierta hacia los judios, 
merece especial mencidn la declaracién emitida por la Conferencia de Seelisberg (Suiza) 
en agosto de 1947. El grupo de 60 catdlicos, protestantes y judios reunido en esa locali- 
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dad adopt6 diez puntos como guia para la predicacion y ensehanza cristianas respecto al 
pueblo hebreo. 

En ese documento se dice, entre otras cosas, que Jesus de Nazaret nacid de madre 
judia, es de la raza de David y del pueblo de Israel, y que su amor eterno y su perdon abra- 
zan a su propio pueblo y al mundo entero; que el precepto fundamental del cristianismo, 
el amor a Dios y al prdjimo, obliga a cristianos y judios en todas las relaciones humanas 
sin excepcion; que debe evitarse usar la palabra «judio» en el sentido exclusivo de «ene- 
migos de Jesus», que no debe presentarse la Pasi6n de Jesus de tal manera que el odio 
de su muerte recaiga sobre todos los judios o solamente sobre ellos; que se evite hablar 
del pueblo hebreo como reprobado, maldito y reservado para un destino de sufrimiento. 

Durante la fase de preparacién del concilio, el Papa encarg6 al cardenal jesuita Agus- 
tin Bea la preparacion de un decreto sobre los judios; y en 1962 qued6 terminado un texto 
de siete paginas, que fue elaborado por el Secretariado para la unidn de los cristianos. Este 
texto contiene ya las ideas principales del documento final. El esquema debia ser presen- 
tado por mandato papal a la comisi6n central preparatoria del concilio, pero opiniones 
harto desfavorables al texto provenientes sobre todo de los paises arabes, aconsejaron la 
retirada del documento. Bea habia subrayado entre tanto el caracter puramente religioso 
del texto, que no hacia relacion a las naciones arabes, al estado de Israel ni al sionismo. El 
decreto se dirigia a los catdlicos para ensefarles la conducta y la actitud, que a imitacion 
de Jesucristo, debfan mantener respecto al pueblo hebreo. 

Este esquema sobre los judios no fue, por tanto, discutido en la primera sesidn conci- 
liar. Lo fue en la segunda sesidn, como capitulo cuarto del esquema sobre el ecumenismo. 
Fue de nuevo el cardenal Bea quien presento el texto del capitulo referente a los judios. El 
cardenal descartaba toda interpretacién politica del texto, hacia frente a diversas objecio- 
nes, y eximia al pueblo judio, en su conjunto, de responsabilidad por la muerte de Jesus. 
Rechazaba explicitamente la acusaci6n de deicidio. 

Pero concluida la segunda sesidn no se habian logrado resultados definitivos. Se 
conocian ya bien los obstaculos para la aprobacidn del texto, y las perspectivas permane- 
cian del todo abiertas. Antes de comenzar la tercera sesidn conciliar, el Secretariado para 
la unidad de los cristianos publicé6 una comunicacion en la que decidia lo siguiente: el 
texto sobre los judios seria mantenido por su importancia objetiva, y por la expectacién 
que habia suscitado, pero seria sustraido al esquema de ecumenismo, que solo trataria 
de la unidad de los cristianos. Seria, sin embargo, un apéndice del documento sobre el 
ecumenismo. 

Puede afirmarse que la idea de un documento que se ocupara de las religiones no 
cristianas en su conjunto era, al comenzar el concilio, extraha a la mayoria de los padres 
conciliares. Tres factores modificaron la situacién: la introduccidn en el esquema sobre la 
Iglesia de un capitulo sobre el Pueblo de Dios, el viaje de Pablo VI a Tierra Santa, unido ala 
creacidn de un Secretariado para las religiones no cristianas, y la publicacién de la encicli- 
ca Ecclesiam Suam (agosto de 1964) 
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En la tercera sesidn conciliar, abierta por Pablo VI el 14 de septiembre de 1964, Bea 
presentd un nuevo texto con el titulo de Segunda Declaracion (la primera era la referente 
ala Libertad religiosa): Sobre los judios y los no cristianos. La presentacién del cardenal Bea 
aborda como punto central la cuestién del deicidio y explica la mencién explicita que se 
hace de los musulmanes. 

Un nuevo texto fue distribuido a los padres conciliares en agosto de 1965. Incluia 
numerosas enmiendas. No era ya un apéndice al decreto sobre el ecumenismo ni a la 
constitucién sobre la Iglesia. Habfa adquirido plena independencia. La Declaracién fue 
aprobada en su totalidad el 15 de octubre de 1965, con 1.763 placet y 150 non placet. Los 
votos opuestos no eran unanimes. Algunos padres objetaron el elogio que se hacia de las 
religiones no cristianas, especialmente del Islam. Otros hubieran deseado una mencién 
expresa del animismo. Otros, la supresidn pura y simple del capitulo sobre los judios. 

La promulgacién del documento tuvo lugar en la sesién publica del 28 de octubre. 
Habia sido objeto poco antes de una ultima votacién, con 2.317 votos a favor y 88 en con- 
tra. Pablo VI habia dicho en la alocucion final: «Que nuestros queridos hermanos cristianos 
todavia separados de la plena comunion de la Iglesia catdlica tengan a bien contemplar 
esta manifestacidn de su rostro embellecido. Que tengan a bien contemplarlo igualmente 
los discipulos de otras religiones y, entre ellos, aquellos con quienes nos une un mismo pa- 
rentesco en Abraham, especialmente los judios, que son objeto no ciertamente de repro- 
bacion y desconfianza, sino de respeto, amor y esperanza» (Discurso en la sesidn publica, 
28-X-1965 [Concilio Vaticano II, BAC, Madrid 1970], 1101-1102). 


2. Referencias a las religiones no cristianas en otros documentos 


Como se ha senhalado al principio, el concilio se refiere en otros lugares, directa o indi- 
rectamente, a quienes profesan una religidn no cristiana, para indicar principios de fondo 
sobre libertad, verdad y respeto mutuo, 0 para orientar a los cristianos en sus sentimientos 
y comportamiento respecto a personas de otros credos. 

La const. past. Gaudium et spes sobre la Iglesia y el mundo moderno contiene ense- 
Aanzas derivadas de una teologia de la creacién que tiene que ver con el hecho religio- 
so, la radical igualdad humana, y la diversidad que ha de ser respetada. Debe tenerse en 
cuenta que Gaudium et spes fue promulgada en diciembre de 1965. Es el ultimo documen- 
to aprobado por el concilio después de un largo itinerario de debates. Refleja por lo tanto 
la doctrina incluida en otros documentos que se ocupan de los mismos temas; y habla del 
hombre y de la mujer como seres humanos individuales, y en su vertiente societaria. 

Gaudium et spes afirma la igualdad esencial de los hombres. «Todos ellos -leemos- 
dotados de alma racional y creados a imagen de Dios, poseen la misma naturaleza y el 
mismo origen. Y redimidos por Cristo, disfrutan de la misma vocacion y de idéntico desti- 
no» (n.29) 

Esta premisa mayor respecto a la radical igualdad entre los hombres y las hondas 
raices creacionales que la fundamentan, da paso ala afirmacion de la diversidad humana y 
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dela necesidad de aceptarla y respetarla en los otros. Consecuencia inmediata y operativa 
es que «toda forma de discriminacién en los derechos fundamentales de la persona, ya 
sea social o cultural, por motivos de sexo, raza, color, condicién social, lengua o religién, 
debe ser vencida y eliminada por ser contraria al plan divino» (ibid). 

El documento deja de contener una consideracién o exhortaci6n individuales y 
enuncia un principio de amplio alcance publico y comunitario. El mundo entero vive hoy 
con frecuencia situaciones de persecucién, discriminacién y privacién de derechos ele- 
mentales por motivos de religidn y de creencia. Hace falta sin duda una evolucién y un 
desarrollo adecuado en la mentalidad y en las actitudes de muchos hombres y mujeres 
para que las anomalias e injusticias en las relaciones interreligiosas se corrijan. 

EI concilio hace aqui un llamamiento no sdlo a los catélicos, sino a todos los hom- 
bres de buena voluntad. Habla desde la sensibilidad religiosa y creyente bien entendida 
y practicada, y también desde el sentido civico y ciudadano; habla desde la caridad y el 
amor cristianos, y desde la sensibilidad de convivencia comunitaria. Habla desde el res- 
peto al otro y a las legitimas diferencias y desde la conciencia recta abierta ala verdadera 
comprensi6n y al amor. 

Las consideraciones sobre el respeto a la diversidad se unen ala necesidad de un dia- 
logo sincero, porque es deber de la Iglesia «iluminar a todo el orbe con el mensaje evan- 
gélico y reunir en un solo Espiritu a todos los hombres de cualquier naci6n, raza o cultura» 
(n.92) en un clima de fraternidad. «Lo cual requiere, en primer lugar, que se promueva en 
el seno de la Iglesia la mutua estima, respeto y concordia, reconociendo todas las legitimas 
diversidades [...]. Nuestro espiritu abraza al mismo tiempo a los hermanos que todavia no 
viven unidos a nosotros en la plenitud de comunid6n, y abraza también a sus comunidades. 
Con todos ellos nos sentimos unidos por la confesidn del Padre y del Hijo y del Espiritu 
Santo y por el vinculo de la caridad, conscientes de que la unidad de los cristianos es objeto 
de esperanzas y deseos hoy, incluso por muchos que no creen en Cristo [...]. Nos dirigimos 
también por la misma razon a todos los que creen en Dios y conservan en el legado de sus 
tradiciones preciados elementos religiosos y humanos, deseando que el coloquio abierto 
nos mueva a todos a recibir fielmente los impulsos del Espiritu y a ejecutarlos con animo 
alacre» (n.92). 

EI ministerio universal de la Iglesia exige también que los obispos se vean a si mis- 
mos como testigos de Jesucristo ante todos los hombres y mujeres del planeta. Lo cual 
significa que han de ejercer su oficio pastoral no solamente respecto a los fieles que tienen 
encomendados sino también con los que se hallan desviados del camino de la verdad o 
ignoran el Evangelio y la misericordia salvadora de Jesucristo (cf. CD 11). 

El punto de inflexién que supone para la Iglesia la nueva atencion hacia las religiones 
no cristianas no se limita al terreno dogmatico. Se extiende también al campo pastoral, 
informativo y de los estudios. Porque se trata de crear en los cristianos, tanto en los pas- 
tores y tedlogos como en los laicos, un clima y unas actitudes de interés y respeto por las 
otras tradiciones religiosas que existen en el mundo, o al menos por las mas importantes 
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historicamente en la conciencia religiosa de la humanidad. Se trata ante todo de conocer- 
se y comprenderse, desde una actitud abierta, y alejada por tanto de la ignorancia y de la 
indiferencia. 

El camino mas directo hacia el respeto mutuo es la buena informacion, libre de pre- 
juicios y estereotipos, que supere gradualmente el alejamiento mental y afectivo. Importa 
sumamente, por lo tanto, el estudio de las religiones. Estas disciplinas se encuentran pre- 
sentes desde hace tiempo en los planes de las Facultades eclesiasticas y de los Seminarios 
catdlicos. Existen también en el ambito de la Iglesia centros especializados que, a diferen- 
tes niveles de docencia y hondura, se ocupan de las religiones. 

El concilio desea perfeccionar y generalizar esta realidad docente y pastoral y se hace 
eco de la importancia que representan al respecto las facultades de ciencias sagradas. En 
la Declaracién Gravissimum educationis, leemos: «A estas facultades concierne el investi- 
gar mas a fondo los distintos campos de las disciplinas sagradas, de forma que se logre 
una inteligencia cada dia mas profunda de la sagrada Revelacidn, se abra acceso mas am- 
plio al patrimonio de la sabiduria cristiana legado por nuestros mayores, se promueva el 
didlogo con los hermanos separados y con los no cristianos y se responda a los problemas 
suscitados por el progreso de las ciencias» (n.11) 

Se habla también del llamado clero indigena, es decir, de los sacerdotes que no per- 
tenecen al mundo occidental y que han vivido y viven en el seno de una cultura propia (cf. 
AG 16). El concilio acentua la necesidad de que este clero conozca muy bien las religiones 
y cultos, distintos a la religidn catdlica, que existen en su pais. Esta indicacion resulta hoy 
ciertamente anacrénica. Refleja un tiempo y una situacion en los que la condicién de cris- 
tiano podria suponer a veces un alejamiento del mundo cultural de la propia etnia, por 
exigir una inmersidn mas o menos honda en la cultura del Occidente. 

Pero las cosas han cambiado, de modo que el clero de los paises no occidentales 
conoce y vive naturalmente su cultura, y lo hace con frecuencia, de modo muy intenso. Si 
existe actualmente algun peligro es mas bien la posibilidad de una presencia excesiva de 
los aspectos religiosos de una cultura aut6ctona determinada que pueda contaminar o 
deformar lo cristiano en la doctrina o en el culto liturgico. 

La globalizacidn ha traido, entro otras cosas, un conocimiento y un interés muy am- 
plios por los ambientes, culturas y religiones de todo el mundo. Consiguientemente, el 
reto con el que se enfrenta la religién catdlica, sus ministros y sus fieles no es ya la indife- 
rencia o desconocimiento de otras tradiciones religiosas, sino la practica de una actitud 
afectuosa y cordial hacia ese mundo no cristiano, a la vez que se predican con claridad y 
conviccidn de fe los misterios revelados y se vive con hondura y comprensién verdadera 
la liturgia eclesial. 


3. Alcance teoldgico de la ensenanza conciliar 


El concilio no ha hecho una valoracién detallada de las religiones desde el punto 
de vista cristiano. Se limita a indicar brevemente algunos aspectos que las hacen dignas 
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y necesarias para el ser humano en su relaci6n con Dios y la trascendencia. Puede sin 
embargo descubrirse en los documentos conciliares una ensehanza implicita acerca de 
las religiones en su posible valor de verdad, revelacién de la voluntad divina, y caminos 
de salvacion. 

Late en las religiones no cristianas una religiosidad humana de caracter natural, ad- 
jetivo que en este caso equivale a creacional, factico, espontaneo. Puede encontrarse en 
muchas religiones verdades sencillas sobre un Ser supremo, el hombre y la naturaleza. 
Estas verdades, no siempre articuladas, bastan en muchos casos para dar sentido y orien- 
tar basicamente la existencia humana, y para suministrar al hombre y a la mujer ideas e 
intuiciones acerca de su destino eterno. 

Naturalmente, estas verdades son rudimentarias e incompletas y parecen pedir por 
si mismas un desarrollo que las perfeccione y complete en su forma y su contenido. Son 
frecuentemente verdades mezcladas con errores y notables imperfecciones, que pueden 
llegar a extremos inhumanos. Por eso es necesario que tanto la Palabra divina como la 
razon humana las sometan a una critica iluminadora y purificadora. 

Algunos autores contemporaneos piensan que -en el orden de la revelacidn cristia- 
na- las religiones no cristianas podrian considerarse como una preparacion del Evangelio 
(praeparatio evangelica), pero esta opinion es dudosa, y en cualquier caso ha de interpre- 
tarse en sentido muy restrictivo. La enciclica Fides et ratio, del papa Juan Pablo Il, ensefha 
que la preparacién evangélica se halla constituida por la razon filosdfica, que es capaz 
de conocer verdades religiosas fundamentales, que son como un proemio a la Palabra 
revelada. 

Los libros sacros del hinduismo, los Vedas, desarrollan intuiciones profundas y expre- 
san verdades naturales en la linea del platonismo. Pero su tendencia general es monista y 
contienen una metafisica en la que el mundo material se disuelve. Hay textos que ponen 
en el hombre el centro de la realidad 0 identifican la propia alma con el Yo absoluto. Mu- 
chos bellos pasajes expresan sdlo verdades accesibles a la razén natural como lo hacen 
textos de Platon, Plotino o Epicteto. 

En cuanto ala salvacion, hay que tener en cuenta que Dios desea que todos los hom- 
bres se salven (cf. 1 Tim 2,4), y que cualquier hombre salvado lo es sdlo por la gracia de 
Jesucristo y el ministerio de la Iglesia (cf. Hech 4,12). Debe afirmarse también que todo 
hombre puede conseguir la vida eterna en su propia religion, si la practica de buena fe, 
y su conciencia se encuentra abierta a la verdad que Dios pueda darle a conocer en su 
misericordia. 

Las ideas centrales que deben mencionarse para entender bien la relacion entre el 
cristianismo y las religiones son las siguientes: 

1. Dios quiere la salvacién de todos los hombres. Esta salvacién se realiza Unicamen- 
te por y mediante Jesus, y requiere el ministerio eclesial. 

2. La salvaci6n no exige la pertenencia formal y visible a la Iglesia. Porque el Espiritu 
de Dios obra también fuera de los limites visibles de la Iglesia. 
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3. Es importante determinar cOmo se incluyen en Jesucristo los hombres y las muje- 
res salvados, que no son miembros plenos del organismo eclesial visible. Existen muchas 
opiniones teoldgicas (fe implicita, Bautismo de deseo, ignorancia invencible, plenitud es- 
catolégica, condicién cristiana general para todos, etc.), pero no todas parecen acertadas 
y ninguna goza de preponderancia. 

4. Las religiones no son todas iguales, y no es indiferente seguir una u otra en orden 
a la plenitud espiritual y a la salvacion. Existe una correlacién entre la grandeza y el rea- 
lismo absoluto del misterio trinitario y sus efectos transformantes en quienes lo aceptan 
y tratan de reflejarlo en sus vidas. Es por lo menos dudoso que cristianos y musulmanes 
adoren al mismo Dios. Muy probablemente no es asi. 


Bibliografia 


La Dichiarazione su «Le relazioni della Chiesa con le religioni non cristiane»: genesi storica, testo latino 
e traduzione, esposizione e commento (ElleDiCi, Torino-Leumann 1967). 

EI Cristianismo y las religiones (1977), en Comision TEOLOGICA INTERNACIONAL, Documentos 1969-1996 
(BAC, Madrid 1998) 557-604. 

Bea, A., La Iglesia y el pueblo judio (Peninsula, Barcelona 1967). 

Feoerici, T.,//! Concilio ei non cristiani: declaratio, testo e commento, con un saggio introduttivo di Henri 
de Lubac (AVE, Roma 1966). 

Henry, A.-M. (dir.), Las relaciones de la Iglesia con las religiones no cristianas: declaracion «Nostra Ae- 
tate» (Taurus, Madrid 1968). 

Martetet, G., Las ideas fundamentales del Vaticano II (Herder, Barcelona 1968). 

Ruoxanen, M., The catholic doctrine of non-christian religions: according to the second Vatican Council 
(Brill, Leiden 1992). 


José MoraALes 


Religiosos 


SumaRIo.— Introduccion. 1. El capitulo VI de Lumen gentium. 2. La identidad de la vida religio- 
sa. a) La vocacion universal a la santidad. b) La vida religiosa. c) Valoracién. 3. El decreto Perfec- 
tae caritatis y la renovacion de la vida religiosa. a) Criterios para la renovacion. b) Las formas de 
la vida religiosa. c) La comunidad religiosa. 4. La vida religiosa en el postconcilio. Bibliografia. 


Introduccién 


La vida religiosa se incluye con titulo propio, como don divino, en el ser y misién de 
la Iglesia. Aunque la vida religiosa es significativa por si misma, su importancia numérica 
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es evidente: en 1965, al término del concilio, se contaban 314.174 religiosos y 848.928 
religiosas; en 1984, 201.623 religiosos y 713.624 religiosas; en 2003, 137.724 religiosos sa- 
cerdotes, 54.828 religiosos no sacerdotes, y 782.932 religiosas. El Annuario Pontificio de 
2014 contaba (para 2012), 134.752 religiosos sacerdotes, 55.314 religiosos no sacerdotes, 
702.529 religiosas. Mas importante que las cifras son los frutos de santidad y de evangeli- 
zacion de los religiosos a lo largo de la historia y hasta la actualidad. 

En los afos previos al concilio, se sentia la necesidad de una renovacion de la vida 
religiosa. Pio XII habia escrito una carta al prefecto de la congregacidn para los religiosos 
con el significativo titulo Accomodata renovatio (12-XI-1950); en ella el Papa estimulaba la 
renovacion, y ala vez prevenia de una excesiva acomodaci6n al espiritu del mundo. Poco 
después, Pio XII publicé la constituci6n Sponsa Christi (21-X|-1950) sobre las religiosas con- 
templativas. De nuevo Pio XII publicé la constituci6n Sedes sapientiae (31-V-1956) donde 
daba indicaciones sobre la formacién humana, intelectual, espiritual y pastoral de los re- 
ligiosos. Todo ello fue completado en 1961 con una /nstruccion a los superiores mayores 
sobre la madurez sicoldgica y humana para la admision al noviciado. 

El tema de la renovacion de la vida religiosa no era, en consecuencia, una cuestidn 
surgida ex novo en el Aula del Vaticano Il, y los padres convocados Ilevaron consigo al con- 
cilio no pocas ideas, como ilustran las numerosas sugerencias enviadas a Roma durante la 
fase antepreparatoria. En julio de 1960 la comisién preparatoria de religiosis habia recibido 
el encargo de Juan XXIII de ocuparse de cuatro cuestiones que englobaban las propuestas 
recibidas: la renovacion de la vida religiosa, la union y federaci6n de institutos religiosos, la 
exencion de los religiosos de los obispos diocesanos, y el habito religioso. 

La comisi6n preparé un esquema con el titulo De statibus perfectionis acquirendae 
(sobre los estados de perfeccién), que se imprimid en octubre de 1961. Era un documento 
doctrinal y disciplinar sobre la vida religiosa que constaba de 195 articulos, distribuidos 
en 32 capitulos, con dos partes: una primera, dedicada a la doctrina sobre los «estados 
de perfeccién», y otra que contenia unas normas de renovacion. Iniciado el concilio, la 
Comisién central hizo llegar ese documento a la comisidn de Religiosos, que lo redujo a 
52 articulos en 9 capitulos, y lo corrigid en varios puntos, manteniendo el mismo titulo. 
A lo largo del proceso conciliar, el citado borrador cristalizara en el capitulo VI de Lumen 
gentium para la parte doctrinal, y en el decreto Perfectae caritatis para la parte disciplinar 
dirigida a la renovacion practica (cf. Sebastian, 5-49). 

Ambos documentos estan estrechamente relacionados, aunque la aportacién teold- 
gicamente mas significativa se encuentra en el primero, a cuya luz ha de ser interpretado 
el decreto Perfectae caritatis. Nos centramos a continuaci6n en el capitulo VI, para luego 
abordar el texto sobre la renovacidn. 


1. Origen redaccional del capitulo VI de Lumen gentium 


La elaboracién de este capitulo sobre los religiosos tiene detras una larga historia. 
Una parte del citado borrador de octubre de 1961 fue acogido, como se ha dicho, en el es- 
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quema preparatorio de Ecclesia de 23-XI-1962, que contenia un capitulo V titulado «sobre 
los estados de perfeccidn». La teologia que subyacia en el texto era la perspectiva llamada 
«perfeccionista», es decir, una presentacién de la vida religiosa como el estado objetivo 
de la perfeccidn cristiana. De otra parte, en este esquema no constaba capitulo alguno 
dedicado a la llamada universal a la santidad. 

Como es sabido, las serias reservas generales de los padres conciliares ante el esque- 
ma preparatorio Ilevé a una profunda reforma del texto a partir del borrador del tedlogo 
Philips. El nuevo esquema de 1963 recogié el tema de la vida religiosa, pero lo hizo pre- 
ceder de unos parrafos sobre la vocacidn de todos los fieles a la santidad, formando un 
Unico capitulo titulado De vocatione ad sanctitatem in Ecclesia, que subrayaba la santidad 
como vocacién comun de todos los fieles, realizada en diversas formas de vida; la segun- 
da seccidn se ocupaba de la vida religiosa caracterizada por la profesidn de los consejos 
evangélicos, y subrayaba su funcidn de signo escatoldgico. De este modo la vida religiosa 
era situada en el seno de la llamada universal a la santidad, y el capitulo propio sobre los 
religiosos desaparecia como tal. 

Este cambio origin6d un serio debate entre un grupo de padres, principalmente cen- 
troeuropeos, que defendian la perspectiva del nuevo esquema, y otro grupo que asumia 
las preocupaciones de la Uni6n Romana de Superiores Generales ante lo que interpreta- 
ban como una minusvaloracion del estado religioso, y aspiraban a restablecer un capitulo 
propio para los religiosos, de modo similar a como se dedicaba uno a la jerarquia y otro 
a los fieles laicos. Tras esta aspiraci6n redaccional habia un debate de fondo que giraba 
en torno a la posicidén de los religiosos en la estructura de la Iglesia, y en relacidn con la 
santidad cristiana. 

En primer lugar, se discutia si los religiosos formaban parte de la constitucidn «de» la 
Iglesia, o bien formaban una estructura «en» la Iglesia. Para unos padres, la Iglesia estaba 
constituida iure divino sdlo por el clero y los laicos; de modo que se resistian a dedicar un 
capitulo propio al estado religioso para no presentarlo como otro elemento esencial de la 
Iglesia (clero, laicos y religiosos). En segundo lugar, ese mismo grupo de padres deseaba 
subrayar que la santidad es «una», si bien sus formas son diversas. Todos los miembros 
del Pueblo de Dios, cada uno segtin su estado, deben cultivar y aspirar a una «misma» 
santidad, que es la perfeccidn de la caridad, mediante diversos medios. Entre esos medios 
se contarian los consejos evangélicos, que estan propuestos a todos por el Sefor. Esta ten- 
dencia aspiraba a superar el llamado esquema de las «dos vias»: la via de los «preceptos» 
para la mayoria de los cristianos, y la via de los «consejos» para los llamados a una santidad 
mas perfecta. También querian salir al paso de la objecién protestante de que la doctrina 
catdélica consideraba el estado religioso superior al del simple bautizado. 

Por su parte, los padres partidarios de extraer a los religiosos del capitulo V sobre 
la santidad, no negaban que la vida religiosa tenia que ver obviamente con la vocacién 
universal a la santidad; pero estimaban conveniente un capitulo propio porque, a su en- 
tender, el estado religioso no era una simple forma entre otras de tender hacia la santi- 
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dad cristiana, como parecia insinuar su colocacién dentro del capitulo V, sino que ofrecia 
aspectos especificos en el plano mismo de la santidad. Para estos padres, la santidad es 
sustancialmente «una», pues consiste esencialmente en participar en la vida de Cristo; 
pero no es la «misma» en todos los fieles, porque el estado religioso supone en si mismo 
una santidad mas perfecta en virtud de la profesidn de los consejos evangélicos. Por tan- 
to, situar la vida religiosa en el seno del capitulo V significaria estimarla como una forma 
entre otras de responder a la llamada a la santidad reduciendo el estado religioso a mero 
medio o signo externo de santidad, pero sin valor intrinseco en el orden de la perfeccién 
cristiana. 

Después de intensas discusiones en el interior y en el exterior del Aula, el 30-IX-1964 
los padres conciliares decidieron desdoblar el capitulo V dedicado a la vocacién a la san- 
tidad, ahadiendo el capitulo VI dedicado a los religiosos. Lo cual no significd, a nuestro 
juicio, validar los citados argumentos de ambos grupos, como veremos. En todo caso, el 
cambio tuvo enorme relieve porque «por primera vez en la historia de los concilios ecu- 
ménicos, la Iglesia habia formulado expresamente una doctrina teoldgica clara sobre la 
vida religiosa en el Ambito de una constituci6n dogmatica» (Gumpel-Molinari, 83). 


2. La identidad de la vida religiosa 


A causa de su comun origen redaccional, conviene leer los caps. V y Vl en su reciproca 
relaciOn, para captar la aproximacién conciliar a la vida religiosa. En realidad, a pesar del 
desglose en dos capitulos, el iter conceptual se mantuvo intocado, y el concilio presenta 
la vida religiosa como una forma de realizar la vocaci6n a la santidad «cada uno seguin su 
modo» (LG 43). Son elocuentes al respecto los cambios del titulo del esquema sobre la 
renovacion de la vida religiosa: la denominacién De statibus perfectionis adquirendae fue 
abandonada, y prevaleci6 el titulo De accommodata renovatione vitae religiosae. En cuanto 
al cap. VI de Lumen gentium, segun informa la relatio, la Comisidn doctrinal sustituyé por 
status religiosi la anterior formula status perfectionis acquirendae, que propiciaba la idea de 
un estado superior basado en la distincién de una doble via cristiana, la de preceptos y la 
de consejos. El concilio evita esa distincidn, no porque no existan mandatos y consejos 
en el Nuevo Testamento, sino porque no consta que constituyan dos vias cristianas dife- 
rentes. En sintesis, el concilio deseaba superar la idea de estado superior de perfeccidn; si 
bien el tenor de los textos no siempre es enteramente coherente con esa intenci6n, como 
veremos. 


a) Lavocacion universal ala santidad 


Para aclarar lo recién dicho conviene revisar brevemente el cap. V sobre la vocaci6n 
universal a la santidad en la Iglesia (n.39-42), que trata tres temas. Primero, la llamada 
universal a la santidad (aspecto ontolégico-sacramental: n.40); luego, la unidad y diversi- 
dad de la santidad (aspecto dinamico: n.41); finalmente, la santidad como plenitud de la 
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caridad y los medios para alcanzarla (aspecto moral: n.42). El punto de partida es la idea 
biblica de vocacién, a la que se responde con una vida santa. Es una llamada universal 
(n.39.40.42), no sdlo porque se dirija a todos, y sdlo algunos estén de facto llamados; sino 
porque es una llamada omnibus et singulis (n.40). 

Ciertamente, nunca se habia negado en la Iglesia esta comun llamada a la santidad. 
Pero se decia que, aun siendo universal, no es la misma en todos, sino que la «profesién» de 
los consejos permite alcanzar un estado de caridad mas perfecta. Por eso, el texto conciliar 
es rotundo al afirmar «que todos los fieles, de cualquier estado u orden, estan llamados ala 
plenitud de la vida cristiana y ala perfeccidn de la caridad» (n.42). La relatio de la Comision 
doctrinal precis6 que no cabe distinguir entre una llamada universal a la «santidad sustan- 
cial», de una parte, y una llamada a la «caridad perfecta» o heroica, de otra parte (affirmatur 
categorice, quod omnes christiani non tantum ad sanctitatem, ut dicamus substantialem, sed 
etiam ad perfectionem seu ad ipsam sanctitatem heroicam [...] vocantur). Cosa enteramente 
distinta es que la respuesta personal a la llamada comporte diversos grados de santidad, 
y slo en este sentido no sea la misma, sino que hay una santidad mas perfecta segun las 
disposiciones personales. Pero no hay diferentes vocaciones a diversos tipos de santidad, 
sino un Unico camino de conformacidn con Cristo en la «perfeccion de la caridad» y «obe- 
deciendo en todo la voluntad del Padre» (n.40), lo que incluye mandamientos, consejos 
y todos los medios de santidad: objetivos (la palabra de Dios, los sacramentos, la Eucaris- 
tia), y subjetivos (oracién, abnegacidn, servicio, ejercicio de las virtudes, incluido supremo 
medio del martirio) (n.42). Solo son distintos los «modos» de tender a esa Unica santidad 
segun la diversidad de vocaciones, estados y circunstancias (cf. n.39-42). 

Finalmente, el capitulo sobre la santidad menciona los «consejos evangélicos». El 
concilio comenz6 en 1962 tratando de los consejos sdlo en relacion con los llamados esta- 
dos de perfeccién, pero termind considerandolos como medios comunes para responder 
a la llamada a la santidad para todos los cristianos. Los consejos son propuestos en el 
Evangelio a todos los discipulos, son multiples —no solo tres-, y no pocos fieles los prac- 
tican privadamente (n.42). El capitulo trata especialmente de algunos consejos (pobreza, 
castidad y obediencia), lo cual le sirve de enlace con el capitulo sobre los religiosos. 


b) La vida religiosa 


El capitulo VI, en efecto, también trata de los consejos, pero ahora en cuanto son 
«profesados» mediante votos 0 promesas por algunos fieles, dando lugar a una forma 
estable de vida. Se inicia el texto con la afirmacion del origen divino de los consejos evan- 
gélicos en general, los cuales, «fundados en las palabras y ejemplos del Senor, y recomen- 
dados por los Apostoles y Padres, asi como por los doctores y pastores de la Iglesia, son un 
don divino que la Iglesia recibid de su Sefor y que con su gracia conserva siempre» (n.43). 

El concilio, en cambio, no se pronuncia con claridad sobre el origen, divino 0 no, de 
la concreta forma de vida (religiosa) fundada en la «profesidn» de los consejos; afirma lo 
siguiente: «Este estado, si se atiende a la constitucidn divina y jerarquica de la Iglesia, no es 
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intermedio entre el de los clérigos y el de los laicos, sino que de uno y otro algunos cristia- 
nos son Ilamados por Dios» (n.43). A su vez, el n.44, que trata de los aspectos cristoldgico, 
eclesioldgico y escatoldgico de la vida religiosa, ahade que el «estado» religioso como tal 
(concretado en formas histdéricas) «aunque no pertenece a la estructura jerarquica» de la 
Iglesia, pertenece ineludiblemente (inconcusse) a su «vida y santidad». En breve, el estado 
religioso no pertenece a la «constitucién divina y jerarquica». Pero la redaccién parece su- 
gerir que la «estructura» de la Iglesia no es Unicamente «jerarquica», lo cual ha dado lugar 
en el posconcilio a una reflexién sobre la manera como la «vida y santidad» es también 
otro aspecto del ser mismo de la Iglesia, es decir, sobre la dimensi6n pneumatoldgico-ca- 
rismatica de su estructura. 

EI n.44 aborda el tema de la «consagracién» religiosa, que el texto identifica con las 
promissiones Deo factae, esto es, los votos 0 promesas de «profesar» los consejos, por los 
que un fiel «hace una total consagracion de si mismo a Dios». Este acto de consagraci6n 
supone una entrega perfecta (totaliter mancipatur) y una suma intensidad de amor a Dios 
(summe dilecto). El tenor del texto es algo impreciso en cuanto a la relacidn entre esta con- 
sagracion religiosa y la consagracion bautismal. 

La cuestion tiene interés. En efecto, Pablo VI habia pronunciado un discurso el 23-V- 
1964 a los Superiores de Ordenes religiosas, donde afirmaba que «la importancia de los 
Institutos Religiosos es muy grande para la Iglesia, asi como su accidn es absolutamente 
necesaria en estos tiempos». Su intencién era serenar las inquietudes del grupo de pa- 
dres conciliares que lamentaban la poca estima, a su juicio, que recibia la vida religiosa en 
el concilio. Pablo VI les aseguraba que la promulgacién de la doctrina sobre la vocacién 
universal a la santidad de los fieles no menoscaba «el valor imponderable de la vida reli- 
giosa y su necesidad». Posteriormente, algunos padres desearon que se incluyeran en el 
texto del capitulo VI unas palabras del discurso, donde Pablo VI decia: «La profesidn de los 
consejos evangélicos additur consecratione baptismali eamque complet, como una cierta 
consagraci6n peculiar» (Discurso Magno Gaudio, AAS 56 [1964] 566). 

No obstante, la afirmacion no se incluy6 en el texto. Parece claro que la frase daba a 
entender que la consagracién bautismal quedaba «incompleta» sin la consagracion reli- 
giosa (additur et complet). El n.44 afirmara, en cambio, que mediante la consagracidn re- 
ligiosa un cristiano, ya consagrado a Dios por el Bautismo, se dedica a su servicio novo et 
peculiari titulo. Ahora bien, también afhade que por la profesidn de los consejos intimius 
consecratur al servicio de Dios, lo que parece sugerir una intensificacidn de la consagraci6n 
bautismal; en Perfectae caritatis se hablara, ademas, de la consagracion religiosa como 
cierta consagracién peculiar quae in baptismatis consecratione intime radicatur eamque 
plenius exprimit (n.5). A esos intimius, plenius podrian sumarse otros adverbios (pressius, 
clarius, etc.) que, quiza por temor a disminuir la importancia de la vida religiosa, salpican 
los textos en términos comparativos de intensidad, como un estado mas pleno de vivir lo 
comun cristiano; lo cual, segun se entienda, remitiria a la idea de estado de perfeccién que 
se deseaba abandonar. 
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Finalmente, el n.45 tiene como tema la relacion de las comunidades religiosas con la 
autoridad jerarquica y la exencidn, tema de numerosas intervenciones de los padres. Se 
afirma la autonomia propia de la vida religiosa en su organizacion y vida interna, depen- 
diente del Papa en ultima instancia; pero también se afirma que los religiosos dependen 
de los obispos en el ambito apostdlico y pastoral en la didcesis. Los n.46 y 47 son una 
exhortacién a los religiosos a cumplir su funcidén peculiar en la Iglesia, y se enfatiza el valor 
humano de la vida religiosa. 

En sintesis, el concilio comprende la vida religiosa como una forma carismatica (vo- 
cacion del Espiritu) de vivir la consagraci6n bautismal. Abarca la entera existencia, y se ca- 
racteriza por una manera propia de vivir (la profesidn) los consejos evangélicos que estan 
propuestos a todos por el Sefor. Esta forma de vida, en cuanto es externa y visible, cons- 
tituye un «signo preclaro» del Reino: «el estado religioso, por librar mejor a sus seguidores 
de las preocupaciones terrenas, cumple también mejor, sea la funcién de manifestar ante 
todos los fieles que los bienes celestiales se hallan ya presentes en este mundo, sea la de 
testimoniar la vida nueva y eterna conquistada por la redenci6n de Cristo, sea la de prefi- 
gurar la futura resurreccion y la gloria del reino celestial» (n.44). 


c) Valoraci6n 


Como dijimos, la ausencia en el esquema de 1963 de un capitulo para el estado reli- 
gioso, y su integracion en el capitulo sobre la santidad, hizo inevitable plantear la cuestion 
de si la identidad del estado religioso consistia en una forma de aspirar a la santidad, 0 
un camino mas perfecto que el comun de los fieles. De otra parte, quienes se resistian a 
dedicar un capitulo al estado religioso pensaban que esa decision significaria otorgarle un 
lugar comparable a la jerarquia y al laicado en el marco iure divino de la Iglesia. A la vuelta 
de los ahos, podemos valorar estas cuestiones que marcaron el debate conciliar. 

1, La segunda cuestidn o prevencidn del algunos padres para situar a los religiosos 
en la estructura jure divino de la Iglesia, junto con los laicos, respondia a una incompren- 
sion de fondo del capitulo II sobre el Pueblo de Dios. El punto de partida de estos padres 
era que clero y laicos constituyen la estructura cristol6gico-sacramental iure divino de la 
Iglesia; segun eso, todos los miembros de Pueblo de Dios en virtud del Bautismo serian 
laicos, y algunos fieles, en virtud de la ordenacién sacramental, son ministros. No caian en 
la cuenta de que el Bautismo otorga la condici6n de fiel cristiano (christifidelis), no la de fiel 
laico, como evidencia el capitulo II sobre el Pueblo de Dios. Si todos los laicos son fieles, 
no todos los fieles son laicos. Por eso, desde el punto de vista sacramental, las posiciones 
originarias en la Iglesia no son laicos y clero, sino fieles y ministros. Lo que a su vez significa 
que la diferencia entre laicos y religiosos no es de origen sacramental, sino que surge dela 
dimensién pneumatico-carismatica de la Iglesia. Nada habria impedido, por tanto, situar 
a laicos y religiosos en el plano pneumatico-carismatico (no en el sacramental), y evitar la 
sorprendente afirmacién de que todos los religiosos son o laicos o clero (cf. n.43). En rea- 
lidad, la estructura general de Lumen gentium es neta al respecto: tras tratar de la comun 
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condicion de los fieles, miembros del Pueblo de Dios (cap. II), se habla de los ministros 
(cap. Ill), de los laicos (cap. IV) y de los religiosos (cap. VI). 

2. En cuanto a la cuestidn de la santidad Ilevaban razon los padres partidarios de 
separar el tema de los religiosos del capitulo sobre la santidad; pero no por el argumen- 
to que aducian, a saber, la perfeccién especifica del estado religioso. La santidad es la 
vocaci6n comun de todos los fieles. En realidad, el capitulo V pertenece, en razon de la 
materia, al capitulo II sobre el Pueblo de Dios; de hecho, durante el proceso redaccional, 
se hicieron propuestas de integrar el texto sobre la santidad en el capitulo Il, pero no se 
hizo a causa de lo avanzado del proceso redaccional (aunque se incluy6 una menci6n al 
final del n.11, ademas de las ya presentes en el n.32 y en otros lugares). La vida religiosa 
es una forma de realizar la vocacion a la santidad, y su caracterizaci6n no puede venir 
de la comparaci6n con otras formas de vida en términos de santidad. Habria sido mas 
clarificador -y mas coherente con la orientacion de la eclesiologia conciliar- considerar la 
diversidad de posiciones en la Iglesia como modos complementarios de vivir la vocacién 
y misi6n comun. 

Por otra parte, llama la atencion la escasa referencia al mundo. Es significativo por- 
que una mirada a la espiritualidad tradicional de la vida religiosa encuentra por doquier el 
tema recurrente del abandono o renuncia al mundo, de la fuga mundi, etc., como algo pro- 
pio de la vida religiosa. Ciertamente, hay algunas referencias en Lumen gentium («liberarse 
de los impedimentos» de la vida secular; la vida religiosa «proclama de modo especial la 
elevacion del reino de Dios sobre todo lo terreno», n.44; «implica la renuncia de bienes», 
n.46); y también en el decr. Perfectae caritatis («renunciando al mundo, vivan unicamente 
para Dios», cabandonando todas las cosas por El, sigan a Cristo como lo unico necesario», 
n.5). Pero no parece que el concilio atribuya a este aspecto valor teoldgico para precisar la 
identidad de la vida religiosa. Se comprende que el clima general del concilio (cf. Gaudium 
et spes) no estuviera inclinado a retomar los términos negativos sobre el mundo, tan fre- 
cuentes en la tradicion espiritual citada; antes bien, se afirma la cercania al mundo («nadie 
piense que los religiosos, por su consagracion, se hacen extrahos a los hombres», n.46; cf. 
PC 2,d). Por otra parte, el decr. Perfectae caritatis se veia en la necesidad de abarcar, ade- 
mas de la vida religiosa, también a los recientes Institutos seculares. Se explica, pues, que 
a la hora de identificar la vida religiosa, el concilio se centre en los consejos evangélicos. 
Ahora bien, como el concilio mismo habla en el cap. V sobre «los multiples consejos que 
el Sehor propone en el Evangelio para que los observen sus discipulos» (n.42), queda el 
interrogante de si son los consejos como tales los que caracterizan la vida religiosa como 
tal (pues cabe vivirlos fuera de la vida religiosa); 0 bien lo que caracteriza la vida religiosa 
es una manera concreta de vivir los consejos (su «profesidn»), que a su vez implica un 
cambio de la relaci6n con el mundo que se tenia como laico, en virtud de la libre renuncia 
de la vida religiosa a la autodisposicidn personal en relacién con las realidades terrenas. El 
concilio no lleg6é a desarrollar esta perspectiva. 
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3. El decreto Perfectae caritatis y la renovacion de la vida religiosa 


Como se dijo, los borradores preparatorios sobre la renovacién de la vida religiosa 
trataban, primero, «de los estados de perfeccién», y después de su disciplina y renovacion. 
Este segundo tema no lleg6 al Aula conciliar porque, inaugurado el concilio, se delinearon 
los futuros esquemas con nuevas directrices: los textos habian de exponer principios ge- 
nerales, omitiendo cuestiones particulares. De modo que la comisi6n conciliar prepardé un 
segundo esquema, mas breve, que fue enviado a los padres en mayo de 1963, con el titulo 
schema constitutionis de statibus perfectionis acquirendae, con 9 capitulos. Los padres hi- 
cieron llegar sus observaciones escritas. Sin embargo, la Comisi6n coordinadora indicé de 
nuevo a las comisiones conciliares abreviar en forma de proposiciones los esquemas aun 
pendientes. Se deseaba acelerar la clausura del concilio. Asi se llegd a un tercer esquema 
de 19 parrafos, titulado schema propositionum De religiosis. Se renunciaba a ofrecer una 
exposicion completa sobre la vida religiosa, para centrarse en los puntos que la coyuntura 
historica aconsejaba para una renovacion. 

Este texto de proposiciones fue debatido en el Aula en noviembre de 1964. Tras las 
intervenciones, orales y escritas, la comsién conciliar modificd y amplid el texto con cam- 
bios significativos; entre otros, unos parrafos nuevos sobre la obediencia y la castidad, y 
un nuevo titulo: De accommodata renovatione vitae religiosae (Sobre la adecuada renova- 
cidn de la vida religiosa). Como dijimos, no gustaba la formula «estados de perfeccidn»; 
pero tampoco convencia hablar sdlo de «religiosos» (a causa de los Institutos seculares). El 
cambio a «la adecuada renovacidn vitae religiosae» comportaba dos cosas. Primera, que el 
término «religioso» se usa en sentido amplio, para incluir a todos los que profesan los con- 
sejos evangélicos como servicio total a Dios. La segunda es la importancia que adquiere 
la idea mas dinamica y apostdlica de «vida», en lugar de «estado», mas estatico y juridico. 
En general, el decreto evolucioné desde el espiritu pragmatico de los primeros esquemas 
hacia una propuesta mas vital y teoldgica. 

El esquema se present a la discusi6n conciliar y fue aprobado por 1.155 placet, 882 
non placet y 5 votos nulos. En la votaci6n se veian reflejadas las dos posiciones aparecidas 
con ocasion de la redacci6n de Lumen gentium. Una subcomisi6n retocé el texto final, tra- 
bajando los numerosos modi que se presentaron. Tras las ultimas modificaciones, el decre- 
to fue aprobado con 2.321 placet y 4 non placet, y promulgado por Pablo VI el 28-X-1965. 


a) Criterios para la renovacion 


EI texto no menciona las razones de la renovacidn. En parte, nace del sentido ge- 
neral del concilio: una renovacién de la Iglesia debia abarcar a los religiosos. La nueva 
visidn conciliar de la Iglesia, a partir de su origen en la Trinidad, en Cristo, en el Espiritu, y 
de la Palabra de Dios, de la Liturgia, etc., enriquecia a su vez la vision de la vida religiosa. 
Ademas, la renovacidn de la vida religiosa respondia a motivaciones especificas, pues la 
llamada universal a la santidad y al apostolado, y otros temas teolégicos, afectaban de lle- 
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no ala comprension de los religiosos en la Iglesia. Finalmente, cabe mencionar una causa 
socioldgica para la renovacion: el problema de la secularizaci6n, y la crisis de vocaciones 
en algunos Institutos. 

La renovacién que propone el decr. Perfectae caritatis tiene dos objetivos: una restau- 
ratio pristinorum y una accommodatio rationibus temporum nostrorum. «La adecuada adap- 
tacién y renovacidn de la vida religiosa comprende a la vez el continuo retorno a las fuen- 
tes de toda vida cristiana y a la inspiracion originaria de los Institutos, y laacomodacién de 
los mismos, a las cambiadas condiciones de los tiempos» (n.2). En torno a estos objetivos 
-retorno a los origenes y adaptacion a los tiempos actuales- se situaba el debate sobre los 
criterios de la renovacion: si el criterio que debia regir era el espiritu primitivo del Instituto 
religioso, o bien los tiempos modernos; si debian ser las necesidades del Instituto como tal, 
o las necesidades actuales de la Iglesia y su misién. Unos deseaban una renovacion de la 
vida religiosa al servicio a la Iglesia, como energia para la Iglesia local, yen conexidn con los 
obispos, sacerdotes y laicos; otros subrayaban que la vida religiosa depende de su especial 
consagracion, y habia de ser, por tanto, una renovacién basada en la unidn con Cristo; lo 
cual llevaba a debatir si cuenta mas lo espiritual e interior o lo exterior; o si es mas decisivo 
lo individual o lo comunitario, etc. En las discusiones se entretejfan algunas palabras clave: 
Evangelio, Instituto, Iglesia, Mundo actual. Las diferentes sensibilidades convergieron en la 
idea de renovaci6n integral. La renovatio y laaccommodatio han de entenderse unidas; su- 
pone una vuelta a las fuentes de toda vida cristiana, ala inspiraci6n primigenia de los ins- 
titutos, y a su adaptacion a las condiciones de los tiempos. Han de ser promovidas bajo el 
impulso del Espiritu Santo, la guia de la Iglesia y dando prioridad a la renovacion espiritual. 

La fidelidad al Evangelio y a la inspiracién fundacional. «La norma suprema de vida 
religiosa es el seguimiento de Cristo, tal como lo propone Evangelio». Por tanto, «todos 
los Institutos ha de tenerlo como regla suprema» (n.2/a). El Evangelio es la Regla primera 
y fundamental. A la vez, «han de conocerse y conservarse con fidelidad el espiritu y los 
propositos de los Fundadores, lo mismo que las sanas tradiciones, pues, todo ello consti- 
tuye el patrimonio de cada uno de los Institutos» (2/b). No es sencillo interpretar esta ex- 
presion. Renovacidn no es restauracion, ni refundacidn. Se habla del «espiritu del Funda- 
dor» mas que de sus concreciones histdricas, aunque también aparece la idea de tradicién 
acumulada. Algunos sefalaban que se trataria de acudir al espiritu del fundador/a para 
identificar lo que haria en las actuales circunstancias. O bien habria que distinguir, de una 
parte, el espiritu de la Instituci6n, su misidn y el habitus adquirido con los siglos; y de otra 
parte, la necesidad de abandonar formas sujetas a circunstancias hoy inexistentes, como 
son estilos de vida y de pensamiento superados, etc. El n.3 concreta algunos criterios prac- 
ticos: acomodar el modo de vivir, orar y actuar, y el sistema de gobierno de los Institutos, 
alas condiciones fisicas y psiquicas de los miembros, y a las actuales exigencias sociales, 
culturales y econdmicas. Se pide adaptar los libros de régimen y vida de los Institutos. Hay 
que considerar un aspecto recogido en Lumen gentium 46: el respeto a la dignidad per- 
sonal, a la que debe acomodarse, por gj., el ejercicio de la autoridad y la obediencia, etc. 
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La vida en la Iglesia. «Todos los Institutos participen en la vida de la Iglesia y, teniendo 
en cuenta el caracter propio de cada uno, hagan suyas y fomenten las empresas e inicia- 
tivas de la misma: en materia biblica, liturgica, dogmatica, pastoral, ecuménica, misional, 
social, etc.» (n.2/c). Los institutos no estan simplemente en la Iglesia, sino que son de la Igle- 
sia. La vida religiosa no es la busqueda de una perfeccién individual ajena al misterio de la 
Iglesia, pues es signo de la Iglesia porque manifiesta distintos aspectos de su ser y mision. 

La atencién al mundo contempordneo. «Promuevan los Institutos entre sus miembros 
un conocimiento adecuado de las condiciones de los hombres y de los tiempos y de las ne- 
cesidades de la Iglesia, de suerte que, juzgando prudentemente a la luz de la fe las circuns- 
tancias del mundo de hoy y abrasados de celo apostdlico, puedan prestar a los hombres 
una ayuda mas eficaz» (n.2/d). La vida consagrada es signo de lo absoluto. En ese sentido, 
la renuncia a la posici6én en el mundo, bien sea para subrayar la primacia del amor a Dios, 
a través del testimonio de la vida contemplativa; bien sea para subrayar la principalidad 
de la caridad con el prdjimo, a través de la labor asistencial con los mas necesitados, en la 
educaci6dn, sanidad, integracidn social, etc. Esta diaconia se realiza desde arriba: es Dios 
quien envia a esas personas para que cuiden a los hombres. Se trata primariamente de 
llevar el mundo al orden divino de la gracia, no tanto y solo recomponer el orden secular 
de las cosas creadas. Lo primero es especifico de la vida consagrada, lo segundo seria lo 
propio de los fieles laicos. La complementariedad de unos y otros es esencial para la Iglesia. 

La renovacion espiritual. «Ordenandose ante todo la vida religiosa a que sus miem- 
bros sigan a Cristo y se unan a Dios por la profesién de los consejos evangélicos, habra 
que tener muy en cuenta que aun las mejores adaptaciones a las necesidades de nuestros 
tiempos no surtirian efecto alguno si no estuvieren animadas por una renovacidn espiri- 
tual, a la que, incluso al promover las obras externas, se ha de dar siempre el primer lugar» 
(n.2/e). Toda reforma empieza por la conversién personal, como se recoge en los n.5-6. 
El n.5, que no existia al inicio, se elabor6 tras las intervenciones de algunos padres que 
sostenian que contemplacién y apostolado no se pueden separar u oponer. Lo comun de 
toda forma de vida religiosa es la union entre la dimensién contemplativa y la dimensién 
apostolica, aunque cada uno segun su propio espiritu: «los miembros de cualquier Insti- 
tuto, buscando sdlo, y sobre todo, a Dios, deben unir la contemplaci6n, por la que se unen 
a El con la mente y con el corazon, al amor apostélico, con el que se han de esforzar por 
asociarse a la obra de la Redenci6n y por extender el Reino de Dios» (n.5). A continuaci6n, 
se refiere al cultivo de la vida espiritual, subrayando la primacia de la caridad: «ante todo 
busquen y amen a Dios, [...] de donde brota y cobra vigor el amor del prdjimo en ordena 
la salvacion del mundo y a la edificacion de la Iglesia» (n.6). 

Finalmente, se afirma que la renovaci6n depende en parte de la formacién de los 
miembros de cada Instituto segun sus peculiaridades (n.18). La formacién debe ser com- 
pleta y equilibrada, para responder a los distintos aspectos de la vida: espiritual, apostd- 
lico, doctrinal y técnico (Felix, 492-496). La formacién se orienta al desarrollo de toda la 
personalidad del sujeto, tanto humana como espiritual. Otros Ambitos de esa formacidén 
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son el espiritu de castidad, de pobreza y de obediencia; las devociones y costumbres; los 
principios y las formas de ascesis, los ritmos de vida, la cultura y el descanso; la formacién 
profesional, y para el gobierno. 


b) Las formas de la vida religiosa 


El decreto menciona una cierta tipologia de la vida religiosa en los n.7-11. La vida 
religiosa ha crecido a partir de una semilla puesta por Dios en formas diversisimas: vida 
monacal y cenobitica (vida solitaria y vida en comun), y la gran variedad de familias que 
se han desarrollado para el bien de todo el Cuerpo de Cristo (cf. LG 43). De este modo, se 
responde a los debates sobre la legitimidad de esa variedad de formas, frente a quienes 
planteaban reducirlas a un modelo mas homogéneo (como en Oriente, donde el religioso 
es el monje), o frente a quienes preferirian que la vida contemplativa se uniera al apostola- 
do activo. El concilio refrenda las diversas formas de vida consagrada en torno a un motivo 
esencial: la referencia al Espiritu Santo. El origen de la vida religiosa esta en el carisma, que 
la Iglesia debe reconocer y cuidar, con docilidad a la accion del Paraclito. Los Institutos, los 
fundadores y los religiosos deben acoger y desarrollar el carisma respondiendo con doci- 
lidad al Espiritu. El decreto ofrece algunas pautas respecto a cada forma de vida: Institutos 
de vida contemplativa, Institutos de vida apostdlica, vida monastica y conventual, vida 
religiosa laical e Institutos seculares. 

En primer lugar, hay un claro refrendo de la vida contemplativa, que debe enten- 
derse en toda su profundidad, también apostdlica (n.7). Respecto a los Institutos de vida 
apostolica se subraya la union entre oracion y accion; y la necesidad de la formacion para 
un correcto desempeno humano de las labores de caridad que se Ileven a cabo (n.8). Uno 
de los temas de fondo del decreto es precisamente la unidad entre contemplacidn y ac- 
cidn (Huyghe, 169-189). Aunque es un aspecto que afecta a toda forma de vida cristiana, 
en el religioso tiene connotaciones especiales. La unidad de vida no se logra desde las 
acciones y actividades, que necesariamente son diferentes y dispersas, sino mediante un 
principio de unificacién que posee tres aspectos: la busqueda de Dios (n.5-6), la incorpora- 
cidn a Cristo (n.5-6.8), y la consagracion a la misidn de la Iglesia. La unidad reside primero 
en el nivel ontoldgico: la conformacién con Cristo y la caridad; luego viene el Ambito ope- 
rativo. De ese modo, también es posible alcanzar un equilibrio entre los niveles intelectual, 
afectivo y practico. 

En relacion con la vida religiosa «laical», es decir, los religiosos no ordenados, se dice 
que constituye un «estado completo en si» (n.10). La afirmacién responde a ciertas dudas 
sobre la vida religiosa laical masculina: en parte, la discusién de si las labores de ense- 
Aanza, el cuidado hospitalario y otros servicios deben estar en manos de religiosos o de 
la sociedad; pero sobre todo responde a la discusidn de si los célibes consagrados a Dios 
entre los varones deberian ser sacerdotes (Sauvage, 301-374). Esta cuestidn se amplia al 
monacato masculino. Muchos estiman que el monacato no deberia renunciar a su carac- 
ter «laico», y que su clericalizaci6n seria una incomprensién de uno de los rasgos esencia- 
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les de esta vocacién, fundada en el sacerdocio comun del cristiano que se consagra a Dios 
para darle culto con su vida, en el servicio y la atencidn a los demas. 

Sobre los Institutos seculares (n.11), en el ultimo momento se anhadio al texto una 
frase clave: «no son Institutos religiosos», si bien forman parte de la vida consagrada. De 
este modo se comenzo a hablar de una «secularidad consagrada», una categoria que no 
es facil de delimitar. Segun algunos, sus miembros serian aquellos consagrados mas pre- 
sentes en el mundo, pero «desde fuera, o desde arriba, o desde el final», a diferencia de los 
fieles laicos, que estarfan presentes en el mundo «desde dentro, o desde abajo, o desde 
el presente». 


c) La comunidad religiosa 


La vida comunitaria forma parte de la identidad de la vida religiosa (cf. Tillard, Les 
grandes lois, 77-158). Sobre la vida en comun se presentaban distintos problemas. Por un 
lado, la igualdad entre los religiosos, pues algunas distinciones podian resultar exagera- 
das a la mentalidad actual. Por ello, debia aspirarse a una sola categoria, o al menos ala 
igualdad en todo, salvo en aquello que deriva de las érdenes sagradas. Otro punto era la 
relevancia de la vida comunitaria: si se orienta solo al ejercicio de la caridad y la virtud, o 
tiene también una ulterior relevancia teoldgica. Fundada sobre la Eucaristia y la Palabra de 
Dios, la comunidad no es una simple agrupacién de cristianos en busca de la perfeccién 
individual, sino que la vida en comun es signo de la comunidén que el Padre instaura en el 
mundo mediante el Hijo. 

Todas estas ideas daran pie a un cambio notable del texto. En el n.15 de Perfectae 
caritatis se percibe con fuerza la dimension eclesial de la vida religiosa. La comunidad 
religiosa es signo de la gran comunidn de salvacién que es la Iglesia. Esta comunidn es 
un don de Dios Padre, y no procede de los vinculos de la carne (castidad), o de los medios 
materiales cuya posesion personal se renuncia (pobreza), y se busca sdlo la voluntad de 
Dios a través del hermano superior. Esta comunidad no sdlo esta determinada por los 
votos, sino que es vida evangélica: unidad de espiritu, llevar las cargas de los demas, etc. 

El decreto concluye con una serie de indicaciones practicas sobre la clausura de las 
monjas de vida contemplativa (n.16); sobre el habito religioso, como signo de consagra- 
cidn, para modificarlo de acuerdo a las circunstancias (n.17); sobre la Fundacion prudente 
y realista de nuevos Institutos (n.19); sobre la conservacién, adaptacion o abandono de las 
obras (n.20); sobre la extincion de los Institutos y su unidn o federacion (n.21-22); sobre el 
fomento de las Conferencias de Superiores Mayores (n.23), y el fomento de las vocaciones 
religiosas (n.24). 


4. La vida religiosa en el postconcilio 


La puesta en marcha de la renovacion de la vida religiosa ha sido un proceso comple- 
jo, debido a la dimension de la tarea, y a las dificultades acaecidas en los ahos postconcilia- 
res, con una fuerte secularizacion de la sociedad occidental. La recepcion de la ensehanza 
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conciliar estuvo condicionada por la coyuntura histdrica, y se centrd inicialmente en la 
aportacion de la vida religiosa al mundo actual, inspirandose preferentemente en la const. 
past. Gaudium et spes, mas que en otros documentos conciliares. La agenda vino marca- 
da por la participacién activa en la mejora de la humanidad a través de la accidn social y 
politica, en relaci6n con la denuncia de las injusticias y la opcidn por los mas necesitados, 
pobres y marginados. Multiples analisis ofrecen un balance de lo acontecido (vid. Albur- 
querque, Cabra, Farina, Llanos, Secondin, Sequela Christi). 

EI magisterio de la Iglesia, consciente de la importancia de la vida religiosa, ha se- 
guido de cerca la aplicacién de la renovacién. Los numerosos documentos emanados 
son prueba fehaciente. Muchos derivan, como origen remoto, de algunos borradores 
trabajados durante el concilio; o bien eran desarrollos necesarios de los documentos 
conciliares. Tiene especial relevancia el m.pr. Ecclesiae Sanctae (6-VIII-1966), que promul- 
go normas para la aplicacién de algunos decretos del concilio, entre ellos Perfectae Ca- 
ritatis. |gualmente significativa fue la Exh. apost. Evangelica Testificatio sobre la Renova- 
cidn de la Vida Religiosa (29-VI-1971), donde se refleja tanto la ensenanza de los textos 
conciliares como las dificultades posteriores. Otros documentos de la Congregaci6n para 
los Institutos de Vida Consagrada y Sociedades de Vida Apostdlica se hicieron eco de los 
principales temas en discusién en la época postconciliar: Religiosos y Promociédn Huma- 
na (1978); Mutuae Relationes sobre las relaciones entre obispos y religiosos (1978); La 
Dimension Contemplativa de la Vida Religiosa (1980); Elementos esenciales de la Doctrina 
de Ia Iglesia sobre la Vida Religiosa (1983); Orientaciones sobre la Formacion (1990); La vida 
Fraterna en Comunidad (1994); La colaboracion entre Institutos para la formacion (1998); 
Verbi Sponsa sobre la clausura de las monjas (1999); Caminar desde Cristo. Un renovado 
compromiso de Ia vida consagrada en el tercer milenio (2002); El servicio de la autoridad y 
la obediencia (2008). Tiene especial importancia la Exh. apost. Vita Consecrata (1996) de 
san Juan Pablo Il. Estas intervenciones del magisterio permiten identificar temas que han 
preocupado: la articulacion de la vida contemplativa con la apostolica; la relacidn entre 
autoridad, libertad y obediencia; la vida comunitaria; la formaci6n; las relaciones con los 
obispos; etc. 

Uno de los temas mas debatidos ha sido el fundamento evangélico de la doctrina 
de los consejos evangélicos como elemento de la vida religiosa. La teologia tradicional de 
los consejos y su distincidn de los preceptos, que propiciaria dos categorias de cristianos, 
aparece en evidente contraste con la llamada universal a la santidad. (Sobre esta discu- 
sion, vid. Truhlar, V., «De teologia consiliorum hodierna animadversiones»: Ephemerides 
Theologicae Lovanienses 38 (1962) 534-556; Rahner, K., «Sobre los consejos evangélicos», 
en Escritos de Teologia VII (Taurus, Madrid 1969] 435-468; Balthasar, H.U. von, «La vita se- 
condo i consigli, oggi»: Vita Consacrata 7 (1971) 185-196; Tillard, J.M. R., Consigli evangelici, 
en Dizionario degli istituti di perfezione, || [Paoline, Roma 1975], 1630-1685; Fernandez, P, y 
Bandera, A., y Alonso, S.M2., Consejos evangélicos, en Diccionario Teoldgico de la Vida Consa- 
grada [Pub. Claretianas, Madrid 1989], 396-444; Tillard, J.M.R.-De Fiores, S., Consejos evan- 
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gélicos, en Nuevo Diccionario de Espiritualidad, [Paulinas, Madrid 1991] 307-327; Illanes, J.L., 
«Preceptos y consejos»: Burgense 44 [2003]) 465-484). 

Una vez abandonada la nocidn de «estado de perfeccién», era necesario sustituir los 
presupuestos teoldgicos que lo sustentaban. Han aparecido intentos para precisar la fun- 
damentacidn de la vida religiosa en relacidn con los ministros ordenados y los fieles lai- 
cos. Unos proponen ver la identidad de la vocaci6n religiosa en la nocién de consagracion. 
Otros, en el significado del testimonio escatoldgico que ofrece. Otros, en el radicalismo 
evangélico o seguimiento mas cercano de Cristo. Otros, en la vida comunitaria. Otros afir- 
man la vigencia del esquema de los consejos. La fundamentacion de la vocaci6n religiosa 
sobre la idea de consagracion se ha convertido en la posicidn mas extendida, respaldada 
por documentos magisteriales como Vita Consecrata. Tambien la teologia posconciliar usa- 
ra preferiblemente la expresidn Vida Consagrada. La introduccion en el CIC 1983 del nuevo 
género juridico de la Vida Consagrada, para abarcar a los Religiosos y a los miembros de 
los Institutos seculares («consagrados» y a la vez «laicos») abre interrogantes acerca de la 
nocidn misma de «consagracién». Para las diferentes posiciones, vid. Puig, F., La consacra- 
zione religiosa. Virtualita e limiti della nozione teologica [Giuffré, Roma 2010]. Alonso, S.M., 
La vida consagrada. Sintesis teoldgica [Pub. Claretianas, Madrid '2001] Aubry, J., Teologia 
della vita religiosa alla luce del Vaticano II [ElleDiCi, Torino 1969]; Bandera, A., Teologia de la 
vida religiosa [Atenas, Madrid 1985]; Garcia Paredes, J.C.R., Teologia de la Vida Religiosa [BAC, 
Madrid 2000]; Gutiérrez-Vega, L., Teologia sistemdtica de la vida religiosa [Inst T. de Vida Re- 
ligiosa, Madrid 1979]; Matura, T., El radicalismo evangélico [Publ. Claretianas, Madrid 1980]; 
Tillard, J.M.R., El proyecto de vida de los religiosos [Pub. Claretianas, Madrid 1978]). En breve, 
la elaboraci6n de una teologia sistematica de la vida religiosa coherente con la eclesiologia 
conciliar no esta resultando una tarea sencilla, como ilustran los intentos mencionados 


Bibliografia 


A.BuRQUERQUE, E., La renovacion de la vida religiosa a veinte afos del concilio, en Larraurl, J.M. ET ALI, 
Balance del concilio Vaticano II a los veinte anos (Eset, Vitoria 1985) 282-300. 

Asiain, M. A., «Proceso de elaboracion del Decreto Perfectae caritatis en el concilio Vaticano Il»: 
Analecta calasanctiana 32 (1990) 337-474. 

— «Propuestas al concilio Vaticano II sobre la vida religiosa»: Analecta calasanctiana 31 (1989) 
9-38. 

CaBIELLES DE Cos, L., «Esquemas conciliares del decreto Perfectae caritatis sobre la adecuada renova- 
cidn de la vida religiosa»: Claretianum 20 (1980) 5-89. 

Capra, P. G., Tempo di prova e di speranza: il cammino della vita consacrata dal Vaticano II a oggi 
(Ancora, Milano 2005). 

Conaar, Y., «La vida religiosa considerada en la Iglesia segun el Vaticano Il»: Cuadernos mondsticos 
6 (1971) 59-60. 

Farina, M., Una memoria profetica di Gesu. La vita religiosa nella Chiesa comunione, en GHIDELLI, C.-AN- 
GELINI, G. (a cura di), A trent‘anni dal concilio: memoria e profezia (Studium, Roma 1995) 161- 
193. 


892 REVELACION 


Feu, P., De quelques problemes d‘adaptation propres aux religieuses. Commentaire des numéros 16, 
17, 18, en TiLLARD-J.M.R.-Coneak, Y. (dir.), adaptation, 485-501. 

Gumeet, P.-Motinari, P., I! capitolo VI «De religiosis» della costituzione dogmatica sulla Chiesa (Ancora, 
Milano 1985). 

Huycue, G., Vie religieuse et apostolat. L'unité de la vie chez l‘apétre. Commentaire des numéros 5, 6 et 
8, en TILLARD-J.M.R.-Conaak, Y. (dir.), adaptation, 169-189. 

Lianos, M. O., La vita consacrata nel postconcilio: tra novitd e ridimensionamento (LAS, Roma 2012). 

Puiuips, G., La Iglesia y su misterio en el concilio Vaticano II: historia, texto y comentario de la constitu- 
cién «Lumen gentium», 2 vols. (Herder, Barcelona 1968-1969). 

Sancuis, J., «Notas histdricas sobre el decreto Perfectae Caritatis»: Verdad y Vida 29 (1971) 203-220. 

SEBASTIAN, F., Introduccion a la lectura del Decreto, en Vaticano II, La adecuada renovacion de la vida 
religiosa (PPC, Madrid 1965) 5-49. 

SECoNDIN, B., Per una fedelta creativa. La vita consacrata dopo il Sinodo (Paoline, Cinisello Balsamo 
1995). 

SEQUELA CurisTl, «Perfectae Caritatis. Bilancio e Prospettive della Vita Consacrata» (2005) monogra- 
fico. 

TetLo, N., Vaticano II, en Diccionario teoldgico de la vida consagrada (Claretianas, Madrid 1992). 

TittarD, J.M.R.-Conear, Y. (dir.), Ladaptation et la rénovation de la vie religieuse. Décret «Perfectae ca- 
ritatis» (Cerf, Paris 1967). 

TILLARD, J.MLR., Les grandes lois de la renovation de la vie religieuse: n. 1-6, 15, en TILLARD-J.M.R.-Conaar, 
Y. (dir.), Ladaptation 77-158. 


J.R. Vittar-Pas_o Marti 


Revelacion 


SuMARIO.—1. La naturaleza de la revelacién. a) La revelacidn como un acontecimiento. b) La 
revelacién, obra de toda la Trinidad. c) La revelacidn como acontecimiento salvifico. d) Un acon- 
tecimiento dialdégico. e) Una historia hecha de obras y palabras. f) Etapas de la historia de sal- 
vacion. g) Jesucristo, mediador y plenitud de la revelacidn. h) Jesucristo, signo de credibilidad 
de la revelacion. i) Caracter definitivo de la revelacién en Cristo. j) La Iglesia entera, oyente y 
pregonera de la Palabra. k) Revelacién de Dios y misterio del hombre. 2. Profundizaciones y de- 
sarrollos posteriores. a) La influencia de la doctrina conciliar. b) Profundizaciones de la doctrina 
conciliar. c) Desarrollos posteriores. Bibliografia. 


Desde las fases preparatorias, el concilio observé la necesidad de tratar el tema de 
la Escritura junto con algunas cuestiones dogmaticas referentes a la revelacién. Después 
de una larga elaboraci6n, que ocup6 practicamente todo el periodo conciliar, vio la luz la 
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const. dogm. Dei Verbum, que tuvo hasta cinco redacciones diferentes. Este largo itinerario 
es signo de la importancia que tenia para el concilio el tema de la revelacién, asi como tam- 
bién de las dificultades que hubo para que viera la luz este destacable documento, promul- 
gado el 18 de noviembre de 1965, pocas semanas antes de que fuera concluido el concilio. 

El concilio dedicé el primer capitulo de esta constitucidn a exponer la naturaleza de 
la revelacién. Resulta significativo que quisiera ocuparse de la revelaci6n misma, de su 
naturaleza, porque anteriores textos magisteriales se habian interesado sobre todo por 
el contenido de la revelaci6n. Aqui expondremos la naturaleza de la revelacion, teniendo 
presente sobre todo este primer capitulo de Dei Verbum, aunque aludiremos también a 
otros documentos conciliares que ocasionalmente se ocuparon de la revelacién. En un 
segundo momento, presentaremos las principales profundizaciones y desarrollos de la 
doctrina conciliar. 

La doctrina sobre la revelacién divina que presenta el Vaticano Il, como se indica 
en el mismo proemio, «sigue las huellas» de lo dicho por el concilio de Trento (sesién IV: 
decreto sobre los libros sagrados; DH 1501-1505) y el Vaticano | (const. dogm. Dei Filius; 
DH 3000-3045), como se indica en el mismo proemio. Su pensamiento se debe ver, pues, 
en continuidad con el magisterio de estos concilios, si bien tanto el tono positivo con que 
expone la doctrina, asi como los términos con los que presenta la revelacién divina, son 
nuevos. Como coment6 Karl Barth, lo que el concilio Vaticano II hizo fue «partir de la linea 
trazada por los dos concilios anteriores para continuarla». Se podria decir que el Vaticano 
ll relee la ensenanza de los anteriores concilios en un contexto sereno, alejado de toda 
polémica, con tono propositivo y con una perspectiva mas amplia. 


1. La naturaleza de la revelacion 


a) Larevelacién como un acontecimiento 


Una caracteristica destacable de la doctrina conciliar sobre la revelaci6n es que viene 
presentada como un acontecimiento. Antes que una /ocutio o instruccién de Dios (Vatica- 
no 1), la revelacidn es un acontecimiento de didlogo en la historia por el que el Dios Trino 
se revela a si mismo invitando a los hombres a responder libremente y, de esta manera, 
introducirlos en su propia vida. 

Si nos fijamos en la terminologia usada, advertimos que en el n.6 de Dei Verbum se 
explicita el término «revelaci6n» con otros dos términos muy significativos: «manifestar» y 
«comunicar». Son términos que tienen a Dios como sujeto y como objeto. De esta manera 
se pone de relieve que la revelacion es, al mismo tiempo, automanifestaci6n y autocomu- 
nicacion de Dios. Otras palabras con las que se explica la revelacidn ayudan a destacar su 
caracter personal como «hablar» (DV 2 y 4), «conversar» (DV 2), «llamar» (DV 3), «instruir» 
(DV 3) y «testimoniar» (DV 3). 

Con claridad se dice en DV 2 que el objeto de la revelacidn es Dios mismo y el mis- 
terio de su voluntad. Dios es no solo el origen, sino también el contenido de la revelacion. 
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La revelacion es autorrevelaci6n, autocomunicaci6n personal y real de Dios en su misterio 
intimo. La revelacion es un acto por el que Dios ha querido comunicar, no unas verdades 
concretas, sino a si mismo a los hombres. «Quiso Dios revelarse a Si mismo», dice el texto 
conciliar. Ya el concilio Vaticano | habia sehalado con acierto que Dios se da a conocer a si 
mismo, personalizando de esta manera la nocidn de revelacién. Dei Verbum, por su parte, 
destaca con mas claridad el caracter personal de la revelacion al poner a Dios como sujeto 
y también como contenido. Antes que dar a conocer algo, es Dios mismo quien se revela. 

Ambos concilios vaticanos ahaden también que, en la revelacién, Dios manifiesta su 
designio de salvacion. Dei Verbum usa la expresion «misterio de su voluntad» (sacramen- 
tum suae voluntatis), en lugar del término «decreto», utilizado en el Vaticano |. El término 
sacramentum es la traducci6n del vocablo mysterion, que aparece en san Pablo para refe- 
rirse al designio de salvacidn presente desde siempre en la mente de Dios y que ha sido 
realizado en Cristo. El término «misterio» no sdlo es mas biblico, sino que también supone 
un cambio de perspectiva. La palabra «decreto» tiene un sentido descendente, al expresar 
los designios de la voluntad de Dios; la palabra «misterio» tiene sentido ascendente, orien- 
ta hacia el origen, hacia lo que los hombres podemos conocer de Dios. 

Otro aspecto importante es que este Dios que se revela sigue siendo un Dios mis- 
terioso. La revelacién acontece en el misterio. Al usar categorias y términos personalistas, 
Dei Verbum evita usar el término «misterio» en plural, acentuando que el misterio es Dios 
mismo (asi en DV 2,15,17,24). Ahora bien, siendo Dios un «Dios oculto», que trasciende 
siempre nuestra naturaleza creada, su revelacion lleva consigo aceptar «bienes divinos, 
que superan totalmente la inteligencia humana» (n.6, citando a Vaticano |). Dei Verbum 
recurre a la terminologia del primer concilio Vaticano para expresar la idea de que la reve- 
lacién va siempre unida al misterio. 

Con estos términos, el concilio quiere superar la concepcidn tedrico-doctrinal de 
la revelacion desarrollada por la neoescolastica y presente en los manuales de la época, 
que entendia la revelacidn sobre todo como doctrina sobrenatural y misteriosa. El largo 
itinerario de redaccién de Dei Verbum refleja este cambio de concepcidn. El primer es- 
quema que se presento en el aula llevaba el significativo titulo De fontibus revelationis 
redactado por la Comision teoldgica preparatoria, presidida por el card. A. Ottaviani y 
con el profesor S. Tromp como secretario. En este texto la revelaci6n aparece como una 
locutio Dei attestantis externa y publica por la que se comunican «los misterios de la sal- 
vacion y las verdades conexas». Desde el comienzo de la discusi6n de este texto se puso 
de relieve la insatisfaccidn de los padres con el esquema propuesto, pues mantenia el 
estilo docente escolastico, mostrandose ajeno a las preocupaciones pastorales y carecia 
del estilo dialdgico que pretendia el concilio. Finalmente, fue rechazado por la mayoria de 
padres conciliares, y acabé siendo retirado por el Papa en noviembre de 1962. El siguiente 
esquema seguia sin gustar, aunque venia titulado De divina revelatione (textus prior) y ya 
se presentaba la revelacién en términos personales. El cambio significativo se produjo a 
partir del tercer esquema conocido como textus emendatus. En el mismo se introducia ya 
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un capitulo sobre la revelacién en si misma que, en lo que se refiere a la naturaleza de la 
revelacién, es muy semejante al que fue finalmente aprobado. Esta parte fue discutida del 
30 de septiembre al 2 de octubre de 1964. Las intervenciones de los padres mostraban en 
general su aprobacién, aunque proponian aclarar algunos puntos o cambios en expresio- 
nes concretas. Los siguientes esquemas introduciran ya pocas variantes, manteniendo la 
consideracion de la naturaleza de la revelaci6n como autocomunicacion de Dios. 


b) La revelacion, obra de toda la Trinidad 


La revelacidn nace de un acto soberano de Dios, que en su libertad y amor, ha que- 
rido salir de su silencio y desvelar su misterio a los hombres: «quiso Dios con su bondad y 
sabiduria» (DV 2). Estamos ante un acto de gracia, ante un don del amor impredecible de 
Dios. El concilio puso la bondad en primer lugar —a diferencia del texto de Vaticano I- para 
subrayar que es un acto que procede del amor de Dios. Se contempla la revelacién pri- 
mordialmente en el horizonte del amor. La revelaci6n es una expresion ad extra del amor 
divino y su fin es edificar una comuni6n de vida en el amor. 

Esta comunicaci6n que se realiza por medio de la revelacién es obra de toda la Tri- 
nidad. El Dios que se revela no es un ser abstracto sino el Dios Trinitario. Si el concilio 
Vaticano | acentuaba el caracter teocéntrico de la revelacién, el segundo concilio Vaticano 
tiene particularmente presente el aspecto trinitario. La revelaci6n es entendida como una 
serie de intervenciones de las tres divinas personas, un sucederse de encuentros perso- 
nales de Dios Padre con la humanidad, por medio de la vida terrena del Hijo y a través de 
la presencia del Espiritu Santo. Cada una de las personas obra segun lo que es en el seno 
de la Trinidad. El Padre tiene la iniciativa; El es quien envia al Hijo como revelador de su 
designio de amor y es quien da testimonio a favor del Hijo y de su mision. El Hijo es la re- 
velaci6n suprema del Padre, la Palabra del Padre, que cumple su voluntad y puede iniciar 
alos hombres en la vida de hijos. El Espiritu Santo, en esta revelacion, da poder y eficacia a 
la palabra, transformando el corazon del hombre. Este mismo Espiritu ayuda a interiorizar 
la revelacion, a aplicarla en la vida y a actualizarla constantemente en la Iglesia. 

Esta orientaci6n trinitaria esta presente desde las primeras lineas de la constitucién 
Dei Verbum, al recoger el texto de 1 Jn 1,2-3. El Dios vivo ha salido de su misterio y gracias 
al signo de la humanidad de Cristo, hemos podido ver y escuchar al Verbo de la vida, el 
cual nos abre a participar en la vida trinitaria. Con mas claridad se expresa el caracter tri- 
nitario de la revelacidn en el n.2 de Dei Verbum: «por Cristo, la Palabra hecha carne, y con 
el Espiritu Santo, pueden los hombres llegar hasta el Padre y participar de la naturaleza 
divina». En este texto se presenta la intervencion de cada persona divina segun su especi- 
ficidad: el Padre origina el movimiento de la revelacién que, por medio de Cristo, nos abre 
hacia la comunion con El en el Espiritu. 

EI Dios trinitario, no sdlo es el iniciador y meta de la revelacién, sino que es también 
su contenido. Lo que Dios revela, en primer lugar, es que es Padre. Lo hace a través del 
Hijo, que es imagen visible del Invisible, icono y Palabra del Padre. Por medio del Espiritu 
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los hombres pueden entrar en este misterio. De esta manera, la autocomunicacién divina 
esta orientada de una manera totalmente teocéntrica: su origen, meta y contenido es Dios 
mismo. 


c) Larevelacién como acontecimiento salvifico 


El concilio presenta la revelaci6n como esencialmente unida a la salvacion. La au- 
tocomunicacién divina no es sdlo cognitiva sino que supone también una donacién de 
gracia que trae la salvacion; no solo ofrece la verdad, sino también la vida (cf. Jn 14,6). 

Ya en el proemio se dice -recurriendo a una expresi6n de San Agustin- que se ex- 
pone la doctrina sobre la revelacién, para que el mundo, con el anuncio de la salvacién 
«oyendo crea, y creyendo espere, y esperando ame» (DV 1). La revelacién es para el hom- 
bre y tiene como meta que el ser humano retorne a Dios. El misterio de la voluntad de 
Dios es salvar al hombre. También la cita de 1 Jn en el proemio de Dei Verbum nos ayuda 
a comprender que la revelacién acontece «para que vivais en comunidn con nosotros. Y 
esta comunion nuestra es con el Padre y con su Hijo Jesucristo» (1,3). No se puede disociar 
la manifestaci6n con que Dios se nos descubre y el don de la comuni6n que nos ofrece. 

A lo largo del capitulo primero de Dei Verbum se expone esta perspectiva de diversas 
maneras. Al exponer la naturaleza de la revelacién, en el n.2 se dice explicitamente que 
mediante ella podemos «llegar hasta el Padre», con una terminologia que evoca Ef 2,18: 
«Por él podemos acercarnos al Padre con un mismo Espiritu». En el mismo texto se recurre 
a la terminologia de 2 Pe 1,4 para senalar que el fin de la revelaci6n es «participar de la 
naturaleza divina». Mas adelante, en el n.6, se hablara también de «participacidn de los 
bienes divinos». La finalidad de la revelaci6n es hacernos participes de la vida trinitaria. La 
autocomunicaci6n de Dios capacita a los hombres para el trato con Dios, para la vida y la 
relacién de comunién con El. Si Dios habla con los hombres es para «invitarlos y recibirlos 
en su companiia» (n.2). Y, a propésito de la revelacion en Cristo, se dice que introduce en la 
«intimidad de Dios» (n.4) y que por él, los hombres son «liberados de las tinieblas del pe- 
cado y la muerte y resucitados a una vida eterna» (n.4), subrayando la llamada del hombre 
a una vida eterna. 

La revelacién divina no es simple comunicacién de conocimientos para satisfacer la 
curiosidad humana, sino el don de una vida, que introduce en el secreto de la vida divina 
hasta el punto de hacer que el hombre sea semejante a Dios. Su finalidad no es «informati- 
va» sino «conformativa», es decir, antes que transmision de saberes es oferta de vida. Dios 
se revela para hacer feliz al hombre. Por su parte, el ser humano no es puro destinatario 
pasivo de la revelaci6n, sino interlocutor activo, que responde con la fe ala revelaci6n (DV 
4), que es invitado a entrar en el didlogo y dejarse transformar por él. 


d) Unacontecimiento dialdgico 


Para exponer la naturaleza de la revelacion, el concilio recurre a categorias persona- 
listas: «En esta revelacion, Dios invisible (cf. Col 1,15; 1 Tim 1,17), movido de amor, habla a 
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los hombres como amigos (cf. Ex 33,11; Jn 15,14-15), trata con ellos (cf. Bar 3,38) para invi- 
tarlos y recibirlos en su compahia» (n.2). Se subraya asi el elemento dialdgico y presencial 
de la revelacion: Dios rompe su silencio y se dirige a los hombres, buscando el encuentro 
con ellos («habla», «conversa») invitandolos ala comunién con El. La revelacion es un dia- 
logo de amor, una confidencia de parte de Dios, que desea establecer vinculos de amistad 
con el hombre. Es un encuentro divino-humano que conduce a la comunion. 

La revelacién tiene un caracter esencialmente interpersonal: Dios se presenta como 
un «tu», como un ser personal que sale de su misterio y se comunica al hombre. El Dios 
de la revelaci6n no habla en tercera persona, sino que se dirige al ser humano como un 
tu. Para ilustrarlo, la constituci6n alude a la relaci6n de Dios con Moisés (Ex 33,11) y de 
Jesus con sus discipulos In 15,14-15). Algunos padres conciliares veian excesivo afirmar 
que Dios se dirige a los hombres «como amigos», teniendo en cuenta el conjunto de la 
revelacién biblica y sugerian que se dijera «como hijos». El concilio mantuvo el término 
«amigo», apoyandose en los textos citados. La revelacién es un verdadero didlogo de 
amistad, una comunicacion profunda mediante la cual Dios sale al encuentro del hom- 
bre. 

Esta concepcion de la revelacion esta inspirada en la Enc. Ecclesiam suam (n.27), la 
cual presenta la revelacién como un didlogo de Dios con la humanidad. Vale la pena re- 
coger lo que dijo Pablo VI en este documento, que esta en el trasfondo del texto conciliar: 
«La revelacion, es decir, la relacidn sobrenatural instaurada con la humanidad por inicia- 
tiva de Dios mismo, puede ser representada en un didlogo en el cual el Verbo de Dios se 
expresa en la Encarnacion y, por lo tanto, en el Evangelio. El coloquio paterno y santo, in- 
terrumpido entre Dios y el hombre a causa del pecado original, ha sido maravillosamente 
reanudado en el curso de la historia. La historia de la salvacidn narra precisamente este 
largo y variado didlogo que nace de Dios y teje con el hombre una admirable y multiple 
conversacion. Es en esta conversacion de Cristo entre los hombres donde Dios da a en- 
tender algo de Si mismo, el misterio de su vida, unicisima en la esencia, trinitaria en las 
Personas, donde dice, en definitiva, como quiere ser conocido: El es Amor; y como quiere 
ser honrado y servido por nosotros: amor es nuestro mandamiento supremo. El didlogo se 
hace pleno y confiado; el nifo es invitado a él y de él se sacia el mistico». 

La revelacién procede del amor, se desarrolla en la amistad y persigue el amor (ex 
abundantia caritatis... tamquam amicos... utad societatem secum). Al hablar mas adelante 
de los libros sagrados, el concilio abunda en el mismo sentido: «En los libros sagrados, el 
Padre que esta en el cielo, sale amorosamente al encuentro de sus hijos para conversar 
con ellos» (DV 21). 

Como la revelacién acontece en un didlogo, esto supone que entra en juego la li- 
bertad de quien la recibe. El verdadero encuentro depende tanto del grado de entrega 
de quien se comunica como de la disponibilidad del receptor. La historia de la revelacion 
resulta, por ello, dramatica: esta tejida de llamadas e intervenciones de Dios y de acepta- 
ciones, pero también de rechazos por parte del hombre. 
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Por otra parte, en diversos textos conciliares y, particularmente, en Gaudium et Spes, 
se describe al hombre como un ser dialdgico, «oyente de la Palabra», capaz de acoger la 
Palabra y entrar en comunidon con Dios. El hombre ha sido llamado a la comunién: «Dios 
llamo y llama al hombre para que se adhiera a El con toda su naturaleza, en la perpetua 
comunién de la incorruptible vida divina» (GS 18). Esta vocacion ala comuni6n comienza 
con el mismo ser humano: «El hombre es invitado al didlogo con Dios desde su nacimien- 
to» (GS 19). Sin embargo, es el hombre quien, desde su libertad, debe responder a esta vo- 
luntad de alianza: «Dios quiso dejar al hombre en manos de su propia decisidn, de modo 
que busque sin coacciones a su Creador y, adhiriéndose a El, Ilegue libremente a la plena 
y feliz perfeccidén» (GS 17). 


e) Una historia hecha de obras y palabras 


El acto revelador de Dios, su Palabra dirigida a los hombres, se realiza en la historia 
de la humanidad. La revelacidn es un conjunto de acciones por las que se da conocer a los 
hombres, una historia narrada por la palabra. Por primera vez un documento del magiste- 
rio explica el modo concreto como se realiza la revelacién divina, subrayando su caracter 
histdrico. 

EI concilio introduce en este punto dos términos técnicos: «economia» e «historia 
de la salvacidén». El término «economia» (que aparece en DV 2.4.14.15) se refiere, en el 
lenguaje de los Padres de la Iglesia, a toda la obra de Dios. Hace referencia, en particular, a 
la existencia de un plan o disefo unitario en la mente de Dios. El término «historia de la sal- 
vacién» —presente en DV 2- especifica que la revelacion cristiana no sdlo ha sido realizada 
en la historia, sino que ella misma se constituye y desarrolla a través de acontecimientos 
historicos. Este término, difundido a finales del s. xix en ambitos protestantes, responde a 
intuiciones patristicas que habian sido olvidadas por la teologia de las escuelas. La renova- 
cidn de los estudios biblicos y patristicos asi como el desarrollo de los estudios histdricos 
condujo a que muchos padres del concilio pidieran esta consideracién histdrico-salvifica 
de la revelacion. Dios se revela a los hombres como su salvador interviniendo en la histo- 
ria, salvandolos a través de la historia, para introducirlos en una vida que, sin embargo, 
trasciende el tiempo. Al concebir asi la revelaci6n se evita la interpretaci6n reductiva que 
identifica simplemente revelacion (y Palabra de Dios) con Sagrada Escritura. La revelaci6n 
es un acontecimiento histdrico-savifico dinamico. La Escritura es testimonio auténtico de 
esta revelacion, palabra de Dios en palabra humana. La Tradicion, por su parte, transmite 
integramente esta revelacion (cf. DV 9). 

Pues bien, la economia y la historia acontecen «por obras y palabras» (gestis ver- 
bisque). Se trata de un binomio que ocupa un lugar importante en la constituci6n (DV 
2.7.14.17.18 y alusiones en 7 y 8) y que fue incorporado, por influencia del perito conciliar 
P. Smulders, al textus emendatus que se presentd a los padres conciliares en 1964. Con es- 
tos precisos términos se expresan los medios por los cuales Dios se manifiesta a la huma- 
nidad, es decir, la estructura basica de la revelacion. Por una parte, los acontecimientos de 
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la historia, es decir, las intervenciones salvificas de Dios, las cuales estan dispuestas segun 
un plan («economia») y constituyen una historia de salvacion. Por otra parte, la palabra de 
Dios -el dabar Yahvé- que se dirige a través de los diversos mediadores (Moisés, los profe- 
tas, el Hijo) y que interpreta los hechos y la ensefanza concreta de los mismos. 

Entre obras y palabras, entre las acciones de la historia y las palabras de interpreta- 
cién, hay una mutua compenetracidn, como la que se da entre materia y forma. El conci- 
lio explica que estan «intrinsecamente ligadas». No son dos caminos de revelacién, sino 
una sola via, realizada de manera conjunta. A diferencia de la mentalidad anterior, que 
consideraba los hechos sdlo en tanto que legitimacién de la palabra, el concilio acentua 
que palabras y acontecimientos forman el todo de la revelaci6n. Y, para subrayar el com- 
plemento mutuo de obras y palabras afirma dos cosas fundamentales: las obras «mani- 
fiestan y confirman la doctrina y las realidades que las palabras significan», y las palabras 
«proclaman las obras y explican su misterio» (n.2). Los acontecimientos de la historia de 
salvacion revelan el plan salvador de Dios y, ademas, tienen la virtud de corroborar este 
plan, revelado en ellos mismos y declarado en las palabras. Por su parte, las palabras expli- 
can el misterio de las obras, evitando el peligro de una falsa interpretacién de las mismas. 
La accién de Dios en la historia apela al hombre, le llama y le solicita. Los acontecimientos 
tienen un sentido que sobrepasa lo que puede percibirse inmediatamente; responden a 
una intencién de Dios, a un plan. Las palabras interpretan ese Ilamamiento personal y el 
contenido misterioso del mismo. 

Este entrelazamiento de hechos y palabras, de historia e interpretacién no es algo 
exclusivo de la revelaci6n. En toda realidad histdrica se integran hechos y palabras. Como 
explica J. Schmitz, «un simple hecho en si, que se produce o se ha producido alguna vez, 
no es todavia un suceso histérico, y una conexion objetiva y causal de hechos no es toda- 
via historia [...] El presupuesto para que un incidente se convierta en suceso histdrico es 
que se experimente “como algo’, como provisto de una significaci6n determinada; esto 
incluye, a su vez, que esté integrado, elaborado y justificado en el lenguaje. Los simples 
hechos se convierten en sucesos histdéricos mediante la interpretacion, la propagacion y la 
narraciOn» (La revelacion [Herder, Barcelona 1990] 135). Palabra y acontecimiento no son 
separables. Entre ambos existe una unidad interna, una correlacién intrinseca. 

El arzobispo E. Florit, copresidente de la subcomisidén De divina revelatione, hablé del 
«caracter sacramental» de la revelacion (cf. AS III/III, 134). Asi como los sacramentos, cons- 
tituidos por medio de la accidn y la palabra, representan la accién salvifica de Dios como 
res sacramenti, asi también, en sentido andlogo, las palabras y las obras, en su vinculacién 
interna, transmiten el acontecer de la autocomunicaci6n de Dios y hacen que ésta llegue a 
ser historicamente un dato en el espacio y el tiempo. Hay que tener en cuenta que el funda- 
mento de la sacramentalidad es la encarnacion: en Jesucristo se hace visible la vida de Dios, 
El es el gran sacramento de Dios; por esto la revelacién se realiza «por obras y palabras». 

Aqui también se conecta la revelacién con la experiencia. Aunque la constitucién 
hace pocas veces referencia a la experiencia personal, en DV 14 se explica como el pueblo 
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de Israel «experimentd», «comprendid» y «difundid» el conocimiento de Dios. A través de 
las acciones de Dios, cada persona y el pueblo entero comprenden y experimentan la 
paternidad de Dios. 

Dei Verbum aplica al Antiguo y al Nuevo Testamento esta estructura general de la 
revelacion. Dios «se fue revelando a su pueblo, con obras y palabras, como Dios vivo y ver- 
dadero» (n.14). En la Nueva Alianza, Cristo «se manifesté a si mismo y a su Padre mediante 
obras y palabras» (n.17; cf.1n.4 y LG 5). Esta estructura distingue a la revelacién cristiana de 
cualquier otra forma de revelacidn de tipo gnéstico, filosdfico o mitico. En el concilio la his- 
toria aparece como elemento constitutivo de la revelaci6n. La revelacién se despliega en 
una historia. La comunicacién de Dios se realiza mediante unas intervenciones salvadoras 
en la historia, realizadas de acuerdo con un plan coherente y sabio, e interpretadas por la 
palabra, que las reconoce como acontecimientos reveladores. 

Al incidir en la conexi6n mutua, el concilio propone una concepcidn integral de la 
revelacion, que pretende evitar tanto las tesis «intelectualistas» que circunscriben la reve- 
lacion sdlo a la palabra como el extremo opuesto, que considera la revelaci6n sdlo como 
una serie de actos, negando todo valor a la palabra. No se pueden oponer las palabras 
y los hechos, la revelaci6n como conocimiento y la revelaci6n como acontecimiento, la 
doctrina y las acciones de Dios. 

Por eso, el concilio puede decir que existen unas verdades reveladas. Es un tema 
tratado especificamente en el n.6 de la constitucion. En referencia al concilio Vaticano I, se 
recuerda que la manifestaci6n de Dios al hombre contiene «bienes divinos que superan 
totalmente la inteligencia humana» y también verdades que en si mismas no son inaccesi- 
bles ala razon humana, pero que seria trabajoso ser alcanzadas por todos los hombres «en 
la condicién presente de la humanidad». En otros lugares usa expresiones como «deposi- 
to sagrado» (n.10), «depdsito de la fe» (n.10), «tesoro de la revelacion» (n.26) y «Evangelio» 
(n.3.7.8.17.18). La insistencia en el caracter personal e histdrico de la revelacidn no debe 
llevarnos a olvidar su caracter, no menos real, de doctrina. Ahora bien, las proposiciones 
de fe («verdades reveladas») se comprenden siempre como expresiones del misterio y en 
relacion con la historia. 


f) Etapas de Ia historia de salvacion 


El texto conciliar describe en el n.3 una serie de etapas sucesivas en las que se de- 
sarrolla la revelacién divina. Alli se destaca que la historia de salvaci6n no comienza uni- 
camente con el Antiguo Testamento; sino que desde un principio se halla activa en la 
historia de la humanidad, la cual es, desde su comienzo, historia de salvacién o, mas exac- 
tamente, historia del amor divino que salva. 

La tradicién cristiana distinguid siempre diversos periodos en la historia religio- 
sa de la humanidad (edades, reinos, economias, dispensaciones, leyes, alianzas, etc.). El 
texto conciliar sigue la clasificacidn mas consolidada al distinguir tres épocas 0 moda- 
lidades de la revelacién: en la creacion, en el origen de la humanidad y en la historia 
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especifica de Israel desde el patriarca Abraham. Por otro lado, se trata no solo de etapas 
cronoldgicas, sino de modalidades de revelacién; cada una supone la anterior, pero no 
la anula. 

La primera etapa de la historia salutis es la «creacién». La naturaleza creada es ya 
una manifestacidn de Dios. De una manera breve pero significativa, dice la constituci6n 
conciliar: «Dios, creando y conservando el universo por su Palabra (cf. Jn 1,3), ofrece a los 
hombres en la creacion un testimonio perenne de si mismo (cf. Rom 1,19-20)». Es desta- 
cable que al hablar del mundo creado no lo hace en pasado, queriendo indicar con ello 
que la relacion de criatura a Creador es permanente. Se alude también a la conservaci6n 
del mundo, lo que se ha llamado también «creacién continua», por la que Dios mantiene 
el mundo en su ser. Con estos términos, por otra parte, no se excluye que se pueda pensar 
que Dios crea un mundo en evolucidn. Es preciso dejar constancia de que el concilio evitd 
aplicar el término «revelacién» a la manifestacidn en el cosmos, recurriendo a la expresi6n 
«testimonio perenne». 

Se especifica que la revelacion en la creaci6n acontece «por su Palabra», por el Verbo. 
Dios ha creado todo por medio del Verbo (cf. Col 1,15-17) y «sin El nada ha sido hecho» 
(Jn 1,3). Cristo, en cuanto Palabra de Dios, entra por su naturaleza divina en la dinamica 
de la revelacion. Con esta referencia se da unidad a la historia de la salvaci6n, que aparece 
desde el inicio orientada a Cristo. 

La palabra creadora es también «iluminadora»: al crear Dios produce su propio tes- 
timonio. Por ser mediada por el Logos, la creaciédn es también «palabra» en la que Dios 
ofrece a los hombres testimonio permanente de si mismo. En consecuencia, el conoci- 
miento de Dios a través de la creacidn es una posibilidad real ofrecida al hombre. Sobre 
este punto, Dei Verbum reiterara en el n.6 la doctrina del concilio Vaticano |: el hombre 
puede conocer ciertamente a Dios con la luz de la razon natural por medio de las cosas 
creadas. Ahora bien, al tratar esta doctrina al final del primer capitulo, queda enmarcada 
en el horizonte de la revelacidn personal de Dios. 

También en la const. past. Gaudium et Spes se alude a la revelacidn de Dios en la crea- 
cidn cuando se dice que «todos los creyentes de cualquier religi6n escucharon siempre la 
voz de Dios en el lenguaje de las criaturas» (n.36). La perspectiva es la misma de DV 3: Dios 
se automanifiesta y comunica mediante la creacion. 

EI concilio Vaticano II recoge la doctrina del Vaticano | sobre las dos formas de reve- 
lacidn, pero no las contempla como dualidad abstracta, sino articuladas en una unidad 
concreta. Al poner la creaci6n como primera etapa de la historia de salvacion el concilio 
subraya la conexion de creacidn y salvacion («nueva creacién»). Ademas, se acentua tam- 
bién el caracter cristol6gico de toda la revelacién, tanto la que se realiza en el cosmos 
como enla historia humana. Cristo, asociado ya a la creacion, es también el principio dela 
nueva humanidad redimida. 

Ademas de esta «revelacidn cosmica» (Daniélou) de Dios, existe una intervencion 
especial de Dios en la humanidad. Con el término «ademas» (insuper) el concilio pretende 


902 REVELACION 


subrayar la distincién entre la manifestacion en la creacion y la revelacion a la humanidad, 
pero también la relacién que existe entre ellas. 

Desde el comienzo (ab initio) Dios se ha revelado a los hombres para concederles 
la salvacion «de arriba» (supernae; se quiso evitar el término «sobrenatural») y la «vida 
eterna». No hay un momento de la historia humana carente del deseo de Dios de automa- 
nifestarse a los hombres. En términos muy densos se describe la revelacion de Dios «antes 
de Abraham». Se senala, en primer lugar, que Dios manifest6 su vida divina «a los prime- 
ros padres», término escogido para evitar la discusidn sobre los origenes bioldgicos de la 
humanidad. Con ellos tuvo una relacién de especial amistad y familiaridad, invitandolos 
ala comunion con El. En un segundo momento se hace referencia al pecado, aunque los 
términos usados ponen el acento en la salvacion: «después de su caida, los levantd a la 
esperanza de la salvacion (cf. Gén 3,15), con la promesa de la redencidn». El pecado no 
disuadié a Dios de perseguir su designio sobre el hombre. El texto de Dei Verbum anade, 
por ultimo, que «después» Dios quiso suscitar en todo hombre el deseo de salvacién y 
quiso realizar la salvaci6n por la respuesta de las obras humanas. No se especifica mas 
sobre el contenido ni el medio de esta manifestaciodn de Dios, que abarca a toda la hu- 
manidad. Sdlo se senala la voluntad salvifica de Dios (cf. 1 Tim 2,4) y el medio necesario 
para alcanzar la salvacidn, que es la perseverancia en las buenas obras. El concilio no qui- 
so determinar nada sobre las condiciones objetivas y subjetivas para que se verifique la 
salvacion. Se limita a recordar, con apoyo en Rom 2,6-7, que quienes buscan la salvaci6n 
deben perseverar en el bien. Algunos padres conciliares, sobre todo de paises de misién, 
subrayaron que esta situacién seguia siendo valida para todos los pueblos que hoy no 
tenian vinculo con Abraham. 

EI propio texto conciliar distingue una tercera etapa. Con la vocacién de Abraham 
comienza propiamente «la revelacion en la historia de Israel». Aqui se estrecha el horizon- 
te universal de la fase anterior: Dios se dirige a un pueblo concreto, con quien establece 
una alianza. DV 3 resume esta historia en tres momentos, que corresponden a distintos 
mediadores humanos: Abraham, Moisés y los profetas. Abraham es el momento de la 
eleccién del pueblo y la promesa. Moisés y los profetas son el tiempo de la instruccién 
y formaci6on del pueblo. El objeto de esta revelacion se sintetiza en dos afirmaciones: el 
conocimiento del unico Dios vivo y verdadero, Padre providente y justo Juez, y la espera 
del Salvador prometido. 

De esta manera, la «economia» del Antiguo Testamento se pone en relacién con la 
novedad de Cristo: «de este modo fue preparando a través de los siglos el camino del 
Evangelio» (DV 3). La idea de «preparar» tiene su base en el mismo Nuevo Testamento y es 
comun en la tradicién teoldgica. Indica no sdlo la continuidad entre el Antiguo y el Nuevo 
Testamento, sino también que la economia del Antiguo Testamento se encuentra coloca- 
da dentro del proyecto revelador y salvifico que culmina en Cristo. Mas adelante, dira la 
misma constitucién que «el fin principal de la economia antigua era preparar la venida de 
Cristo, redentor universal, y la de su reino mesianico, anunciarla proféticamente, represen- 
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tarla con diversas imagenes» (DV 15). Las intervenciones salvadoras de Dios en la historia 
de Israel responden a una economia, a una disposicién y constituyen un progreso orga- 
nico que conduce a Cristo. La historicidad de la revelacién esta en intima conexidn con su 
caracter cristoldgico. Como un buen pedagogo, Dios ha ido educando pacientemente la 
humanidad para conducirla a Cristo. 

En la concrecién del designio salvador de Dios desde un horizonte universal a un 
horizonte particular, el concilio ve una demostracion de la pedagogia divina. En diversos 
textos conciliares se alude en diversas ocasiones a la sabia «pedagogja divina» (DV 15).La 
revelacion tiene un caracter gradual, se realiza progresivamente. Dios va instruyendo con 
paciencia a su pueblo, respetando sus ritmos de crecimiento. La const. Lumen Gentium ex- 
plica que Dios «eligié a Israel como pueblo suyo, hizo una alianza con él y lo fue educando 
poco a poco (gradatim). Le fue revelando su persona y su plan alo largo de su historia y lo 
fue santificando» (LG 9). El didlogo de Dios con el hombre es gradual y se realiza muchas 
veces de una manera lenta. En GS 58 se dice que «Dios, revelandose a su pueblo hasta la 
plena manifestacidn de si mismo en el Hijo encarnado, ha hablado segun la cultura propia 
de las diversas épocas». Las grandes verdades sobre Dios y su pueblo, se expresan en la 
cultura del tiempo y se van profundizando y purificando a lo largo de la revelacién biblica. 
La misma idea encontramos en Dei Verbum cuando dice que Israel «fue comprendiendo 
cada vez mejor» el obrar de Dios (DV 14). 

Se trata de un acto de «admirable condescendencia» (DV 13) de Dios, que se adapta 
a nuestro lenguaje, a nuestra cultura y a nuestra naturaleza. El mensaje salvifico de Dios 
se encarna en categorias y palabras humanas para que pueda ser entendido por todos. La 
idea de «condescendencia», procedente de los Padres, y presente particularmente en san 
Juan Criséstomo, sirve para expresar que Dios se pone en lugar del hombre, se rebaja a su 
nivel, para hacerse comprensible. 


g) Jesucristo, mediador y plenitud de la revelacion 


El momento culminante de la autocomunicacién de Dios en la historia de la hu- 
manidad tiene lugar en Cristo. La constitucién conciliar, al hablar de la naturaleza de la 
revelacion, acentua el cardcter «cristiano» de la misma presentando a Jesucristo como 
«mediador» y «plenitud» de la revelacion (cf. n.2). La palabra «mediador», presente en el 
Nuevo Testamento (especialmente en 1 Tim 2,5) corresponde a Cristo por ser, a la vez, un 
«hombre entre los hombres» y el «Verbo de vida». Cristo es mediador porque es el Verbo 
eterno del Padre, lleno de gracia y verdad, hecho carne, lo que le permite ser camino que 
conduce al Padre, desvelando el misterio de Dios. Al ser la Palabra que estaba junto a Dios 
(cf. Jn 1-2.14), Jesucristo puede revelar plenamente el misterio de la vida trinitaria. 

Con el término «plenitud», por otra parte, se indica que la revelaci6n culmina en 
Cristo y, al mismo tiempo, se comprende y se interpreta desde El. Jesucristo es el centro y 
vértice de la revelacion y, por ello, la medida de la manifestacién de Dios a los hombres. 
«Jesucristo —explica Fries— no sdlo habla de Dios, sino que es el habla de Dios. Por eso es 
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la palabra ultima de Dios, porque en él Dios se ha expresado definitivamente. En su per- 
sona Jesucristo es la ultima palabra y el acontecimiento ultimo de la revelacién» (Teologia 
Fundamental [Herder, Barcelona 1987] 398). Con la tradicion patristica se puede decir que 
Jesucristo es el «verbo condensado» (Verbum abbreviatum), que recoge en su unidad per- 
sonal todos los «verbos» que profirieron los profetas y que, al mismo tiempo, los desborda 
al darles cumplimiento. Jesucristo es también plenitud de la revelacién —-explica R. Latou- 
relle— porque es «el Dios que revela y el Dios revelado, el autor y el objeto de la revelaci6n, 
el que revela el misterio y el misterio mismo en persona. Es en persona la verdad que 
anuncia y predica» (Teologia de Ia revelacién [Sigueme, Salamanca 1979] 362). Jesucristo 
es el mensajero y el contenido del mensaje: el revelador al que hay que creer y la verdad 
personal revelada en la que hay que creer. 

Frente al peligro de atomizacion en la consideracién de la revelacion, el concilio su- 
braya la conexidn de todo en Cristo, logrando lo que Barth Ilamaba «concentracion cris- 
toldgica». Jesucristo no sdlo es el centro y la norma de toda revelacién, sino que es la 
Palabra, manifestacion y rostro del Padre. La revelacion no sdlo se realiza per Christum sino 
también in Christo. 

La revelacién no es un libro, sino una persona, Jesucristo, en quien resplandece la 
Dei Verbum. El misterio del Evangelio es el misterio de Cristo. Hubo en el concilio una in- 
tervencién en este sentido, que caus6 gran impresidn en todos los padres conciliares. Pro- 
venia del arzobispo de Ouagadougou, Paul Zoungrana y se realizaba en nombre de 67 
padres africanos. «La revelacién divina -decia- es fundamentalmente Cristo, prometido 
en el Antiguo Testamento, nacido en la plenitud de los tiempos y transmitido por la Iglesia 
[...]. Nada puede revelarse que sea mayor que Cristo y nada puede revelarse que no esté 
contenido en Cristo». Y concluia: «Las verdades que hay que creer y los deberes que deben 
cumplirse deben ser considerados sobre todo en su relacién con una persona viva. Decid 
al mundo, Padres conciliares, que la divina revelacién es Cristo para que el mundo oyendo 
crea, creyendo espere y esperando ame. Es necesario que el hermoso rostro de Cristo res- 
plandezca mejor en la Iglesia. Asi renovaréis los prodigios de amor y de fidelidad con que 
brillaba la Iglesia primitiva» (AS III/III, 213). 

EI concilio desarrolla una importante cristologia en relacidn con la revelacién, con- 
templando a Jesucristo como clave para explicar el misterio de la autocomunicacién de 
Dios. Esta dimension cristoldgica de la revelacion es una de las grandes aportaciones del 
concilio. El n.4 de Dei Verbum comienza con la cita de Heb 1,1-2, reafirmando la idea de 
que Jesucristo es la plenitud y culminacién de la manifestacién de Dios a los hombres. 
Todo lo anterior aparece como diverso y fragmentario, mientras que la comunicacién por 
el Hijo es total, definitiva y perfecta. En El se realiza, de un modo insuperable, el encuentro 
entre Dios y el hombre. 

El lenguaje y perspectiva que adopta Dei Verbum en este n.4 es joaneo, en el sentido 
de que invita a contemplar todo desde arriba hacia abajo. El proceso de revelacién se 
presenta como un proceso de misién: se dice que Dios «envid a su Hijo»; se califica a Jesus 
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como «hombre enviado» y se hace referencia después al envio del Espiritu Santo. En el 
misterio de la comunicaci6n divina, quien revela es Dios, el cual envia a su Hijo -el media- 
dor- y, junto al Hijo, al Espiritu Santo. 

De Jesucristo se dice que «habla las palabras de Dios» y «realiza la obra de salvacion 
que el Padre le encomendo». Jesucristo es la palabra personal del Padre, el que revela el 
rostro del Dios invisible. El misterio de la encarnacién se encuentra en el centro del acon- 
tecimiento revelador. Por ser el Hijo enviado por el Padre, Cristo habla las palabras de Dios. 
Nadie podria contar las cosas del Padre sino el que es su Palabra. Gracias a la relacidn de 
intimidad con el Padre, puede «contar la intimidad de Dios» (n.4). Por eso dira la consti- 
tucion, inspirandose en el cuarto evangelio, que «quien ve a Jesus ve al Padre» (n.4; cf. Jn 
14,9). Jesucristo es el Verbo, imagen de Dios invisible, que lo representa tal cual es; su ser 
remite constantemente al Padre, dandonos a conocer su rostro. La Palabra eterna del Pa- 
dre ha sido enviada a los hombres, ha habitado entre ellos, para contarles los secretos de 
la vida intima de Dios. El Verbo de Dios encarnado habla las palabras de Dios. La humani- 
dad de Cristo es la epifania en la que resplandece Dios. De esta manera, siendo cristocén- 
trica, la constitucién Dei Verbum no es cristomonista: Cristo no habla por su propia cuenta; 
su funcidn es la de revelador del Padre. 

Junto con el aspecto revelador, Dei Verbum hace referencia inmediatamente al as- 
pecto redentor. Dios se revela—como hemos senhalado- para comunicar su vida al hombre. 
El revelador supremo es también el salvador, que consuma la obra redentora cumpliendo 
la voluntad del Padre. El n.4 sintetiza el plan salvifico en dos aspectos: liberar alos hombres 
del pecado y la muerte (aspecto negativo) y resucitar a la vida eterna (elemento positivo). 


h) Jesucristo, signo de credibilidad de la revelacién 


Jesucristo lleva a plenitud la revelaci6n «con toda su presencia y manifestacién» 
(n.4). La perspectiva personalista del concilio se refleja con claridad en esta afirmacion. El 
concilio se refiere a la persona de Cristo recurriendo a términos de raigambre biblica como 
«presencia» (parusia, adventus) y «manifestacién» (epifania, manifestatio). Con ellos expre- 
sa que es toda la realidad de Cristo la que se convierte en epifania de Dios, en revelacién. 
Cristo entero es el gran Signo del Padre. 

Ahora bien, Jesucristo realiza su funcidn reveladora mediante todo lo que es: sus 
acciones, gestos, actitudes y comportamientos. Estas realidades adquieren significado a 
partir del acontecimiento global de la persona de Cristo. Serian incomprensibles, y por 
tanto no elocuentes, no reveladoras, si se colocaran fuera de su persona. Como explicd 
Latourelle, «las sefales de la revelacidn no son exteriores a Cristo. Son Cristo mismo en 
el resplandor de su poder, de su santidad, de su sabiduria. En El percibimos la gloria del 
Hijo del Padre: del reflejo pasamos directamente a la fuente» (Teologia de Ia revelacion 
[Sigueme, Salamanca 1979] 368). Lo mismo que ha personalizado la revelacién, el concilio 
personaliza también los signos, que adquieren sentido a partir de la persona de Jesus. Se 
ha dado un paso de los signos al Signo, de centrar la atencidn en los signos de credibilidad 
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(Vaticano | se referia a milagros y profecias: DH 3009), a mirar a Cristo mismo, como gran 
Signo. La irradiacién de su potencia, sabiduria y amor, es decir, de su gloria, atestiguan 
que Cristo es verdaderamente el Emmanuel, que nos libera del pecado y resucita a la vida 
eterna. 

Para especificar el modo en que se realiza la revelacidn en Cristo, la constituci6n ha- 
bla, en primer lugar, de «obras y palabras, signos y milagros». Asi como la revelacion divina 
acontece mediante obras y palabras, también la revelacién en Cristo. Sus palabras son 
esenciales para la revelacidn: la predicacién del Reino, las parabolas y las palabras sobre 
los misterios de salvacion. Sus obras estan unidas a las palabras: su vida oculta en Nazaret, 
su iniciativa con los pecadores, sus comidas, las curaciones y los signos que realiza. 

Entre las obras se destacan los «signos» y «milagros». No se trata de una redundancia, 
porque, aunque los milagros siempre son signos, hay en los evangelios mas sefhales reve- 
ladoras (cercania a los pecadores, praxis de comidas, expulsidn de mercaderes, entrada en 
Jerusalén, lavatorio de los pies, etc.). En este texto los milagros y las senales se consideran 
insertos en un horizonte mas amplio que abarca a toda la persona de Jesus de Nazaret, a 
diferencia de la apologética precedente, que tendia a considerarlos de modo aislado. Son 
contemplados sobre todo en su valor revelador. 

Hay sefales y acontecimientos fundamentales que deben ser destacados. Por ello 
dice el concilio que esta revelacidn acontece «sobre todo» con el misterio pascual (n.4; 
cf. SC 5) y que al consumar en la cruz la obra de redenci6n, Jesucristo «complet6 su reve- 
lacidn» (DH 11). En el n.17 dice también Dei Verbum que Cristo «completd su obra por la 
muerte, resurreccion y gloriosa ascensidn». La entrega en la cruz y la resurreccién revelan 
el amor irrevocable del Dios trinitario al hombre, que culminan con el envio del Espiritu 
Santo. En la humillacion y sufrimiento de la cruz se revela el poder del amor de Dios y su 
solidaridad con la humanidad. La resurrecci6n es la respuesta del Padre a la entrega de 
Cristo, que lo constituye como «Sefor. Es, también, anticipo del sentido de la historia, de 
su final. El envio del Espiritu Santo no tiene como objeto una nueva revelacion, sino intro- 
ducir en la verdad de Cristo, llevando asi todas las cosas a su cumplimiento. Se subraya, 
de esta manera, tanto la unidad del misterio como la dimension trinitaria de la revelacion. 

Las realidades de la vida de Cristo cumplen un doble papel. Por una parte, las pala- 
bras y acciones pertenecen a la economia de la revelacién: en ellas resplandece la gloria 
del Hijo, que «conduce a plenitud la revelaci6n». Por otra parte, tienen un valor apologéti- 
co, porque ese resplandor del ser y obrar de Cristo confirma la revelaci6n «con testimonio 
divino» (n.4) y manifiesta su credibilidad. 

Notemos que el concilio promueve un cambio en la consideracién de los signos de 
credibilidad. Los signos tradicionales -milagros y profecias— son tratados en referencia a 
Cristo. Los milagros son situados entre las «obras y palabras» de Cristo. Las profecias no 
son mencionadas expresamente, aunque las referencias a Cristo como cumplimiento se 
comprenden en relacidn con el Antiguo Testamento. Este cambio de perspectiva se refleja 
en la evolucién de los esquemas de la constitucién, que pasan de la consideracidn de los 
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milagros signos de credibilidad de la mision de Cristo a afirmar a partir del tercer esquema 
(textus emendatus) la persona misma de Cristo como verdadero signo unico e irrepetible 
de la revelacién. 


i) Cardcter definitivo de la revelacion en Cristo 


La calificacién de Jesucristo como «mediador y plenitud» de la revelaci6n invita a ha- 
cer un doble movimiento. Primero, mirar hacia atras, para contemplar a Cristo como pun- 
to final de la revelacién, bajo cuya luz alcanzan sentido los acontecimientos anteriores. 
Segundo, invita a mirar hacia delante y advertir que, desde Cristo, estamos en una nueva 
situacion. La aparicion de Jesucristo representa el eschaton final, el inicio de algo nuevo. 

El caracter definitivo de la revelacién en Cristo se expresa en Dei Verbum 4 con los 
verbos de raigambre biblica «consumar» (consummare), «cumplirm (complere) y «perfec- 
cionar (perficere). Jesus lleva hasta el final la revelaci6n de Dios. Otros textos conciliares 
hablan de «la plena manifestacién» de Dios (GS 58), de Aquel «en quien se consuma (con- 
summatur) toda la revelacion del Dios Altisimo» (DV 7; cf. LG 9). 

La doctrina de que Jesus completa asi y lleva hasta el final la revelacion de Dios (com- 
plendo perficit) no significa que Dios calle en adelante y que interrumpa desde entonces 
su accion salvifica, su iluminacién y su ensefhanza. En el capitulo segundo dice Dei Verbum 
que «Dios, que habld en otros tiempos, sigue conversando siempre con la Esposa de su 
Hijo amado; asi el Espiritu Santo, por quien la voz viva del Evangelio resuena en la Iglesia, 
y por ella en el mundo entero, va introduciendo a los fieles en la verdad plena y hace que 
habite en ellos intensamente la palabra de Cristo (cf. Col 3,16)» (n.8). Dios sigue «hablan- 
do» alos hombres precisamente en la transmisién viva del acontecer de la revelaci6n que 
en el acontecimiento de Cristo lleg6 a su perfeccidn dentro de la historia. «Y, asi, la historia 
posterior no puede ya sobrepasar lo que acontecid en Cristo, pero si ha de intentar alcan- 
zarlo paulatinamente, llevar la humanidad al hombre que, como hombre procedente de 
Dios, es el hombre para todos los otros, el espacio de toda existencia humana y el Adan 
definitivo» (J. Ratzinger, «Kommentar zum |. Kapitel Dei Verbum» en LThK [ZVK, II] 510). 

La consumaci6n escatoldgica de la revelacién tendra lugar con la «gloriosa manifes- 
tacién de Jesucristo nuestro Senor» (DV 4, en referencia a 1 Tim 6,14; Tit 2,13). Ella marcara 
el final de la historia. Comenzara cuando Jesus el Senor se manifieste desde el cielo (2 Tes 
1,7; 1 Tes 3,13), cuando, una vez destruido todo principado, toda potestad y todo poder, 
entregue el reino a Dios Padre «para que Dios sea todo en todos» (1 Cor 15,28), cuando 
la gloria se manifieste también en los creyentes (1 Pe 5,1), cuando toda la creacién sea 
liberada de la esclavitud y de la caducidad para alcanzar la libertad y la gloria de los hijos 
de Dios (Rom 8,21), cuando la relacion del hombre con Dios llegue a su profundidad mas 
intima y a su elevacién mas alta en la «contemplacidon cara a cara», al conocer a Dios de la 
misma manera que él conoce alos hombres (1 Cor 13,12). En esta fase se mostrara con cla- 
ridad el rostro de Dios. «Junto a la expresada dimension de cumplimiento de la revelacién 
ocurrida en Jesucristo, y junto a su pretension de definitiva, que vincula la fe permanen- 
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temente a ese origen y por él la orienta, se destaca el horizonte de futuro, que el Vaticano 
| no articuld: El que ha venido es el que vendra a su vez» (H. Fries, Teologia Fundamental 
[Herder, Barcelona 1987] 399). 

En la const. Lumen Gentium, al describir la indole peregrina de la Iglesia, el concilio 
también se refirid a esta revelacion al final de los tiempos: «todavia no hemos aparecido 
con Cristo en la gloria (cf. Col 3,4), en la que seremos semejantes a Dios, porque lo veremos 
tal como es (cf. 1 Jn 3,2). Por tanto, “mientras vivimos en este cuerpo, estamos desterra- 
dos lejos del Senor” (2 Cor 5,6). Y¥, aunque tenemos las primicias del Espiritu, gemimos en 
nuestro interior (cf. Rom 8,23) y deseamos estar con Cristo (cf. Flp 1,23)» (LG 48). De esta 
manera, el encuentro entre Dios y el hombre que acontece por la revelacion es preludio 
de una comunicaci6n y encuentro definitivo. 

Mientras tanto, dice Dei Verbum, «no hay que esperar otra revelaci6én publica». El 
concilio usa el calificativo «publica» con el fin de no excluir la posibilidad de que Dios pue- 
da comunicar una revelacion privada a alguien; pero, si aconteciera, esa revelacién no po- 
dria afectar a la salvacion de todo el pueblo. La idea central es que con el acontecimiento 
Cristo la revelacién esta completa. No es posible superar, corregir ni mejorar la revelacion 
dada en el hecho excepcional de que Dios se haga hombre. El caracter unico y excepcio- 
nal de la encarnacion del Verbo implica su definitividad: «bajo el cielo no se ha dado a los 
hombres otro nombre por el que debamos salvarnos» (Hch 4,12). En el capitulo segundo, 
al reflexionar sobre la transmisi6n de la revelacion, se volvera a tratar esta idea del caracter 
definitivo de la revelacidn en Cristo, mostrando, a su vez, que no es incompatible con el 
desarrollo de todas sus riquezas. 

EI concilio no quiso retomar la afirmacién tradicional de que la revelacién se cerré 
con la muerte de los apéstoles (Decreto Lamentabili DH 3421). Lo que propiamente deli- 
mita el tiempo de la revelacidn publica es la «presencia y manifestacidn» de Cristo entre 
los hombres. Es en Cristo en quien la revelacion se ha consumado. Los apéstoles y demas 
testigos recogieron y transmitieron esa revelacién. Transmitir la revelacidn es lo mismo 
que transmitir a Cristo (traditio Christi), palabra ultima. 


j) Lalglesia entera, oyente y pregonera de la Palabra 


Una intencion profunda del concilio fue subrayar el primado de Dios y su Palabra. En 
el origen de la Iglesia y de nuestra salvacion esta el hecho de que Dios ha dialogado con 
la humanidad. Es un tema presente tanto en el proemio como en el epilogo de la consti- 
tucion sobre la revelacion. 

Esta constituci6n comienza subrayando la primacia de la Palabra de Dios sobre la 
Iglesia, cuya actitud se describe de una doble manera: «escuchar con devocidn» (religiose 
audiens) y «proclamar con valentia» (fidenter proclamans). El incipit de la const. Dei Verbum 
expresa con claridad la actitud con la que se situa la Iglesia ante la Palabra de Dios. Desde 
las primeras lineas, el texto expresa acertadamente la posici6n soberana de la palabra de 
Dios por encima de todo lo que diga y haga la Iglesia. 
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La primera actitud es escuchar. La Iglesia es siempre y permanentemente oyente de 
la Palabra. El gesto de entronizar el Evangelio durante las sesiones del concilio queria sig- 
nificar precisamente esta actitud de escucha. Para la Sagrada Escritura escuchar no es sdlo 
prestar oido atento, sino abrir el corazon (Hch 16,14), poner en practica (Mt 7, 24s) y obe- 
decer (Rom 1,5; 10,14ss; 16,26). La segunda actitud es proclamar con valentia (parresia). 
Precisamente porque la ha escuchado, puede proclamarla con confianza. Los Apdstoles 
vieron y oyeron la Palabra, para después proclamarla. El orden de sucesion de los términos 
es relevante. La actitud de escuchar expresa la existencia de la Iglesia, que esta abierta 
hacia Dios, y la actitud de proclamar expresa que la Iglesia esta vuelta hacia el mundo (cf. 
J. Ratzinger, «Kommentar zum |. Kapitel Dei Verbum» en LThK [ZVK II] 504). El destinatario 
de la revelacién es el mundo. La misionariedad es intrinseca a la revelacion. «Lo que he- 
mos visto os lo anunciamos» (1 Jn 1,3): habiendo escuchado y creido en la Palabra, puede 
proclamarse. «Para la comunidn»: asi se construye la comunidon (koinonia) con Dios en que 
consiste la Iglesia. 

Cuando, en el n.10, el concilio hable del magisterio de la Iglesia, sefalara la misma 
actitud respecto de la Palabra de Dios: «la escucha devotamente, la custodia celosamente, 
la explica fielmente». Como todo el pueblo cristiano, recibe con fe y piedad la palabra de 
Dios. Y subrayara el concilio que el magisterio «no esta por encima de la palabra de Dios, 
sino a su servicio, para ensenar puramente lo transmitido». 

En el capitulo segundo, el concilio desarrollara el modo cémo la Iglesia transmite 
la revelacion, describiendo la relacién entre Dios Trinidad y la Iglesia como un continuo 
coloquio esponsal. La revelacién es inseparable del proceso de tradicidn, de la Iglesia. La 
Iglesia es continuamente interpelada por la Palabra de Dios. Dios «sigue conversando» 
(DV 8) con la Iglesia: le habla en la Escritura, en la liturgia (cf. SC 7.33) y mediante los signos 
de los tiempos (GS 4.44). 

En el epilogo de Dei Verbum (n.26) vuelve a aparecer la relacién de la Iglesia con la re- 
velacion. Alli se expresa un deseo y una esperanza. El deseo es que con la lectura y estudio 
de los libros sagrados se difunda la Palabra de Dios (cf. 2 Tes 3,1), de manera que «el tesoro 
de la revelaci6n encomendado a la Iglesia vaya llenando el corazén de los hombres». La 
esperanza es que sea impulsada la vida espiritual «con la redoblada devocion a la palabra 
de Dios, que dura para siempre (Is 40,8; 1 Pe 1,23-25)». En este punto se realiza también 
una sugerente y fructifera comparacion entre el cuerpo eucaristico de Cristo, que edifica 
la Iglesia como cuerpo de Cristo, y la Palabra de Dios, que también es cuerpo de Cristo y la 
hace crecer. Son dos mesas de las que se alimenta la Iglesia. 


k) Revelacion de Dios y misterio del hombre 


En la revelacion resplandece la verdad sobre Dios y sobre la salvacion del hombre (cf. 
DV 2); los decretos de la voluntad de Dios «que se refieren a la salvacion de los hombres» 
(DV 6). La revelacion de Dios es, por ello, también revelacion al ser humano de su propio 
misterio. 
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En otros textos conciliares se pone de relieve la correlaci6n entre la revelacion y los 
deseos y busquedas del hombre. Resulta particularmente significativo el texto de GS 41. 
En él se presenta al ser humano como caminante, como ser a la busqueda. El hombre de- 
sea conocer, al menos confusamente, «el sentido de la vida, de su accidn y de su muerte». 
Pues bien, «solo es Dios [...] el que puede dar respuesta cabal a estas preguntas y ello por 
medio de la revelacién en su Hijo, que se hizo hombre». El misterio de Dios constituye 
«el fin ultimo del hombre». Por eso, cuando la Iglesia da a conocer al hombre «la mani- 
festacién del misterio de Dios» que se la ha confiado, descubre al hombre «el sentido de 
su propia existencia, es decir, la verdad mas profunda acerca del ser humano». La misma 
idea se refleja en el Decreto sobre la actividad misionera: «Al manifestar a Cristo, la Iglesia 
revela a los hombres la auténtica verdad de su condicién y de su vocacién integra» (AG 8). 

Asi mismo, se dice en Gaudium et Spes que «la Iglesia sabe muy bien que su mensaje 
conecta con los deseos mas profundos del coraz6n humano» (GS 21; cf. la misma convic- 
cidn en n. 13 y 37). Por ello, la revelacion es luz para comprender al ser humano y su voca- 
cidn, tema central de Gaudium et Spes. A la luz de la revelacion «tanto la sublime vocaci6n 
como la profunda miseria que los hombres experimentan encuentra significado» (n.13; 
cf. 22). Sobre todo en Cristo el hombre se comprende a si mismo y el significado de su 
existencia. «Realmente, el misterio del hombre solo se esclarece en el misterio del Verbo 
encarnado [...] el cual manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre 
la grandeza de su vocacidn» (n.22). El misterio de Cristo es la revelacién del misterio de 
Dios y del hombre al mismo hombre. En Cristo, revelacién y revelador del Padre, el ser 
humano puede comprender los problemas del propio hombre, sobre su origen y destino 
(n.12), su pecado (n.13), su dignidad (n.14-17; DH 9.12), el significado de la muerte y el 
mas alla (n.18). De esta manera «el que sigue a Cristo, hombre perfecto, también se hace 
él mismo mas hombre» (n.41). 


2. Profundizaciones y desarrollos posteriores 


La doctrina del concilio sobre la revelacién no es una novedad absoluta. En muchos 
puntos recoge elementos del magisterio precedente, si bien los situa en un contexto nue- 
vo, ofreciendo nuevas perspectivas. La const. Dei Verbum tiene una indudable riqueza, 
pero no es, ni pretende ser, un documento perfecto. El capitulo primero, de manera par- 
ticular, queria ser una introducci6n a toda la doctrina posterior y no se proyect6 como un 
tratamiento completo de la revelacion y la fe. No es extrano que la teologia posterior haya 
encontrado en estos textos ideas que ha desarrollado con posterioridad, pero también 
que, en los afos transcurridos desde que acab6 el concilio, hayan aparecido muchas cues- 
tiones nuevas. 


a) La influencia dela doctrina conciliar 


La concepcidn de la revelacion desarrollada por el concilio ha ejercido una profunda 
y positiva influencia en la teologia y también sobre la vida cristiana. Es undnime el reco- 
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nocimiento de que la doctrina conciliar ha marcado una orientacién y ha sehalado una 
direccién decisiva. Ha sido también fuente de una renovacidn teoldgica y pastoral que no 
era previsible con antelacién. Gran parte de los temas tratados en el capitulo primero de 
Dei Verbum han quedado incorporados a la reflexidn teoldgica: el caracter histdrico de la 
revelacion, la centralidad de Cristo, la dimensi6n trinitaria de la revelacion y la personali- 
zacion de los signos de credibilidad resultan doctrina comun entre los tedlogos. También 
ha influido el estilo de las declaraciones conciliares, incentivando a abandonar un voca- 
bulario demasiado conceptual y a adoptar un lenguaje mas biblico y personalista, mas 
accesible para el hombre actual. 

Particularmente Dei Verbum ha significado un progreso para la teologia fundamen- 
tal, propiciando una renovacion de esta materia. Al insistir en el caracter personal, hist6ri- 
co y salvifico de la revelaci6n, ha ayudado a superar conceptos abstractos de la revelacion 
establecidos a priori, presentaciones excesivamente apologéticas de la misma y una con- 
cepcidn ahistdrica de la revelaci6n, como un cuerpo de proposiciones comunicadas por 
Dios. Ayuda también a superar la dicotomia entre historia y doctrina, poniendo de relieve 
su relacion interna. 

Sin embargo, también es generalmente reconocido que es preciso seguir profundi- 
zando en la riqueza del concilio. La const. Dei Verbum es un documento vivo y estimulante. 
Aveces se ha valorado solamente como un documento que habla de la Biblia, sin advertir 
que su intencidn y contenido son mas amplios. Otras veces se ha prestado atencidn sdlo 
a las consecuencias practicas de este documento, olvidando las premisas. Ha sido leido 
también en discontinuidad con la doctrina precedente (Vaticano |) o como un «texto de 
compromiso» entre tendencias irreconciliables, lo cual destruye la unidad del texto conci- 
liar impidiendo una recta comprensidn del mismo. 

Por otra parte, la densa doctrina conciliar sobre la revelacién ha recibido en el pe- 
riodo postconciliar diversos desarrollos y profundizaciones por parte del Magisterio de la 
Iglesia. Recogida y profundizada en el Catecismo de la Iglesia Catdlica (Parte |, seccién I, 
cap.2: Dios al encuentro del hombre), ha sido expuesta nuevamente por Juan Pablo II en 
la Enc. Fides et Ratio (cap.1: la revelacién de la sabiduria de Dios). Sobre la revelacién ha 
reflexionado en profundidad también el Sinodo de los obispos de 2008 sobre «La Palabra 
de Dios en la vida y misidn de la Iglesia». La Exh. postsinodal Verbum Domini, de Benedicto 
XVI, en su primera parte («El Dios que habla») enriquece y profundiza la doctrina conciliar. 


b) Profundizaciones de la doctrina conciliar 


La concepcion de la revelacién contenida en el concilio ha sugerido diversos desa- 
rrollos y profundizaciones. Apuntaremos algunos temas mas importantes que han sido 
desarrollados. 

1. El caracter trinitario de la revelacidn. Uno de los temas presentes en Dei Verbum 
que ha sido profundizado por la teologia y el magisterio posteriores es el caracter trini- 
tario de la revelacién. Por la revelaci6n -se dice en Verbum Domini- «Dios se nos da a 
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conocer como misterio de amor infinito en el que el Padre expresa desde la eternidad su 
Palabra en el Espiritu Santo» (n.6). 

Diversos tedlogos han intentado explicar el papel de cada una de las personas divi- 
nas en la revelacion divina. Dios Padre es no solo meta sino también el origen de la revela- 
cidn. Es un tema ausente de Dei Verbum. El Padre es origen y fuente de la que brota la Pa- 
labra; es el revelador, que pronuncia su Palabra, nacida del Silencio. El Hijo es la revelacion, 
la Palabra partida del Padre, que no vuelve a El vacia, sino que quiere llevar consigo a toda 
la humanidad. El Espiritu Santo es quien hace patente y permanente la Palabra. La revela- 
cidn es el don que el Padre hace de su Hijo y del Espiritu Santo para la vida de los hombres. 

2. Concepcidn dialogal de la revelacion y la fe. El concilio supuso el abandono de 
la concepcidn instructiva de la revelacién y abrid paso a una consideracién personalista 
e histdrica. Invitd a la superacién de una perspectiva meramente apologética, para dar 
lugar a pensar teolégicamente la revelacion. Lejos de ser algo estatico, la revelacién es un 
acontecimiento dindamico de autocomunicacién divina. La revelacién tiene un caracter 
intrinsecamente dialogal. El Dios que en si mismo es didlogo, ha querido hacer participe 
al ser humano de ese didlogo, invitandole a compartir su vida. La primacia la tiene su 
Palabra, que es interpelaci6én, llamada y vocaci6n. Esta estructura dialogal es una realidad 
original y especifica de la revelaci6n cristiana. 

Aunque el concilio no usé explicitamente la categoria personalista de «encuentro» 
para referirse a la revelacion, la descripcidn que hizo de la misma autoriza a entenderla de 
esta manera. Pronto la teologia y también el magisterio recurrieron a la idea de «encuen- 
tro» para explicar tanto la revelaci6n como la fe. Mediante la revelacién divina —dira el 
Catecismo de la Iglesia Catdlica— «Dios viene al encuentro del hombre» (n.26). 

3. Revelacion e historia. También ha contribuido el concilio a presentar con todo 
realismo y fuerza el caracter histdrico de la revelacién, que habia sido relegado a segundo 
plano por la teologia de los manuales. La historia, junto con la palabra, es dimension cons- 
titutiva de la revelacion. 

La reflexién teoldgica posterior ha acentuado la consideracion de la historia como 
locus revelationis. A ello ha contribuido también la teologia del Circulo de Heidelberg (Pan- 
nenberg) que presenta la historia como lugar original de la comprensidn y expresion de 
la revelacion. Desde esta vision de la historia, se ha profundizado en las diversas etapas de 
la revelacion. El Catecismo de la Iglesia Catdlica se ha detenido en su exposicion (n.54-64), 
subrayando la alianza con Noé (n.56-58), tema ausente de Dei Verbum. 

Sin embargo, el concilio no articuld la relacidn entre revelacion e historia. La afirma- 
cidn cristiana de que la verdad de Dios nos llega a través de la historia ha sido desafiada 
por pensadores que, desde presupuestos distintos, sostienen la imposibilidad de que la 
verdad se manifieste en la contingencia de la historia. Para comprender esta realidad, la 
teologia ha recurrido a diversas categorias -especialmente a la de «universal concreto»- 
para explicar el hecho de que la revelacion «introduce en nuestra historia una verdad uni- 
versal y ultima» (Fides et Ratio, 14). 
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4. La persona de Jesucristo, centro de la revelacion. Para muchos autores, la contri- 
bucion principal de Dei Verbum a la comprension de la revelacion ha sido su cristocentris- 
mo. Siguiendo de cerca los datos del Nuevo Testamento, la constitucién conciliar acentua 
que Cristo es el centro de toda la historia reveladora, sintesis de todo el misterio de Dios. 
La recuperacion de Cristo como centro de la revelacién ha resultado muy fecunda para la 
teologia y constituye un punto de no retorno en la inteligencia de la misma. 

Dos temas han sido desarrollados de un modo particular. El primero es la conside- 
racion del misterio pascual como culmen de la revelacion divina. Precisamente la cruz, el 
silencio mortal del viernes santo es el lugar donde el Padre ha pronunciado su palabra de- 
finitiva. Esta palabra manifiesta todo su sentido en la resurreccién: la Pascua es revelacion 
plena de la potencia del amor de Dios Trinidad. El segundo tema es la «cristologia de la 
Palabra», sugerida en la Exh. apost. Verbum Domini 11-13, que considera toda la revelacién 
como obra de la Trinidad a través del Verbo. Esta Palabra divina ha entrado en el tiempo, se 
ha convertido en un hombre, tiene una voz y un rostro concreto que podemos contemplar. 

5. Jesucristo, signo de credibilidad de la revelacién. Siguiendo el enfoque perso- 
nalizado de los signos de credibilidad recogido en el concilio, la reflexi6n teoldgica ha 
desarrollado la comprensidn de Jesucristo como el gran signo de la revelaci6n, resituan- 
do todos los signos particulares en relaci6n con Jesucristo. En especial, los milagros y la 
resurrecci6n, son comprendidos como signos que emanan del centro de irradiaci6n que 
es Cristo (Latourelle). En la globalidad de su persona acontece la revelacién del Padre. 
Asi mismo se personaliza el signo de la Iglesia, comprendida como signo-sacramento de 
Cristo en el mundo. 


c) Desarrollos posteriores 


Sefhalamos finalmente una serie de temas que han sido desarrollados posteriormen- 
te y que han ido enriqueciendo la teologia de la revelaci6n. Responden en parte a proble- 
mas nuevos que han surgido después de la promulgacidén de Dei Verbum. 

1. La analogia de la Palabra de Dios. «Palabra de Dios» es una expresidn cargada de 
contenido y resonancias. Tiene un sentido amplio y rico, que debe mantenerse, evitando la 
frecuente identificaci6n de «palabra de Dios» y Sagrada Escritura. El Sinodo de los obispos 
sobre la Palabra de Dios (2008) reflexiond con acierto sobre esta analogia, tema que ha 
sido finalmente asumido por el magisterio de la Iglesia (cf. Exh. apost. Verbum Domini, 7). 

Lo que se quiere indicar al hablar de «analogia» esta muy bien expresado en la pro- 
posicion tercera del Sinodo mencionado: «La expresién Palabra de Dios es analdgica. Se 
refiere sobre todo a la Palabra de Dios en Persona que es el hijo Unigénito de Dios, nacido 
del Padre antes de todos los siglos, Verbo del Padre hecho carne (cf. Jn 1,14). La Palabra 
divina, ya presente en la creacién del universo y en modo especial del hombre, se ha re- 
velado a lo largo de la historia de la salvacién y es atestiguada por escrito en el Antiguo 
y en el Nuevo Testamento. Esta Palabra de Dios trasciende la Sagrada Escritura, aunque 
esta la contiene en modo muy singular. Bajo la guia del Espiritu (cf. Jn 14,26; 16,12-15) la 
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Iglesia la custodia y la conserva en su Tradicién viva (cf. DV 10) y la ofrece a la humanidad 
a través de la predicacién, los sacramentos y el testimonio de vida. Los Pastores, por lo 
tanto, deben educar al Pueblo de Dios a acoger los diversos significados de la expresién 
Palabra de Dios». 

2. Caracter eclesial de la revelacion. El concilio no articulé con amplitud la relaci6n 
entre la revelacion y la Iglesia. La presentacidn que se hace en el capitulo primero de Dei 
Verbum de la revelacion y la fe tiene en cuenta sobre todo los aspectos personales. Resulta 
significativo que en todo este capitulo no aparezca el término «lglesia». 

La teologia y también el magisterio posteriores han puesto el acento en que Dios se 
revela a un pueblo y que la revelacién sdlo puede recibirse, actualizarse e interpretarse en 
la Iglesia. Revelacidn e Iglesia son dos realidades que se implican mutuamente. El sujeto 
receptor de la revelacién es la Iglesia en su totalidad. Ella es creatura Verbi, fundada en la 
Palabra y crece en la medida en que se mantiene a la escucha de esta Palabra reveladora. 
La Iglesia esta al servicio de la revelaci6n porque tiene como misidon transmitir la Palabra 
de vida, el Evangelio. 

3. La sacramentalidad de la revelacion. Otro aspecto desarrollado por la teologia 
ha sido el caracter sacramental de la revelacion. Dios se acerca al hombre por medio de 
signos, que posibilitan su encuentro con nosotros. Esta estructura sacramental respeta la 
trascendencia de Dios y también la libertad humana. Los signos acontecen en la historia y 
reclaman una palabra que los explique, la cual pide ser acogida en la fe. 

El gran sacramento de Dios es Jesus de Nazaret, en cuya humanidad se expresa el 
misterio del Dios invisible. Este sacramento se prolonga y se hace presente en otros sacra- 
mentos derivados, siendo el principal la Escritura Santa. A través de ella, puede el hombre 
encontrarse con Cristo, que esta presente en su Palabra, sobre todo cuando es proclama- 
da por la Iglesia en la liturgia. 

De esta manera, la sacramentalidad se manifiesta como una categoria teoldgica 
fundamental para expresar la economia de la revelacién, que tiene su centro en Cristo 
y para presentar una comprensi6n mas unitaria de la revelacion. El estudio del caracter 
sacramental de la revelacién se ha visto enriquecido con la comprensién del ser humano 
como homo symbolicus, que se relaciona con la realidad mediante la imagen, el simbolo 
y la metafora. 

4. Revelacién y experiencia humana. A pesar de su orientacion personalista, Dei Ver- 
bum trat6 poco el tema de la relacién de la revelacidn con la experiencia humana. El uso 
de este concepto por parte de la teologia liberal (Schleiermacher) y el modernismo (sobre 
todo A. Sabatier) suscitdé los recelos de los tedlogos catélicos. Sin embargo, una concep- 
cidn mas amplia y comprensiva de la experiencia ha permitido desarrollar la relaci6n entre 
experiencia y revelacion. 

En su origen la revelacién es experiencia vivida por el pueblo de Dios, a través de los 
diversos mediadores (Moisés, los profetas, los sabios), y tiene su culmen en Jesucristo. La 
experiencia original y fundadora de Jesus es vivida por los discipulos y por la Iglesia apos- 
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tolica con la ayuda del Espiritu Santo. El creyente acoge por la fe esta revelacion y, con la 
ayuda de la gracia, «experimenta» (DV 8) los misterios que vive. 

5. Otro tema desarrollado ha sido la apertura del hombre a la Palabra de Dios. En la 
consideracidn de este tema el concilio se atuvo al esquema pregunta-respuesta, presen- 
tando la revelaci6n como respuesta a los mas profundos interrogantes del hombre. La 
teologia posterior ha puesto de relieve que la estructura misma del ser del hombre tie- 
ne caracter de pregunta, subrayando su apertura a la revelacion divina. Mientras algunos 
autores se han detenido en los dinamismos a priori que posibilitan cualquier experiencia 
particular (K. Rahner), otros tedlogos han profundizado en las diversas experiencias hu- 
manas que hacen patente esta apertura (pregunta por el sentido, conciencia de la propia 
insuficiencia, deseo de inmortalidad, apertura al bien, la verdad y la belleza, etc). Es signifi- 
cativo que el Catecismo de la Iglesia Catdlica, antes de exponer la revelacidn y la fe, se fije 
en sus presupuestos, presentando al hombre como un ser que «busca el sentido ultimo 
de su vida» (n.26) y que experimenta en si mismo un movimiento que le mueve a buscar 
al Dios que se revela. 

6. La revelaci6n como acontecimiento del lenguaje. El desarrollo de las diversas 
ciencias del lenguaje ha ayudado a comprender lo que significa la revelaci6n en cuanto 
«palabra» que Dios dirige al hombre, teniendo en cuenta todas las diversas dimensiones 
del lenguaje. La palabra humana no solo informa sobre acontecimientos y realidades (fun- 
cidn cognoscitiva), sino que expresa y suscita sentimientos y actitudes (funci6n emotiva) 
asi como invita a la accidn (aspecto conativo o activo). La Palabra divina cumple también 
estas funciones: es comunicacién de si mismo y de su voluntad, suscita actitudes vitales 
y tiene una fuerza apelativa, convocando y Ilamando al ser humano a vivir en su amistad. 
El estudio de los actos de habla ha puesto también de relieve el aspecto performativo del 
lenguaje, que aparece de modo singular en el lenguaje de la revelacion y la fe, particular- 
mente cuando es proclamado en la liturgia. 

Otro tema en el que se ha profundizado es en la hermenéutica del lenguaje de la re- 
velacidn. Los principios de la hermenéutica contemporanea han ayudado a comprender 
la revelacion en relacién intima con la comunidad linguistica que la acoge y, por ello, con 
un proceso de tradicién. También se ha profundizado en el sentido de las proposiciones 
de fe, comprendidas como acontecimientos del lenguaje y, por esto, ligadas a la historia. 

7. Revelacion y religiones. El desarrollo de la reflexidn teoldgica sobre las religio- 
nes ha conducido a profundizar en la relacion entre la revelacién cristiana y las religiones, 
tema que no fue desarrollado en Dei Verbum, aunque se pueden encontrar indicaciones 
preciosas sobre esta cuestién en otros documentos conciliares. En efecto, el concilio pre- 
sento las religiones de una manera positiva, descubriendo en ellas «cosas verdaderas y 
buenas» (OT 16), «cosas preciosas religiosas y humanas» (GS 92), «gérmenes de contem- 
placidén» (AG 18), «elementos de verdad y de gracia» (AG 9), «semillas del Verbo» (AG 11; 
15), «rayos de aquella verdad que ilumina a todos los hombre» (NA 2). Pero no articulé una 
respuesta a la relacidn. 
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En este campo se han abierto numerosos interrogantes y problemas: ;cdmo se con- 
cilia la universalidad salvifica del cristianismo y la particularidad de la revelacion? jqué 
relacion existe entre la revelacién cristiana y las religiones? se puede decir que éstas con- 
tienen elementos de revelacién? jqué valor tienen sus libros sagrados? Se trata de cues- 
tiones que obligan a clarificar el concepto mismo de «revelacidn» asi como el significado 
de Cristo como plenitud. 

8. Actualidad de la revelacién. La revelacién divina no puede considerarse sdlo 
como un acontecimiento del pasado. La revelacién es actualizada cuando es acogida por 
la fe, de manera que cada hombre y cada generacién escucha la Palabra de un modo 
nuevo. Esta Palabra ilumina las situaciones histdricas y sociales concretas en las que vive. 
Con la ayuda del Espiritu Santo, la Iglesia «recuerda» (cf. Jn 14,26) todo lo que Jesus ha 
dicho y crece en la comprensi6n de la Palabra divina. Se trata de un tema sugerido por 
el concilio, especialmente en la presentacion de la tradicién desarrollada en el n.8 de Dei 
Verbum: Dios sigue hablando con su esposa, la cual camina a los largo de los siglos hasta la 
plenitud de la verdad. Para subrayar la actualizacion de la revelacién en la Iglesia, algunos 
autores recurren a la expresion «revelaci6n dependiente» (O’Collins), que distinguen de la 
«revelacién fundante» que acontece en Cristo y es transmitida por los Apdstoles. 

9. Ladimensién practica de la revelaci6n. La revelacion y la fe tienen una dimensién 
social y politica. La acogida de Dios que se revela implica la revision de la propia vida y, 
por eso, la categoria de «conversidn» tiene un caracter constitutivo en teologia (J. B. Metz). 
Esta conversi6n no puede quedar en un nivel individual e interior, sino que tiene una di- 
mensidn social ya que el hombre sdlo se humaniza en comunion con los demas hombres. 
La revelacion tiene también un nivel practico-realizativo porque no se puede comprender 
la verdad revelada sdlo asimilando intelectualmente un conjunto de doctrinas, sino en la 
accion y el compromiso de hacerla vida. 

En definitiva, la reflexi6n conciliar sobre la revelacién fue punto de Ilegada de una 
teologia que deseaba ser mas biblica y patristica. Transcurridos cincuenta anos del conci- 
lio, Dei Verbum continua manteniendo su riqueza y densidad, siendo punto de referencia 
ineludible para cualquier reflexi6n sobre el acontecimiento de la revelacion. 
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FRANCISCO CONESA 


Sacerdocio 


SumarIo.— Introduccion. 1. El sacerdocio de Cristo participado en la Iglesia. a) El sacerdocio 
comun. b) El sacerdocio ministerial. c) La relacion entre el sacerdocio comin y el sacerdocio 
ministerial. d) El ejercicio del sacerdocio en los sacramentos. 2. El sacramento del Orden y el 
sacerdocio. 3. El Episcopado, plenitud del sacerdocio. 4. De la «Inter insigniores» a la «Ordinatio 
sacerdotalis». Bibliografia. 


Introduccién 


La ensefanza del concilio sobre el sacerdocio se enmarca entre dos afirmaciones 
cristoldgicas, llenas de consecuencias. 1) Cristo es el Unico Mediador entre Dios y los hom- 
bres (cf. 1 Tim 2,5) y, por tanto, El es también el unico Sacerdote; todo otro sacerdocio 
es una participacién en el sacerdocio de Cristo. 2) Precisamente porque la consagracion 
sacerdotal de Cristo estriba en la unidn hipostatica, Cristo, por su propia naturaleza de 
Hombre-Dios, es esencialmente Mediador y Sacerdote: no es posible participar de la vida 
de Cristo sin participar al mismo tiempo de su sacerdocio. En otras palabras: vivir con su 
propia vida —-como El mismo propone en la comparacion con la vid y los sarmientos (cf. 
Jn 15,1-8) - ha de tener necesariamente caracteristicas sacerdotales. De ahi que la Iglesia, 
Cuerpo de Cristo, sea esencialmente un Pueblo Sacerdotal. 

Es de gran penetracién exegética esta observacidn del card. Wojtyla sobre el lugar 
que ocupa el sacerdocio en el conjunto de la ensefhanza conciliar: «Podriamos de alguna 
manera decir que la doctrina del sacerdocio de Cristo y la participacién en él, es el mismo 
corazon de las ensefnanzas del ultimo concilio, y que en ella se encierra de algiin modo 
cuanto el concilio queria decir acerca de la Iglesia y del mundo» (Wojtyla, 182). El misterio 
de la Iglesia en su conjunto, al igual que el de su Sefor y Cabeza, es esencialmente un mis- 
terio sacerdotal, es participacién en la consagracion y mision sacerdotal de Cristo, es signo 
y realidad de ellas. La Iglesia es en Cristo, se dice ya en el primer numero de LG, «como un 
sacramento, 0 sea, signo e instrumento de la unidn intima con Dios y de la unidad de todo 
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el género humano». Esa unién intima de todos los santos con Dios es la obra que realiza 
el sacerdocio de Jesucristo. La Iglesia puede considerarse, pues, como sacramento del sa- 
cerdocio de Cristo. El misterio de la Iglesia como Pueblo sacerdotal es una de las perspec- 
tivas mas adecuadas para considerar tanto el sacerdocio de los fieles como el sacerdocio 
ministerial. Y viceversa: puede decirse que la perspectiva sacerdotal es una de las mas 
adecuadas para considerar el misterio de la Iglesia. Se trata, en definitiva, de la unidn con 
Dios y el culto a El, que son esencialmente sacerdotales. 


1. El sacerdocio de Cristo participado en la Iglesia 


En LG esta muy presente el pensamiento del sacerdocio de Cristo. Ya el n.10 -en el 
que se inicia el estudio del sacerdocio comun-, Cristo es presentado como el gran Sacer- 
dote que reune un pueblo sacerdotal en torno a si: «Cristo Sehor, Pontifice tomado de 
entre los hombres (cf. Heb 5,1-5), asu nuevo pueblo “lo hizo reino y sacerdotes para Dios, 
su Padre” (cf. Ap 1,6; 5,9-10)». 

El sacerdocio de Cristo puede ser participado de modo diverso. En el segundo pa- 
rrafo del n.10, encontramos la conocida afirmacion sobre la distincién entre el sacerdocio 
comun de los fieles y el sacerdocio ministerial: difieren essentia et non gradu tantum. Se 
trata de dos modos distintos de participar del mismo y Unico sacerdocio de Cristo. LG 
remite a dos textos de Pio XII cuya doctrina era bien conocida por los padres conciliares: 
la alocucién Magnificate Dominum (AAS 46 [1954] 669) y la enciclica Mediator Dei, n.108 
(AAS 39 [1947] 555). Desde la perspectiva del sacerdocio de Cristo, que es la que ahora 
nos ocupa, esto quiere decir que Cristo ejerce su sacerdocio de dos modos distintos: uno 
a través del sacerdocio de los fieles, y otro a través del sacerdocio jerarquico. En ambos 
sacerdocios se reflejan, aunque de modo diverso, los rasgos esenciales del sacerdocio de 
Cristo: tiene como finalidad el culto a Dios mediante la entrega de la propia vida, y la pa- 
labra y su poder regio. 

Es de gran importancia que el concilio situe ambas participaciones del sacerdocio 
de Cristo -el comun y el jerarquico- en el amplio campo de la Iglesia considerada toda 
entera como «una comunidad sacerdotal organicamente estructurada» (LG 11). Median- 
te esta doble participacién en su Sacerdocio, Cristo constituye a la Iglesia mediante una 
consagraci6n sacerdotal que la estructura. Observa Rodriguez que «los sacramentos que 
producen la estructura originaria de la Iglesia son en concreto aquellos que“imprimen’ ca- 
racter, como reza la doctrina tradicional: el Bautismo (y la confirmaci6én), por una parte, y el 
orden, por otra. Pero estos son precisamente los sacramentos que dan una participacion 
en el sacerdocio de Cristo. De ahi que la estructura nativa de la Iglesia nos presente los dis- 
tintos elementos y funciones de la sociedad eclesial estructurandose como radicalmente 
sacerdotales» (Rodriguez, 165). 

Se trata de una estructuracion que consiste esencialmente en la presencia y la mutua 
relacién de estos dos modos en los que Cristo ejerce su sacerdocio en la Iglesia y a través 
de la Iglesia. De ahi la radicalidad con que han de entenderse las conocidas palabras de 
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1 Pe 2,9, dirigidas a todos los cristianos: sacerdocio real, nacidn santa. Este parece ser tam- 
bién el sentido de LG 11 al hablar de «la condicién sagrada y organicamente estructurada 
de la comunidad sacerdotal», frase que no parece estar dicha en sentido metafdrico, sino 
en sentido propio. Cristo hace realmente participe a toda su Iglesia —pastores y fieles- de 
su mision salvifica. Cristo esta presente en todos los cristianos, que son alter Christus, ipse 
Christus; esta presente también con un modo nuevo de presencia en el sacerdocio jerar- 
quico. 

Ambas participaciones en la mediacion de Cristo suponen la participacion en sus tria 
munera. Los textos que hablan de Cristo como Mediador (1 Tim 2,5; Gal 3,19; Heb 8,6; 9,15; 
12,24) lo presentan como sacerdote, profeta y rey. No son tres ministerios adecuadamen- 
te distintos, sino tres aspectos diversos de la funcion salvifica del Unico mediador. Santo 
Tomas une estos tres ministerios en torno al nombre de Cristo: El es la fuente de todas las 
gracias (Sth. Ill q.22 a.1 ad 3). Las enciclicas Mystici corporis (29-VI-1943) y Mediator Dei (20- 
XI-1947) utilizan el esquema de los tria munera, a los que el concilio dedica una gran aten- 
cidn: LG los trata en los n.10-13.21.31.32.34. La unidad de Cristo y de su misién hace que 
los tria munera se impliquen mutuamente: el reinado de Cristo es un reinado sacerdotal y, 
a su vez, el sacerdocio de Cristo es un sacerdocio regio. En cada accion y en cada palabra, 
Cristo ejerce su Magisterio, su Sacerdocio y su Realeza, aunque, como es obvio, cada uno 
de los aspectos de la mediacién de Cristo se realiza y se manifiesta de manera especial 
segun los momentos determinados de su existencia. 

EI concilio «ha ligado la misién salvifica de Cristo a su triple potestad y funciédn de 
sacerdote, profeta y rey, y ha visto la estructura de la Iglesia como una consagracion de la 
misma en la que Cristo, por su Espiritu, le otorga una participacién sacramental de su triple 
munus en orden a hacer actual en el mundo la misién salvifica del Sefor. Pero esas tres 
funciones no se pueden distinguir adecuadamente entre si, pues forman un “complejo 
organico” radicado en la unidad de Cristo [...]. Por estar su centro ontoldgico en el Unico 
Mediador, su nucleo mas profundo es el sacerdocio (ontoldgico) de Cristo, que se desplie- 
ga en las dimensiones cultual, profética y regia de su actividad salvifica» (Rodriguez, 166). 

Esto mismo debe aplicarse de modo analdgico a la Iglesia, que participa de la vida y 
mision de Cristo. En lugares muy proximos a LG n.10, aparece subrayada la conocida divi- 
sion tripartita de los ministerios del Mediador (tria munera). He aqui dos ejemplos: «Para 
ello envio Dios a su Hijo, a quien constituy6 heredero universal (cf. Heb 1,2), para que fuera 
Maestro, Rey y Sacerdote nuestro, Cabeza del nuevo y universal pueblo de los hijos de 
Dios» (LG 13). Los fieles cristianos «hechos participes a su manera de la funcidn sacerdotal, 
profética y real de Jesucristo, ejercen, por su parte, la misidn de todo el pueblo cristiano en 
la Iglesia y en el mundo» (LG 31). Las citas en este sentido pueden multiplicarse. 

EI concilio no ha querido tratar de modo directo la cuestidn de cémo estan unidos 
entre silos ministerios del Mediador. Si en SC parecia que el concilio centraba su atenci6én 
en el aspecto cultico del sacerdocio de Cristo, en LG, al describir en qué consiste el sacer- 
docio de los fieles, incluye también el anuncio del evangelio: «Los bautizados son consa- 
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grados como casa espiritual y sacerdocio santo por la regeneracion y por la uncidn para 
que por medio de todas las obras del hombre cristiano ofrezcan sacrificios y anuncien las 
maravillas de quien los Ilam6 de las tinieblas a la luz admirable (cf. 1 Pe 2,4-10)» (n.10). 
Aunque el concilio no se plantea en este lugar de modo reflejo la unidad de los diversos 
ministerios del Mediador, al describir en qué consiste el ejercicio del sacerdocio de los fie- 
les y presentarlo como ofrenda y anuncio, insinda que también el sacerdocio de Cristo ha 
de concebirse como anuncio y ofrenda, es decir, en cuanto que abarca toda su mision. El 
testimonio y la transmisién del mensaje forman parte también de la dimensidn sacerdotal 
del pueblo de Dios. De otra parte, al tratar del sacerdocio ministerial, especialmente en PO 
2, el concilio coloca el sacerdocio jerarquico en relacidn no sdlo con la Eucaristia y con el 
culto cristiano, sino también con toda la misidn de los Apostoles. Desde la perspectiva de 
la participacién en la misidn apostdlica, los ministerios aparecen unidos ciertamente en 
torno al concepto de sacerdocio como fundamento en que se sustentan. «En este sentido 
-aunque el concilio no lo haya afirmado expresamente-, responde a la eclesiologia del 
Vaticano II el que la distinciédn entre “sacerdocio comun de los fieles” y “sacerdocio minis- 
terial” -que es esencial y no sdlo de grado- incluya también la doble forma de participar 
en la Iglesia los otros dos munera de Cristo: el regio y el profético» (Rodriguez, 166). Como 
sucede en Cristo, la raiz unificante de estos tria munera es el sacerdocio. 


a) Elsacerdocio comun 


LG 10 trata por extenso del sacerdocio comutn, y lo hace con gran apoyatura biblica, 
aduciendo Heb 5,1-5 para referirse al sacerdocio de Cristo; y Ap 1,6; 5,9-10, Rom 12,1 y 1 
Pe 2,4-10 y 3,15 para referirse al sacerdocio de los fieles. Era la primera vez que un concilio 
dedica atencién expresa a este tema, y la abundancia de citas biblicas es aducida no sdlo 
para argumentar a favor de la existencia del sacerdocio comun, sino también para indicar 
las coordenadas en que ha de entenderse. Comenta G. Philips, gran experto en LG, que 
«el concilio, intencionadamente, se abstiene de emplear las calificaciones “sentido pro- 
pio y sentido figurado” para referirlas al sacerdocio comun, a fin de evitar pronunciarse 
oficialmente sobre el caracter metaférico 0 no del sacerdocio comun». Segun el autor, 
«este problema no ha sido resuelto por via de autoridad» (Philips, 185-189). En este sen- 
tido, resultara de sumo interés el desarrollo de la doctrina sobre el sacerdocio comun en 
el magisterio y en la teologia postconciliar, que se orienta, como veremos, a entender el 
sacerdocio de los fieles como un sacerdocio verdadero y «en sentido propio». Segun LG 
10, en efecto, tanto el sacerdocio comun como el sacerdocio jerarquico son dos modos 
de participar verdaderamente en el Unico sacerdocio de Cristo; a los bautizados se les 
describe, ademas, de un modo simétrico al del sacerdocio jerarquico como «consagrados 
por la regeneracién y la uncidn del Espiritu Santo» que los constituye en «casa espiritual 
y sacerdocio santo». La Relatio al n.18 de LG matiza las funciones y contenidos de ambos 
sacerdocios intentando subrayar su distincién: el texto utiliza el término potestas cuando 
habla del sacerdocio jerarquico, y el de dignitas cuando trata del sacerdocio de los fieles. 
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«La segunda frase -recoge la Relatio- se construye de modo que evite la impresién de que 
los laicos fueran meramente pasivos. Tanto de los ministros como de los demas fieles se 
dice que pertenecen al Pueblo de Dios. Los ministros gozan de la sagrada potestad; pero 
todos los fieles participan de una verdadera dignidad» (cf. Gil Hellin, 153). 

Puede decirse, por tanto, que LG utiliza la palabra «sacerdocio» en sentido propio. 
Asi también se deduce por todo el contexto en que aparece la palabra sacerdocio, y de 
acuerdo con los modi rechazados por el concilio. En efecto, no se ha de llamar al sacer- 
docio de los fieles sacerdocio «espiritual» como contrapuesto al sacerdocio ministerial, 
ni sacerdocio «incoativo» por contraposicidn al sacerdocio pleno, ni «cierto sacerdocio», 
como si fuera un sacerdocio inconcreto (cf. Gil Hellin, 82). Resulta de gran interés el andlisis 
terminoldgico que ofrece G. Philips al comentar este numero de LG: el término «espiritual» 
se rechaza porque, aunque se diga que se han de ofrecer «hostias espirituales», también el 
sacerdocio ministerial abarca la vida del espiritu; el concepto de «sacerdocio incoativo» se 
rechaza, porque el sacerdocio de los fieles no es un sacerdocio que sea «inicio» del camino 
hacia el sacerdocio ministerial, ni el sacerdocio ministerial ha de entenderse como una 
«corona» 0 una «consumacidn» del sacerdocio de los fieles, sino que ambos son distintas 
participaciones del sacerdocio de Cristo. El texto latino utiliza sacerdotium commune y no 
sacerdotium universale, porque desde el punto de vista filoldgico, el término «universal» 
abarcaria todo tipo de sacerdocio, también el jerarquico. Esto lleva, como es Idgico, a en- 
tender ambos sacerdocios en sentido propio y analégico, puesto que ambos son partici- 
paciones distintas, pero de un Unico sacerdocio: el de Cristo (cf. Philips, 185-189). 

La naturaleza del sacerdocio de los fieles se manifiesta en su ejercicio. He aqui como 
lo describe LG 10: «Los bautizados son consagrados como casa espiritual y sacerdocio san- 
to [...] para que por medio de todas las obras del hombre cristiano ofrezcan sacrificios y 
anuncien las maravillas de quien los llamo de las tinieblas a la luz admirable (cf. 1 Pe 2,4- 
10)». Los bautizados son consagrados como sacerdocio santo para participar en la mision 
de la Iglesia, para hacer de la propia vida una ofrenda grata a Dios. A lo largo del concilio 
aparecera con frecuencia ese binomio «consagracién y misidn» referido al sacerdocio de 
Cristo y al sacerdocio jerarquico. Es lo que aparece también aqui referido al sacerdocio 
comun: los cristianos son ungidos por el Espiritu para que den culto a Dios y den a los 
hombres el testimonio de su vida y de su palabra. Tanto el culto como el anuncio son pre- 
sentados en este numero como rasgos del sacerdocio comun. 

Mas adelante, al tratar del culto que los cristianos deben dar a Dios, LG especifica aun 
mas las caracteristicas propias del sacerdocio de los fieles: «Todos los discipulos de Cristo, 
perseverando en la oracion y la alabanza de Dios (cf. Hch 2,42-47), han de ofrecerse a si mis- 
mos como hostia viva, santa y grata a Dios (cf. Rom 12,1); han de dar testimonio de Cristo 
en todo lugar, y, a quien la pidiere, han de dar también razon de la esperanza que tienen en 
la vida eterna (cf. 1 Pe 3,15)» (ibid.). La santidad personal, el ofrecimiento de la propia vida, 
el dar culto a Dios en y a través de las tareas ordinarias, el dar razon de la esperanza, cons- 
tituyen distintas facetas del ejercicio del sacerdocio de los fieles. LG 10 «no sdlo demuestra 
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clarisimamente la diferencia entre el sacerdocio jerarquico, fruto de un sacramento espe- 
cial de la Iglesia, y el sacerdocio ordinario de todos los cristianos, sino que senala también 
la participacién en el ministerio sacerdotal del propio Cristo, que es comun a todos los bau- 
tizados. Precisamente en esta comun participacidn se basa toda comunidén eucaristica con- 
creta y, con mayor razon, la de la comunidad de toda la Iglesia» (Wojtyla, 179). 

A tenor del texto del concilio, también forma parte de la dimension sacerdotal de 
la existencia cristiana la cooperacion en la mision de la Iglesia, pues el sacerdocio de los 
bautizados hace participar en el ministerio sacerdotal de Cristo. Y es que, en el sacerdocio 
de los fieles, al igual que en el sacerdocio de Cristo, son inseparables los dos términos del 
binomio consagracion y misidn: la misién brota de la consagracién; y ésta, a su vez, esta 
dinamizada hacia la mision. 

Ahora bien, la misi6n abarca los tres ministerios del Mediador, el profético, el sacer- 
dotal y el regio. Si antes se ha sefhalado la fuerza con que en algunos pasajes, al referirse 
al sacerdocio de Cristo, se habla de las tres funciones del Mediador -sacerdotal, regia y 
profética-, con el lenguaje utilizado desde Trento a la hora de distinguirlas, ahora hay que 
afadir -como ya se ha dicho- que estas tres funciones aparecen siempre armonica y es- 
trechamente unidas y, en casi todos los textos, son tratadas como facetas del mismo y 
Unico sacerdocio. Las tres forman parte de la Unica misidn. No se trata de tres ministerios 
yuxtapuestos, sino de tres modos diversos de ejercitar el sacerdocio; culto y testimonio, 
ofrenda de la propia vida y apostolado, son actos del sacerdocio de Cristo y son también 
actos del sacerdocio cristiano. 

LG ofrece en el n.11 una extensa descripcidn del ejercicio del sacerdocio de los fieles. 
En ella aparece nuevamente una idea clara: la dimensién sacerdotal de toda la Iglesia: «El 
caracter sagrado de la comunidad sacerdotal se acta por medio de los sacramentos y por 
medio de las virtudes», es decir, el culto se hace santidad personal y la santidad personal 
es acto de culto a Dios. El sacerdocio afecta, pues, a toda la vida y a todas las actitudes cris- 
tianas. «La actitud resultante de la participacién en el sacerdocio de Cristo halla su mani- 
festacién y se convalida no sdlo en el testimonio de la vida liturgica, sino también en toda 
la moral cristiana y en la aspiracidn de la santidad» (Wojtyla, 186). El ndmero termina con 
una afirmacion expresa de la llamada universal a la santidad, coherente con el sacerdocio 
comun: «todos los fieles de Cristo, de cualquier condicion y estado, estan llamados, cada 
uno por su camino, a la perfeccién de la santidad, que es propia de Dios». Toda la Iglesia 
esta llamada ala santidad, como toda ella esta llamada a dar culto a Dios, porque toda ella 
es sacerdotal. 

EI concilio no entra en la relacién existente entre el cardcter bautismal y el sacerdo- 
cio de los fieles, aunque si lo hace al hablar del caracter del sacramento del orden y del 
sacerdocio jerarquico: el caracter configura al sacerdote con Cristo para que pueda actuar 
in persona Christi Capitis. Parece ldgico establecer una analogia entre ambos caracteres. 
Por el contexto parece claro que se sobreentiende que el caracter bautismal configura con 
Cristo y, en consecuencia, habilita para participar en el culto y ofrecer la propia vida como 
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una ofrenda a Dios. Se trata, pues, de un culto que podria llamarse «existencial». En el tras- 
fondo de este pensamiento esta la tradicional definicién del caracter como deputatio ad 
cultum, deputacion para el culto (cf. Sth. Ill q.63 a.3 in c). 

A este respecto, es muy ilustrativo de la analogia existente entre los dos sacerdocios 
la descripci6n que hace LG 34 del modo en que Cristo actua a través de los fieles cristia- 
nos, precisamente porque participan de su sacerdocio: «Cristo Jesus, supremo y eterno 
sacerdote, porque desea continuar su testimonio y su servicio por medio de los laicos, 
los vivifica con su propio Espiritu e ininterrumpidamente los impulsa a toda obra buena 
y perfecta. Pues a quienes asocia intimamente a su vida y a su mision, también los hace 
participes de su oficio sacerdotal, con el fin de que ejerzan el culto espiritual para gloria 
de Dios y salvacién de los hombres». Parece evidente la analogia con el caracter del sacer- 
docio jerarquico, que hace posible que Cristo ejerza su sacerdocio a través del ministro. 


b) El sacerdocio ministerial 


Encontramos los principales desarrollos de la doctrina sobre la naturaleza del sa- 
cerdocio jerarquico en LG 10-11.18-29, PO 2, y en el proemio de OT, donde se habla de 
la cunidad de todo el sacerdocio catdlico». Existen también alusiones a la naturaleza del 
sacerdocio jerarquico en otros lugares, como, por ej., CD 3. 

PO dedica el n.2 a desarrollar la teologia del sacerdocio ministerial en un capitulo 
titulado significativamente E/ presbiterado en la mision de la Iglesia. Se destaca la convic- 
cidn de que la Iglesia es toda ella sacerdotal y toda ella participa de la misma mision. «El 
Sefhor Jesus, “a quien el Padre santificé y envid al mundo” (Jn 10,36), hizo participe a todo 
su Cuerpo mistico de la uncién del Espiritu Santo con que El esta ungido; puesto que en 
EI todos los fieles se constituyen en sacerdocio santo y real, ofrecen a Dios, por medio de 
Jesucristo, sacrificios espirituales, y anuncian el poder de quien los llam6 de las tinieblas 
a su luz admirable [...]. Mas el mismo Sefor constituy6 a algunos de ellos ministros que, 
ostentando la potestad sagrada en la sociedad de los fieles, tuvieran el poder sagrado del 
Orden, para ofrecer el sacrificio y perdonar los pecados, y desempenaran publicamente, 
en nombre de Cristo, la funci6n sacerdotal en favor de los hombres, para que los fieles se 
fundieran en un solo cuerpo, “en el que no todos los miembros tienen la misma funcidn” 
(Rom 12,4). Asi pues, enviados los apdstoles como El habia sido enviado por el Padre, Cris- 
to hizo participes de su consagracion y de su misién, por medio de los mismos apéstoles, 
a los sucesores de éstos, los obispos, cuya funcidn ministerial se ha confiado a los presbi- 
teros en grado subordinado». 

Son muchas las cosas que conviene destacar en este parrafo a la hora de considerar 
la teologia del sacerdocio. La primera es la perspectiva fontal y pneumatoldgica en que 
se situa el sacerdocio de Cristo. Cristo hace participe a toda la Iglesia de su uncion por el 
Espiritu Santo. Por esta razon, los fieles se constituyen en sacerdocio santo y lo ejercen 
ofreciendo a Dios su propia vida y anunciando las maravillas de Dios. Ademas, Cristo cons- 
tituy6 a algunos de entre ellos en ministros otorgandoles la sagrada potestad del Orden 
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de modo que desempenasen publicamente la funcidn sacerdotal. Sacra potestas y publice 
aparecen como rasgos distintivos del sacerdocio jerarquico. El sacerdocio comun, en cam- 
bio, esta en la base de esta nueva participacién en el Sacerdocio de Cristo. El sacerdote 
puede ser «escogido de entre los hombres» (Heb 5,1), porque todo el Pueblo de Dios es ya 
sacerdocio regio. A su vez, el sacerdocio jerarquico esta al servicio de la unidad, como esta 
al servicio de la Eucaristia de la que brota la unidad de la Iglesia. Se trata de una unidad 
que podriamos llamar «sinfénica», porque es una unidad dentro de la variedad, también 
en el sacerdocio. Es la Iglesia entera la que celebra la Eucaristia; el sacerdocio jerarquico 
hace presente a Cristo actuando in persona Christi; el sacerdocio de los bautizados par- 
ticipa activamente ofreciendo el sacrificio junto con el sacerdote y ofreciendo al mismo 
tiempo sus «sacrificios espirituales». 

Dentro del pueblo sacerdotal, el sacerdocio jerarquico comporta una manera pe- 
culiar de participar del sacerdocio de Cristo, que constituye el proprium de los ministros 
sagrados en la Iglesia. Este proprium no es otra cosa que la potestas para actuar publice en 
nombre de Cristo, es decir, para llevar a cabo la re-praesentatio Christi, la actuacion in per- 
sona Christi Capitis. Todos los bautizados precisamente por su uncidn por el Espiritu estan 
identificados con Cristo y lo hacen presente; los sacerdotes son de nuevo identificados con 
Cristo de modo que pueden actuar in persona Christi. Por eso, puede decir el concilio: «En 
los obispos, a quienes asisten los presbiteros, Jesucristo nuestro Sefor esta presente en 
medio de los fieles como Pontifice Supremo» (LG 21). La expresion conciliar es de notable 
importancia: los obispos hacen presente a Cristo como «Sumo Sacerdote», es decir, como 
el Sacerdote que da el culto supremo a su Padre en medio de su pueblo. La re-praesenta- 
tio es la razén fundamental en que se apoya la teologia del caracter del sacramento del 
Orden. He aqui cdmo lo expresa PO 2: «Los presbiteros, por la uncidn del Espiritu Santo, 
quedan marcados con un caracter especial que los configura con Cristo Sacerdote, de tal 
forma que pueden obrar en la persona de Cristo, Cabeza». El sacerdote hace presente a 
Cristo Sacerdote en medio de un pueblo sacerdotal; lo hace primariamente presente de 
modo sacramental, es decir, no por su santidad o por sus virtudes, sino por la objetividad 
de su consagracion, por el caracter indeleble con el que ha sido configurado con Cristo. 

Esto hace que el sacerdocio jerarquico deba estar presente en la Iglesia de modo 
insoslayable y al mismo tiempo que sea irreductible al sacerdocio de los fieles. Existe una 
buena razon de congruencia en apoyo de esta verdad: «La congregatio fidelium no se au- 
todona la salvacién que debe testimoniar, ni genera la Palabra y el Sacramento que salvan, 
sino que es Cristo el que salva. Por eso los cristianos sdlo pueden ser hostias vivas recibien- 
do de Cristo en el hoy de la historia la fuerza de su palabra y de su sacrificio [...]. Esta es la 
razon de ser del ministerio eclesiastico: constituir el signo e instrumento infalible y eficaz 
de la presencia de Cristo, Cabeza de su Cuerpo, en medio de los fieles» (Rodriguez, 172). 

El caracter que se confiere con el sacramento del orden hace posible esta re-praesen- 
tatio Christi. A su vez, la realidad de esta re-praesentatio da razon de por qué se requiere 
un caracter para esta presencializacién de Cristo. PO lo dice rotundamente, con esa per- 
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feccidn estilistica propia del latin: el sacerdocio peculiari tamen illo Sacramento confertur, 
quo Presbyteri, unctione Spiritus Sancti, speciali caractere signantur et sic Christo Sacerdoti 
configurantur, ita ut in persona Christi Capitis agere valeant. El concilio recurre con viveza 
a la teologia del «caracter». La linea argumentativa es sencilla: el ministerio del sacerdote 
hace «sacramentalmente» presente a Cristo en medio de la comunidad; de ahi la coheren- 
cia de la actuaci6n in persona Christi Capitis y, en consecuencia, la «necesidad» de que en el 
sacramento del Orden se dé una configuracidn especial con Cristo Sacerdote y Pastor por 
medio del caracter. He aqui consagracion y mision indisolublemente unidas: la mision -la 
repraesentatio Christi- «exige» esa especial configuracidén con Cristo Sacerdote que confie- 
re el caracter del sacramento del orden; y, a su vez, esa configuracién tiene como finalidad 
el ministerio que hace presente a Cristo Sacerdote en medio de la Iglesia. 


c) Larelacion entre el sacerdocio comun y el sacerdocio ministerial 


El sacerdocio de los fieles «necesita» del sacerdocio ministerial para su misma reali- 
zacion como Iglesia; y, a su vez, el sacerdocio ministerial esta al servicio del sacerdocio de 
los fieles: el sacerdote consagra a los fieles haciéndoles pueblo de Dios por medio de la 
predicacion y de los sacramentos, especialmente, por la Eucaristia. La relaci6n mutua en- 
tre el sacerdocio comtn y el jerarquico queda resaltada por la puntualizacién que hace el 
concilio al hablar de la diferencia que existe entre ellos en este lugar de LG que nos ocupa: 
ambos sacerdocios se diferencian esencialmente, no sdlo en grado. Esta formula, utilizada 
para significar la distincidn estructural de ambos sacerdocios, «tiene su historia debatida 
y examinada. Y, a través de la discusidn a la que estuvo sometida, no puede afirmarse que 
su redaccidn haya sido expresién que admite diversas interpretaciones» (Fernandez, 77). 
El texto y su sentido son claros: ambos sacerdocios, que brotan del Unico sacerdocio de 
Cristo, han de entenderse en sentido analdgico, no en sentido univoco con una diferencia 
de mayor o menor intensidad. 

El concilio ensefa que el sacerdocio de los fieles ha de considerarse primario en el or- 
den ontolégico, como perteneciente a todo el Pueblo de Dios, y el sacerdocio ministerial 
esta a su servicio, es decir, se encuentra situado en el interior del Pueblo sacerdotal para 
hacer presente en él a Cristo Sacerdote, Cabeza y Pastor, y hacer posible asi la existencia y 
el ejercicio del sacerdocio de los fieles. «A la luz de los textos conciliares vemos claramente 
cual es el sentido de la “subordinacién” reciproca entre sacerdocio comun y sacerdocio 
jerarquico en la Iglesia. Cristo instituy6 el sacerdocio jerarquico en la Iglesia en funcidn del 
comun. Por esta razon, no sdlo es “jerarquico’, sino “ministerial”, y debe servir (ministrare) 
para que en el Pueblo de Dios se mantenga y desarrolle todo cuanto da testimonio de la 
participacion en el sacerdocio de Cristo» (Wojtyla, 183). 


d) El ejercicio del sacerdocio en los sacramentos 


El sacerdocio de Cristo y el de la Iglesia ocupan un lugar importante en SC, sobre 
todo al tratar de la liturgia como simultanea actio Christi y actio Ecclesiae. Se trata de una 
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accion sacerdotal conjunta: «Realmente en esta obra tan grande por la que Dios es per- 
fectamente glorificado y los hombres santificados, Cristo asocia siempre consigo a su 
amadisima esposa, la Iglesia, que invoca a su Sefor y por El tributa culto al Padre. Con 
razon, pues, se considera la liturgia como obra del sacerdocio de Jesucristo (opus Christi 
sacerdotis), en el que se significa a través de los signos sensibles, y cada uno a su manera 
realiza la santificacidn del hombre, y asi el Cuerpo mistico de Jesucristo, es decir, la Cabeza 
y sus miembros, ejerce el culto publico e integro» (SC 7). Dado el tema central de SC -la 
liturgia—, el sacerdocio es visto sobre todo en su dimension cultica, que constituye su nu- 
cleo central. La doctrina clasica entiende el caracter sacramental como una configuraci6n 
con Cristo que hace participar a los fieles en su sacerdocio y, por tanto, estan Ilamados a 
ejercerlo primordialmente en los sacramentos. El caracter se suele definir como deputatio 
ad cultum christianum: precisamente por eso se dice que quienes reciben el caracter son 
configurados con Cristo Sacerdote. 

EI concilio se mueve en esta linea. Los textos en ese sentido son abundantes: «Todas 
sus obras —dice refiriéndose a los fieles cristianos-, sus oraciones e iniciativas apostolicas, 
la vida familiar y conyugal, el cotidiano trabajo, el descanso de alma y de cuerpo, si son 
hechas en el Espiritu, e incluso las mismas pruebas de la vida, si se sobrellevan paciente- 
mente, se convierten en sacrificios espirituales, aceptables a Dios por Jesucristo (cf. 1 Pe 
2,5), que en la celebracién de la Eucaristia se ofrecen piadosisimamente al Padre junto con 
la oblacion del cuerpo del Sefor. De este modo, también los laicos, como adoradores en 
todo lugar, actuan santamente, consagran el mundo al mismo Dios» (LG 34). 

Toda la vida se convierte asi en acto de culto a Dios. Esto da razon de la estructura 
sacerdotal de la Iglesia. El sacerdocio de la Iglesia se ejerce en todos los actos de la vida, 
pero se ejerce especialmente en la celebracién de la Eucaristia; en ella se revela también 
el modo en que se relacionan ambos sacerdocios. «La principal manifestacion de la Iglesia 
-leemos en SC 41- se realiza en la manifestaci6n plena y activa de todo el Pueblo san- 
to de Dios en las celebraciones liturgicas, particularmente en la Eucaristia, en una mis- 
ma oracion, junto al Unico altar, donde preside el obispo rodeado de su presbiterio». Los 
presbiteros, «en torno al obispo como gran sacerdote», actuan in persona Christi Capitis al 
confeccionar la Eucaristia, haciendo presente a Cristo Sacerdote y su sacrificio; los fieles 
cristianos «no asisten» pasivamente, sino que participan «plena y activamente» en la San- 
ta Misa, convirtiendo toda su vida en acto de culto a Dios precisamente por su unién con 
la Eucaristia. De este modo, la liturgia es ejercicio de la diversa participacién en el Unico 
sacerdocio de Cristo por parte del celebrante y por parte de los fieles, es decir, por parte 
de toda la Iglesia (cf. SC 41). Puede decirse que «la Iglesia se manifiesta en la liturgia» y a la 
vez que «en ella se realiza como comunidad jerarquica» (Wojtyla, 189). Mas aun: cuando se 
da participacién plena y activa de todo el Pueblo santo de Dios en las celebraciones litur- 
gicas, especialmente, en la Eucaristia, «la Iglesia se manifiesta entonces como sacerdocio 
regio, como comunidad del Pueblo de Dios que participa realmente en el sacerdocio de 
Cristo» (ibid.). 
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2. El Sacramento del Orden y el sacerdocio 


Los diversos grados existentes en el ministerio jerarquico indican participaciones di- 
versas en la misma linea de la teologia de la re-praesentatio Christi, pero esta diferencia no 
es comparable con la diferencia existente entre el sacerdocio de los fieles y el sacerdocio 
ministerial: no se trata de participaciones que tienen lugar diverso modo, sino de diversas 
participaciones en la que una constituye «la plenitud»: el episcopado es la plenitud del 
sacerdocio. LG 21 llama al ministerio episcopal no sdlo plenitudo sacerdotii, sino también 
summum sacerdotium y sacri ministerii summa. Indiscutiblemente la mayor novedad que 
aporta el Vaticano II con respecto a la teologia del sacerdocio de los siglos precedentes 
es la nitidez con que declara la sacramentalidad del episcopado, a la que dedicaremos el 
epigrafe siguiente. 

Ademas de la declaraci6n conciliar de la sacramentalidad del episcopado hay que 
sehalar otra novedad mas: haber tomado el episcopado como el primum analogatum del 
sacerdocio jerarquico, introduciendo asi un fructifero cambio de perspectiva a la hora de 
hablar del sacerdocio ministerial, cambio esencialmente relacionado con la consideracién 
del sacerdocio jerarquico en relacién con la mision de colegio apostdlico al que sucede el 
colegio episcopal. Si antes, por su relacidn con el sacrificio, se consideraba al sacerdocio 
presbiteral como el primum analogatum del sacerdocio jerarquico, y se consideraba que 
el episcopado anadia a este sacerdocio una plenitud de «jurisdiccién», ahora es el episco- 
pado el que es considerado como el portador de la plenitud sacramental de la mision y el 
punto de partida para hablar del sacerdocio ministerial. 

Al decir esto, se ha aludido ya a una tercera novedad de suma importancia aportada 
por el concilio Vaticano II: el sacerdocio jerarquico no aparece polarizado exclusivamente 
en el sacrificio, como se hizo en las sesiones XXII y XXIII del concilio de Trento, sino que 
aparece referido esencialmente a la misién de los Apéstoles que es al mismo tiempo par- 
ticipaci6n en la misidn de Cristo. Esta perspectiva se ha mostrado muy fecunda en mu- 
chos campos, especialmente en el terreno de la espiritualidad sacerdotal, pues en ella se 
destaca vigorosamente que el cumplimiento de la misién -es decir, el ejercicio del triplex 
munus- es el lugar y el medio de la propia santificacion. 

Todo esto, a su vez, permite proponer como sintesis de la teologia y de la espiritua- 
lidad del sacerdocio jerarquico la uniédn entre «consagracién y misidn». Como ya se ha 
dicho, esta unidn entre consagracién y misidn es también aplicable de modo andlogo al 
sacerdocio comun. Este binomio parece sintetizar lo mas esencial de todo sacerdocio cris- 
tiano mas alla de las diferencias que se den en su participacién. La consagraci6n configura 
con Cristo Sacerdote y lleva consigo el dinamismo hacia el empefo en la misién y, a su 
vez, la misién viene caracterizada por la especial configuracién sacerdotal con Cristo que 
es la consagracion. En el caso del sacerdocio jerarquico, los diversos ministerios se realizan 
«presencializando» a Cristo. El caracter que imprime el sacramento del Orden y la inme- 
diata consecuencia de la habilitacién para actuar in persona Cristi Capitis se constituyen asi 
en los rasgos que caracterizan el ejercicio del triplex munus por el sacerdocio jerarquico. 
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3. El episcopado, plenitud del sacerdocio 


En LG 21 se ensefia con claridad que el episcopado es sacramento, zanjando asi una 
discusién de siglos: «Este santo sinodo ensefa que con la consagracidn episcopal se con- 
fiere la plenitud del sacramento del orden que por esta razon se llama en la liturgia de la 
Iglesia y en el testimonio de los Santos Padres supremo sacerdocio o cumbre del ministerio 
sagrado». (Para el status quaestionis en los aledanos del concilio, cf. Villar, 122-126; Pozo, 
127.135). 

La palabra «consagracién» esta tomada en el mismo sentido y con las mismas con- 
secuencias con que se utiliza al hablar del sacerdocio de los presbiteros: la imposicién de 
las manos y la oracidn confieren la gracia e imprimen el sacrum characterem que configura 
con Cristo Sacerdote y Pastor. He aqui las palabras de LG 21: «Con la imposicién de las 
manos y las palabras consecratorias se confiere la gracia del Espiritu Santo y se imprime 
el sagrado caracter, de tal manera que los obispos en forma eminente y visible hagan las 
veces de Cristo, Maestro, Pastor y Pontifice y obren en su nombre». Las expresiones utiliza- 
das no dejan lugar a duda alguna: no sdlo son simétricas a las que se utilizan para hablar 
del sacerdocio de los presbiteros —-especialmente la relacién caracter sacramental/actua- 
cidn in persona Christi-, sino que muestran también el sentido en que ha de entenderse la 
afirmacion de que reciben la «plenitud del sacerdocio»: por su configuracién sacramental 
con Cristo, los obispos actuan in persona Christi en forma eminente y visible: eminenti ac 
adspectabili modo. Esta re-praesentatio Christi tiene lugar en todo el ejercicio del ministerio 
episcopal. Asi lo advierte la Relatio al explicar la actuaci6n in persona Christi: en el obispo 
tiene lugar la presencia operativa de Cristo, Pontifice y Pastor (cf. Gil Hellin, 240-242). Nue- 
vamente encontramos la unidad de los tria munera. Se trata de una presencia en orden a 
la predicacion, el ministerio de los sacramentos y el gobierno de la Iglesia, que es esencial- 
mente distinta de la presencia de Cristo en el sacerdocio comun. 

Toda la teologia del episcopado desde las recomendaciones de Clemente de Roma 
o de Ignacio de Antioquia (aquel famoso nihil sine episcopo) hasta nuestros dias encuentra 
aqui una luz espléndida: el obispo «hace visible» a Cristo en medio de la Iglesia de modo 
eminente. Cristo actua misteriosamente a través del obispo en virtud de esta nueva con- 
figuracion con El por la consagracién episcopal. Es la misién episcopal la que hace muy 
coherente —podria decirse que necesaria— esta nueva configuracién sacramental con Cris- 
to. «Esta presencia activa de Cristo reclama un vinculo de naturaleza ontoldgica entre El y 
los obispos: de lo contrario, tal representacién seria meramente extrinseca. Si los obispos 
son signos de la accidn del Senor se debe a una realidad interior que los configura con 
Cristo con una intensidad y transformacion proporcional a los oficios que deben realizar 
en nombre de Cristo, Maestro, Sacerdote y Pastor» (Villar, 127). De ahi la conveniencia de 
la existencia de un «caracter» propio del episcopado que sea signo de Cristo no sdlo por 
su potestas, sino también por su realidad interior. El concilio, sin embargo, no quiso dirimir 
la cuestion de si se trata de un nuevo caracter distinto del caracter del presbiterado, o de 
una intensificacién y acabamiento del caracter presbiteral (cf. Villar, 128). 
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Los comentadores de LG hacen notar que el concilio dejé claro que la presencia 
de Cristo en el obispo no es idénticamente la misma que la presencia en los presbiteros: 
de ahi esa afirmacién que venimos considerando: esta presente eminenti ac adspectabili 
modo. Lo que esta claro es que con la «consagracién sacramental» se confiere el caracter 
y el obispo es constituido miembro del cuerpo episcopal. Y todo esto gracias a la accién 
del Espiritu Santo como explicita LG 21: «Para realizar estos oficios (munera) tan altos, los 
apostoles fueron enriquecidos por Cristo con la efusién especial del Espiritu Santo (cf. Hch 
1,8; 2,4; Jn 20,22-23), y ellos, a su vez, por la imposicién de las manos transmitieron a sus 
colaboradores el don del Espiritu (cf. 1 Tim 4,14; 2 Tim 1,6-7), que ha llegado hasta noso- 
tros con la consagracion episcopal». 

El concilio recuerda en este texto dos intervenciones claras del Espiritu en la primera 
comunidad: Pentecostés y la aparicion de la tarde de Pascua recogida en el evangelio de 
Juan. Esto lleva a pensar con razon que «la ordenacién episcopal es la actualizacion de la 
“gracia apostolica” de Pentecostés; es decir, la ordenacidn de un obispo revive el aconteci- 
miento de Pentecostés, cuando los Apéstoles recibieron el Espiritu Santo prometido por 
Jesus» (Villar, 128). Podria decirse que en la consagracién episcopal «revive» la accidn del 
Espiritu en los acontecimientos fundacionales del Colegio apostdlico. De ahi la alusién 
no solo a Pentecostés, sino también a la aparicion de la tarde de Pascua en que Cristo 
derrama su Espiritu sobre los Apdstoles. Algunos Padres de la Iglesia consideraron esta 
donacién pascual del Espiritu «como una verdadera ordenacion sacerdotal» (Villar, 130 
nota 22). Como es Idgico, el concilio no entra a dilucidar esta cuestion: le basta considerar 
ambos acontecimientos como una donacion particular del Espiritu a los Apdstoles, dona- 
cidn que se vuelve a hacer presente en la consagraci6n episcopal. 

Desde aqui se comprende mejor un tema que se apuntaba mas arriba: qué se esta 
diciendo con «plenitud del sacerdocio». Desde luego, esta plenitud no se puede entender 
como «una adicion a unos grados inferiores por los que se asciende en el ministerio orde- 
nado, sino que es la plenitud desde la que hay que comprender —como incluidos en él- los 
demas ministerios» (Villar, 134). Interesa al respecto advertir una puntualizacion de la Rela- 
tio segun la cual se ha de decir que el episcopado es plenitudo seu totalitas del sacerdocio, 
que contiene en si todas su partes, mejor que llamarle supremus gradus sacramenti (cf. Gil 
Hellin, 199-200). Una segunda puntualizacion es la peticién de numerosos padres concilia- 
res en este sentido. Esto se complementa con la cantidad de veces en que el concilio habla 
del obispo «asistido por presbiteros» (LG 21) o llama a los presbiteros «Ordinis episcopalis 
cooperatores» (PO 2), mostrando asi la relaci6n mutua entre episcopado y presbiterado 
exigida en virtud del mismo sacramento, y no como si los sacerdotes «de segundo grado» 
fuesen sacerdotes «de modo imperfecto». Se recogen en estos pasajes dedicados a la teo- 
logia del episcopado no sdlo el cambio de perspectiva teoldgica, sino también la gran ri- 
queza doctrinal contenida en los primeros Sacramentarios y, especialmente, lo sehalado en 
la Traditio apostolica. Se recogen también los ubérrimos frutos del movimiento liturgico. El 
concilio ha querido dejar constancia de ello en las abundantes notas liturgicas y patristicas. 
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El obispo no puede ser considerado como un alto funcionario, sino como el Pontifice 
de su pueblo y el centro espiritual de su Iglesia. En los obispos, Nuestro Sefor «esta pre- 
sente en medio de los fieles como Pontifice Supremo» (LG 21); el obispo, «revestido de la 
plenitud del sacramento del orden, es el administrador de la gracia del supremo sacerdocio, 
sobre todo por medio de la Eucaristia que él mismo distribuye, ya sea por si, ya sea por 
otros y que hace vivir y crecer a la Iglesia» (LG 26). Insistiendo en el caracter de Pontifice 
que tiene el obispo, ahade el concilio: «Toda celebracion de la Eucaristia la dirige el obis- 
po, al cual ha sido confiado el oficio de ofrecer a la divina majestad el culto de la religién 
cristiana y de administrarlo conforme a los preceptos del Senor y las leyes de la Iglesia» (LG 
26). En este aspecto la relacién del obispo con la Eucaristia no es la misma que la del pres- 
bitero, aunque ambos tengan el poder de consagrar. También en relacidn con la Eucaristia 
tiene lugar lo que se esta queriendo decir de los presbiteros como «cooperatores Ordinis 
episcopalis» (PO 2): «Toda celebracién de la Eucaristia la dirige el obispo». 

No es infrecuente encontrar apreciaciones sobre la pobreza de la teologia preconci- 
liar del episcopado echando toda la responsabilidad a la perspectiva tridentina, tan cen- 
trada en la capacidad de celebrar la Eucaristia que, desde el punto de vista de la potestas 
ordinis, parece idéntica en el obispo y el presbitero. Siempre son malas las perspectivas 
unilaterales, pero quizas en este caso, la perspectiva sacrificial no haya sido la Unica razon 
de semejante malentendido. Quizas haya influido también de modo decisivo el descono- 
cimiento de la liturgia antigua por parte de los tedlogos medievales. Ciertamente, al igual 
que el episcopado también el presbiterado es conferido por la gracia del Espiritu y una 
consagraci6n que comporta el caracter, que habilita para la actuacién in persona Christi 
Capitis, es decir, para ejercer una verdadera re-praesentatio Christi (cf. PO 2). También es 
mediante esa consagraciédn como los presbiteros participan de los tria munera. Pero la 
peculiaridad de esta participacién viene determinada por la naturaleza del episcopado al 
que el presbitero esta «unido», «asiste», y del que es «cooperador» segun la exigencia de 
esta doble participacién sacramental en el sacerdocio jerarquico. 


4. Dela «Inter insigniores» a la «Ordinatio sacerdotalis» 


EI concilio Vaticano II no abord6 el tema de la participacién de la mujer en el sacer- 
docio ministerial, pero su importante desarrollo de la teologia del sacerdocio como par- 
ticipacién en la misidn de los Doce y, especialmente, su ensehanza sobre la teologia del 
caracter y la actuaci6n in persona Christi Capitis, sehalan los puntos cardinales que han de 
orientar la respuesta en esta cuestion. A ello ha de sumarse el gran avance de la concep- 
cidn de la Iglesia como pueblo sacerdotal jerarquicamente estructurado que tiene lugar 
especialmente en LG, y la teologia del sacerdocio comun como participacién auténtica 
-no metaférica- en el sacerdocio de Cristo. 

Lano posibilidad de la admision de mujeres ala ordenacion sacerdotal atrajo la aten- 
cidn generalizada poco después de concluido el concilio. Las tesis que la Comision Teold- 
gica Internacional dedicé al sacerdocio catdlico en 1970 y su documento La apostolicidad 
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de la Iglesia y la sucesion apostélica (1973), ni siquiera se hacen eco de este asunto, aunque 
la cuestion habia nacido en torno al afo 1958, tras la decisi6n tomada por la Iglesia Lute- 
rana de Suecia de admitir a las mujeres en el ministerio pastoral. El acontecimiento estuvo 
envuelto en sensacionalismo porque, entre otras razones, suponia también una innova- 
cidn en las comunidades surgidas de la Reforma. En principio, estas decisiones no plantea- 
ban grandes problemas, ya que esas Comunidades habian rechazado el Sacramento del 
Orden al separarse de la Iglesia Catdlica. 

La cuestibn comienza a adquirir gravedad teoldgica cuando, en algunas comunida- 
des que sostenian mantener la sucesidn apostolica del orden, se procedié a la ordenacién 
de mujeres a partir de 1971. En 1975, el Arzobispo de Canterbury informaba lealmente 
al Papa Pablo VI que «lentamente, pero constantemente, se difunde en la Comunidon an- 
glicana la conviccién de que, en el terreno de los principios, no existen objeciones fun- 
damentales ante la ordenacién sacerdotal de mujeres» (Carta del 9 de julio al Papa, en 
L'Osservatore Romano, 21-VIll-1976). La cuestidn se convertia asi en un elemento nuevo 
en el didlogo ecuménico que pedia un examen atento por parte de todas las confesiones 
cristianas, especialmente por parte de la Iglesia Catdlica. 

A estas circunstancias se sumo un acontecimiento social de tipo universal: la organi- 
zacion del Afo Internacional de la Mujer bajo los auspicios de la ONU. La Santa Sede parti- 
cipd con un «Comité para el Ano Internacional de la Mujer» que incluia algunos miembros 
de la «Comisién de estudio en torno a la funcidn de la mujer en sociedad y en la Iglesia», 
constituida en 1973. De hecho, ya el concilio Vaticano II se habia anticipado a esta pre- 
ocupaci6n al advertir que, «como en nuestros dias las mujeres tienen una participacion 
siempre mas activa en toda la vida social, resulta de gran importancia una participacién 
suya mas profunda también en los diversos campos del apostolado y de la Iglesia» (AA 9). 
Se planted, pues, nuevamente la cuestién de hasta dénde puede llegar esta participacién 
y, en consecuencia, el interrogante sobre su posible participacién en el sacerdocio jerar- 
quico, lo cual provocé un apasionado debate teoldgico. 

A ese debate respondidé la publicacion el 15-X-1976, con la aprobacién de Pablo VI, 
de la Declaracion Inter Insigniores en torno a la cuestidn de la admision de las mujeres al 
sacerdocio ministerial de la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe. A esta Declaraci6n 
siguid la Carta apost. Ordinatio sacerdotalis, promulgada por el papa Juan Pablo Il el 22- 
V-1994. En ella se reafirmaba la conviccion, recibida de la tradicién, de que pertenece a la 
fe la no posibilidad de admisién de las mujeres en el sacerdocio jerarquico. La cuestién 
planteada sobre el valor definitivo de la ensefanza de Ordinatio sacerdotalis fue recogida 
en la Respuesta a la duda sobre la doctrina de la carta apost. Ordinatio sacerdotalis emanada 
el 28-X-1995 por la Congregacién para la Doctrina de la Fe. La Respuesta insiste en que 
la doctrina aqui propuesta ha de tomarse como «perteneciente al depdsito de la fe», sin 
que esto signifique que la intervencién del Papa afhada mas valor vinculante a lo que se 
ha vivido pacificamente en la Iglesia a través de los siglos. La Respuesta, ademas, apunta 
hacia lo que es el contexto de cuanto se viene diciendo y el fundamento ultimo de la argu- 
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mentacion teoldgica para dirimir la cuestion: «La Iglesia no tiene facultad en modo alguno 
para conferir la ordenacidn sacerdotal a mujeres». 

Ese es el verdadero sentido de la cuestidn, no el contexto socioldgico en que se le ha 
situado en estos ultimos afos, con ciertos toques de demagogia. La argumentacidn teo- 
Idgica que se ha aducido tanto por parte de los defensores como por parte de los que 
rechazan la ordenacién de mujeres, resulta de sumo interés para el conocimiento de la na- 
turaleza del sacerdocio y del valor que ha de darse a la actuaci6on in persona Christi. Aqui se 
encuentra, sin duda, una de las razones de fondo en las que se apoyan los argumentos de 
conveniencia para defender que la ordenacidn sacerdotal (y la diaconal) ha de reservarse 
solo a varones. En cualquier caso, aqui «no se trata de un problema de praxis eclesial, sino 
que la praxis es expresion y forma concreta de una doctrina de la fe: el sacerdocio, segun 
la fe catdlica es sacramento, es decir no una cosa inventada por ella por motivos pragma- 
ticos, sino algo que el Sefor le ha dado a lo que, por lo tanto, no puede darle la forma que 
prefiere, sino que solo puede transmitir con respetuosa fidelidad» (Ratzinger, Introduzione). 
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Sacramentos 


SUMARIO.—1. Los sacramentos y el misterio pascual de Cristo. 2. Los sacramentos, signos de 
culto y de santificacién. 3. El Bautismo y la Confirmacion, sacramentos de la iniciacién cris- 
tiana. a) La iniciacion cristiana. b) Significado teoldgico del Bautismo. c) El sacramento de la 
Confirmacion. 4. La Penitencia sacramental y la Uncion de los enfermos. a) El sacramento de 
la Penitencia. b) El sacramento de la Uncidn de los enfermos. 5. Sacramentales. 6. Fe y Sacra- 
mentos. a) Sacramenta fidei. b) Los sacramentos «en cuanto signos, tienen un fin pedagdgico». 
c) Los sacramentos «suponen la fe». d) Los sacramentos «expresan la fe». e) Los sacramentos 
«confieren ciertamente la gracia». Bibliografia. 


El concilio trata de la doctrina y praxis sobre los sacramentos en un capitulo de Sacro- 
sanctum Concilium (n.59-82). Ademas, otros aspectos particulares y concretos del organis- 
mo sacramental se encuentran dispersos en varios documentos, especialmente en Lumen 
gentium (Bautismo, Confirmacién y Orden), y en Presbyterorum Ordinis (para las cuestiones 
propias del ministerio ordenado), en Unitatis Redintegratio (para el Bautismo y los demas 
sacramentos de la iniciacion cristiana), en Ad Gentes (Bautismo), etc. Aqui recogemos el 
nucleo de la ensenanza conciliar sobre los signos sacramentales. Centraremos la atencion, 
de modo preferente, en aquellas cuestiones en las que el concilio ofrece una perspectiva 
teoldgica renovadora. Los sacramentos de la Eucaristia, el Orden y el Matrimonio se abor- 
dan en voces especificas del Diccionario. 


1. Los sacramentos y el misterio pascual de Cristo 


La ensenanza del concilio sobre los sacramentos se enmarca en el contexto de una 
comprensién unitaria de la fe y del culto liturgico que encuentra su fundamento en la 
teologia de la economia sacramental, entendida como actuacién del misterio pascual de 
Cristo. El concilio subraya, en efecto, el hecho de que toda la Liturgia, y especialmente su 
nucleo esencial, los sacramentos, nace de la obra sacerdotal de Cristo, culminada en su 
Pascua. Las celebraciones liturgico-sacramentales de la Iglesia continuan en el decurso de 
la historia la obra salvifica del misterio pascual, a fin de que los fieles puedan entrar siem- 
pre en contacto, en todo tiempo y lugar, con los tesoros de la gracia, para ser santificados 
y rendir un culto agradable a Dios en su vida ordinaria: «/a Liturgia de los sacramentos y de 
los sacramentales hace que, en los fieles bien dispuestos, casi todos los actos de la vida 
sean santificados por la gracia divina que emana del misterio pascual de la Pasion, Muerte 
y Resurreccion de Cristo, del cual todos los sacramentos y sacramentales reciben su poder, 
y hace también que el uso honesto de las cosas materiales pueda ordenarse a la santifica- 
cidn del hombre y alabanza de Dios» (SC 61). 
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Tal modo de aproximarse al organismo sacramental resultaba, por aquel entonces, 
bastante novedoso, al menos en lo que se refiere al magisterio de la Iglesia. Hasta el con- 
cilio, en efecto, la doctrina sacramentaria solfa exponerse a partir de una nocidn genéri- 
ca que pudiera ser predicada de todos los signos salvificos que conforman el septenario. 
En este sentido, el elemento unificador consistia en considerar sacramentos en sentido 
proprio aquellos signos eficaces de la gracia que hubieran sido instituidos por Cristo: «El 
sacramento es un signo visible de gracia, invisible, instituido [por Cristo] para nuestra 
justificacidn» (Catecismo Romano ll, 1 [4]). Por eso, buena parte de los esfuerzos de dicha 
reflexi6n se encaminaban a encontrar las pruebas biblicas que confirmaran el momento 
de su institucion. 

Sin embargo, una vez afirmado este principio, frecuentemente se obviaba un aspec- 
to que, por el contrario, el concilio estima capital para la comprensién de la naturaleza 
del septenario y de las demas celebraciones del culto: con el mandato de la instituci6n 
(«haced esto en memoria mia») pronunciado por Cristo durante la Ultima Cena -origen de 
todo el organismo sacramental- no solo se da inicio a un nuevo rito (e/ misterio eucaristi- 
co), sino que se abre también una nueva etapa en la historia de la salvaci6n, la economia 
sacramental o liturgia de la Iglesia, de la cual los sacramentos, especialmente la Eucaristia, 
constituyen su centro y su culmen: «Por esta razon, asi como Cristo fue enviado por el Pa- 
dre, El, a su vez, envi a los Apéstoles llenos del Espiritu Santo. No solo los envié a predicar 
el Evangelio a toda criatura y a anunciar que el Hijo de Dios, con su Muerte y Resurrecci6n, 
nos libré del poder de Satanas y de la muerte, y nos condujo al reino del Padre, sino tam- 
bién a realizar la obra de salvacion que proclamaban, mediante el sacrificio y los sacramen- 
tos, en torno alos cuales gira toda la vida liturgica» (SC 6; en adelante, subrayados nuestros). 

En la expresién haced esto en memoria mia se condensa asi el mandato y la razén 
memorial de todo sacramento. Las palabras de Cristo se extienden, por ello, tanto a la 
orden de hacer el rito y, por consiguiente, al deber eclesial de celebrarlo; como también 
a la orden de hacerlo como memorial del misterio de su Pascua: su pasion salvadora y su 
gloriosa resurreccién. Con su explicita alusi6n al mandato pascual del Antiguo Testamento 
(de origen divino segun la conciencia de Israel, cf. Ex 12, 21), Cristo, al tiempo que afirma 
implicitamente su divinidad, instituye un nuevo y definitivo rito de la Pascua -la liturgia 
sacramental de la Iglesia—, celebrada ahora como memorial, es decir, como presencia ac- 
tual bajo el velo de los simbolos de la salvacién plena y definitiva cumplida por su muerte 
sacrificial en la cruz y su gloriosa resurrecci6n. 

Desde la hora pascual, la dispensacién en Cristo -economia- del misterio de la co- 
munion de vida de la santidad trinitaria -teologia (CEC n.236)- se convierte ya para siem- 
pre -en cuanto dado en participacién a los hombres mediante los sacramentos del culto 
de la Iglesia— en /iturgia. «Y asi, por el Bautismo, los hombres son injertados en el misterio 
pascual de Jesucristo: mueren con El, son sepultados con El y resucitan con El; reciben el 
espiritu de adopcidn de hijos “por el que clamamos: Abba, Padre” (Rom 8,15) y se convier- 
ten asi en los verdaderos adoradores que busca el Padre. Asimismo, cuantas veces comen 
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la cena del Sefor, proclaman su Muerte hasta que vuelva. Por eso, el dia mismo de Pen- 
tecostés, en que la Iglesia se manifest6 al mundo “los que recibieron la palabra” de Pedro 
“fueron bautizados. Y con perseverancia escuchaban la ensefhanza de los Apéstoles, se 
reunian en la fraccidn del pan y en la oraci6n, alabando a Dios, gozando de la estima gene- 
ral del pueblo” (Hch 2,14-47). Desde entonces, la Iglesia nunca ha dejado de reunirse para 
celebrar el misterio pascual: leyendo “cuanto a El se refieren en toda la Escritura” (Lc 24,27), 
celebrando la Eucaristia, en la cual “se hace de nuevo presentes la victoria y el triunfo de su 
Muerte’ y dando gracias al mismo tiempo “a Dios por el don inefable” (2 Cor 9,15) en Cristo 
Jesus, “para alabar su gloria” (Ef 1,12), por la fuerza del Espiritu Santo» (SC 6). 

Por otra parte, al contemplar en su insercidn pascual la génesis no sdlo del organis- 
mo liturgico-sacramental sino también de la misma Iglesia («del costado de Cristo dor- 
mido en la cruz nacié “el sacramento admirable de la Iglesia entera’»: SC 5), el concilio 
considera los sacramentos como nucleo organico de la estructura del misterio eclesial: «el 
caracter sagrado y organicamente estructurado de la comunidad sacerdotal [la Iglesia] se 
actualiza por los sacramentos» (LG 11). 

De modo mas sucinto, esta comprension pascual de los sacramentos, en sus coorde- 
nadas cristolégico-eclesioldgicas, es también expresada en Lumen Gentium: «en ese cuer- 
po [la Iglesia], la vida de Cristo se comunica a los creyentes, quienes estan unidos a Cristo 
paciente y glorioso por los sacramentos, de un modo arcano, pero real» (LG 7). 

De esta manera, como advirtiera en 1964 Louis Bouyer en un comentario a la cons- 
titucidn Sacrosanctum Concilium, el concilio «da paso a una vision de la accién salvifica 
de Cristo y, mas en general, a una comprensidn de toda la fe cristiana [tan distinta de la 
mentalidad que impregnaba muchos manuales de teologia] que pone todo su énfasis no 
en algunas nociones abstractas, sino en la unidad viviente de la obra de la salvaci6n que 
ha de hacerse nuestra en la Iglesia a través de su sacramentalidad» (Bouyer, 15). 

A partir de este principio conciliar se desarrollara, por ej., la exposicidn sacramental 
del Catecismo de la Iglesia Catdlica: «el dia de Pentecostés, por la efusion del Espiritu San- 
to, la lglesia se manifiesta al mundo (cf. SC 6; LG 2). El don del Espiritu inaugura un tiempo 
nuevo en la “dispensacidn del Misterio”: el tiempo de la Iglesia, durante el cual Cristo ma- 
nifiesta, hace presente y comunica su obra de salvacién mediante la Liturgia de su Iglesia, 
“hasta que El venga” (1 Cor 11,26). Durante este tiempo de Ia Iglesia, Cristo vive y actua en 
su Iglesia y con ella ya de una manera nueva, la propia de este tiempo nuevo. Actua por los 
sacramentos; esto es lo que la Tradicidn comun de Oriente y Occidente llama “la Economia 
sacramental”; esta consiste en la comunicacién (o“dispensacidn”) de los frutos del Misterio 
pascual de Cristo en la celebracién de la liturgia “sacramental” de la Iglesia» (CEC n.1076). 


2. Los sacramentos, signos de culto y de santificacion 


La centralidad que el concilio otorga al misterio pascual en la reflexidn sobre el or- 
ganismo sacramental permite, a su vez, la recuperacién de una comprension integral de 
los sacramentos en su doble vertiente de ritos de santificacidn y de culto. En efecto, si la 
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Pascua misma de Cristo constituye la «obra de redenci6n humana y de la perfecta glorifi- 
cacion de Dios» (SC 5), ya que en su muerte y resurreccidn «se realiz6 plenamente nuestra 
reconciliacién y se nos dio la plenitud del culto divino» (SC 5), también los sacramentos, 
en cuanto signos memoriales del misterio pascual, «estan ordenados a la santificacién de 
los hombres, a la edificaci6n del Cuerpo de Cristo y, en definitiva, a dar culto a Dios [...] 
Confieren ciertamente la gracia, pero también su celebracién prepara perfectamente a 
los fieles para recibir fructuosamente la misma gracia, rendir el culto a Dios y practicar la 
caridad» (SC 59). 

De ese modo, el binomio culto-santificacion, inescindible en el misterio pascual de 
Cristo, es para el concilio inseparable en su ejercicio y actualizaci6n mediante el organis- 
mo sacramental. Tal conciencia estaba ya presente, por ej., en la obra de Tomas de Aquino, 
cuando anuncia en la Summa Theologiae el estudio de los actos exteriores de latria (culto) 
e incluye en ellos a los sacramentos (cf. Il-Il, q.89); en consecuencia, afirma que en ellos se 
pueden considerar dos aspectos: el culto divino y la santificacidn del hombre (cf. Ill q.60 a.5). 

No obstante, al otorgar un valor prevalentemente antropoldgico al culto respecto 
a la dimension salvifica del organismo sacramental, el desarrollo posterior de la ciencia 
teoldgica terminaria por separar ambas perspectivas. Asi, el énfasis prestado a la efica- 
cia sacramental —necesario para contrarrestar los peligros de una concepcidn aleg6rica-, 
acentu6 la distinci6n metodoldgica entre los aspectos cultuales y la capacidad santifica- 
dora de los sacramentos. En adelante, la teologia sacramentaria se ocuparia exclusiva- 
mente de la dimensi6n dogmatica de los sacramentos, en su cualidad de signos eficaces 
de la gracia; mientras la reflexidn sobre el culto, en perspectiva antropoldgica, se reducia 
a una consideracién desde la teologia moral, en cuanto ejercicio de la virtud de la religidn. 

Las consecuencias de esta separacion no se limitaron a un simple problema de inter- 
pretacion teoldgica, pues afectaron a la vida de la Iglesia: los reformadores, al centrar ex- 
clusivamente su atencidn en el momento esencial del sacramento —considerado el unico 
con algun valor soterioldgico- despreciaron todos los demas ritos y gestos de su celebra- 
cidn, especialmente en la Eucaristia, como meras obras humanas y, por tanto, idolatricas 
(cf. L. Bouyer, Palabra, Iglesia y Sacramentos en el protestantismo y el catolicismo [Desclée de 
Brouwer, Bilbao 1966] 78). 

La comprensi6n integral de la naturaleza de los sacramentos ofrecida por el concilio 
permitid superar la separacion de las dimensiones de santificacién y de culto, y abrio el 
camino para una valoracién teoldgica de los gestos y signos de la entera celebracion. En la 
perspectiva conciliar, toda la accidn sacramental y no sdlo su nucleo esencial (las res et ver- 
ba que componen su estructura radical; «materia y forma», segun la terminologia adopta- 
da, en un uso analdgico, de la metafisica aristotélica) participa, en el conjunto de sus ritos 
y oraciones —per ritus et preces (SC 48)-, de una relacidn auténtica y viva con el misterio de 
Cristo. De aqui que, segun el concilio, las celebraciones sacramentales «no sdlo suponen 
la fe, sino que, a la vez, la alimentan, la robustecen y la expresan por medio de palabras y 
de cosas; por eso se Ilaman sacramentos de la “fe”» (SC 59). 
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Precisamente, como un efecto de tales premisas, el concilio advierte la necesidad de 
una reforma ritual de los sacramentos, con el fin de que «los fieles comprendan facilmente 
los signos sacramentales y reciban con la mayor frecuencia posible aquellos sacramentos 
que han sido instituidos para alimentar la vida cristiana» (SC 59). 

En la voluntad conciliar de renovacién se atribuye un lugar principal a la proclama- 
cidn de la Palabra de Dios, de manera que pueda mostrar de una manera mas marcada las 
acciones salvadoras de Dios en favor de los hombres (cf. SC 35). Con ese fin, para favorecer 
la participacion de los fieles, acoge el uso de la lengua vernacula en las celebraciones sa- 
cramentales (cf. SC 63). Por las mismas razones, el concilio promueve una revision de los ri- 
tos sacramentales, para que los signos sean mas expresivos: «los ritos deben resplandecer 
con noble sencillez; deben ser breves, claros, evitando las repeticiones inutiles, adaptados 
a la capacidad de los fieles y, en general, no deben tener necesidad de muchas explica- 
ciones» (SC 34); y abre a su vez la puerta para las necesarias adaptaciones de los gestos 
sacramentales a las distintas culturas (cf. SC 37-40). 

En definitiva, para el concilio, los sacramentos, son los signos de santificacién y de 
culto que edifican la Iglesia (cf. SC 59 y UR 2). En su celebraci6n, los fieles se introducen en 
el misterio vivificante de la Pascua de Cristo, pues todo el organismo sacramental fluye del 
misterio pascual (cf. SC 61). Poseen una dimension esencialmente cristo-pneumatoldgica: 
en ellos esta siempre presente Cristo (cf. SC 9 y AG 9), que por medio del Espiritu Santo 
opera la santificaci6n del pueblo de Dios (cf. AA 3). Los sacramentos gozan, por eso, de 
un innato caracter cultual y mistagdgico: el fiel que participa en su celebraci6on da gloria 
a Dios y, mediante la gracia que se le comunica en su recepcidn, avanza en el camino 
de cristificacidn e insercidn en el misterio del Cuerpo de Cristo, la Iglesia (cf. SC 59). Los 
ritos sacramentales poseen, ademas, una funcién pedagédgica respecto a la fe: la educan 
y robustecen (cf. SC 59). Ademas, se encuentran en estrecha relacion con la vida ordinaria: 
el misterio pascual comunicado a los fieles en la celebracién sacramental esta llamado a 
ser fundamento de su existencia cotidiana, por medio del testimonio y de la caridad, ya 
que por los sacramentos «el uso honesto de las cosas materiales pueda ordenarse a la 
santificacion del hombre y alabanza de Dios» (SC 61). Por eso la participacién frecuente 
en los sacramentos acrecienta la caridad y dispone a dar frutos de santidad (cf. LG 42). 
En consecuencia, los fieles poseen un derecho innato a la participaci6n sacramental: «los 
laicos, al igual que todos los fieles cristianos, tienen el derecho de recibir con abundancia 
de los sagrados Pastores los auxilios de los bienes espirituales de la Iglesia, en particular la 
palabra de Dios y los sacramentos» (LG 47). 


3. El Bautismo y la Confirmacién, sacramentos de la iniciacion cristiana 


a) Lainiciacién cristiana 


Una de las novedades del magisterio sacramental del concilio consiste en la recu- 
peracién de la institucion liturgica de la iniciacidn cristiana, aunque en los documentos 
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conciliares la expresi6n como tal comparece de modo excepcional (SC 71 y AG 14). Esta 
circunstancia no es de extrahar, ya que la formula, que recoge la comprensién sacramen- 
tal propria de la era patristica, fue acufada y divulgada sdlo desde comienzos del s. xx. 

A pesar de tal excepcionalidad terminoldgica, los textos conciliares muestran una 
concepcion unitaria de los ritos sacramentales del Bautismo-Confirmacién-Eucaristia, en- 
tendidos como un proceso inicidtico, un camino de incorporacién progresiva al miste- 
rio de Cristo y de su Iglesia: «por el Bautismo los hombres son injertados en el misterio 
pascual de Jesucristo: mueren con El, son sepultados con El y resucitan con El; reciben el 
espiritu de adopcidn de hijos por el que clamamos: Abba, Padre (Rom 8,15), y se convierten 
asi en los verdaderos adoradores que busca el Padre. Asimismo, cuantas veces comen la 
cena del Sefor, proclaman su muerte hasta que vuelva» (SC 6). Esta visidn es subrayada y 
expuesta de una manera mas organica en Lumen Gentium: «Los fieles, incorporados a la 
Iglesia por el Bautismo, quedan destinados por el caracter al culto de la religion cristiana, 
y, regenerados como hijos de Dios, estan obligados a confesar delante de los hombres la 
fe que recibieron de Dios mediante la Iglesia. Por el sacramento de la Confirmacion se vin- 
culan mas estrechamente a la Iglesia, se enriquecen con una fuerza especial del Espiritu 
Santo, y con ello quedan obligados mas estrictamente a difundir y defender la fe, como 
verdaderos testigos de Cristo, por la palabra juntamente con las obras. Participando del 
Sacrificio eucaristico, fuente y cumbre de toda la vida cristiana, ofrecen a Dios la Victima 
divina y se ofrecen a si mismos juntamente con ella» (LG 11). 

En este sentido, los documentos del concilio muestran una percepcidn mas cercana 
ala tradicion eclesial de los primeros siglos y a la praxis de las Iglesias orientales. En efecto, 
a partir de la evolucién de la praxis ritual de la Iglesia romana desde comienzos de la Edad 
Media (separacion cronoldgica de Bautismo y Confirmaci6n), la relacién estructural entre 
los tres sacramentos de la iniciacion cristiana se vio progresivamente difuminada, de tal 
manera que la Confirmaci6n, en la practica, qued6é asumida desde unas coordenadas teo- 
Idgicas alejadas del Bautismo, con ambos ritos desvinculados de la Eucaristia. Un ejemplo 
muy ilustrativo de la voluntad de superar tales deficiencias mediante la adopcién de un 
concepto unitario de iniciacidn sacramental cristiana se encuentra desarrollado en un tex- 
to del decreto Unitatis Redintegratio: «el Bautismo por si mismo es tan sdlo un principio y 
un comienzo, porque todo él se dirige a la consecuci6n de la plenitud de la vida en Cristo. 
Asi, pues, el Bautismo se ordena a la profesidn integra de la fe, a la plena incorporaci6n, a 
los medios de salvacién determinados por Cristo y, finalmente, a la integra incorporacién 
en la comunidén eucaristica» (UR 22). Por otra parte, para subrayar que no se trata sdlo 
de una idea teoldgica, sino de una verdadera disciplina liturgica procedente de la mas 
genuina tradicion cristiana, los padres conciliares afirmaron de un modo especialmente 
solemne que «el santo concilio ecuménico confirma y alaba la antigua disciplina sacra- 
mental que sigue aun en vigor en las Iglesias orientales, asi como cuanto se refiere a la 
celebracién y administracién de los sacramentos, y si el caso lo requiere, desea que se 
restaure esa antigua disciplina» (OE 12). De ese modo, el concilio hacia proprio el esfuerzo 
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de recuperacion del sentido teoldgico-salvifico de la iniciaci6n cristiana promovido por el 
movimiento de renovaci6n liturgica durante la primera mitad del s. xx. 

En la intencidn conciliar, el primer jalén en el camino del restablecimiento de la ini- 
ciacién sacramental se confiaria a la restauracion del catecumenado (cf. SC 64), cuya natu- 
raleza liturgica qued6 expuesta, en visperas de la clausura el concilio, en el decreto Ad gen- 
tes (7-XII-1965): «los que han recibido de Dios, por medio de la Iglesia, la fe en Cristo, sean 
admitidos con ceremonias religiosas al catecumenado; que no es una mera exposicidn de 
dogmas y preceptos, sino una formacion y noviciado convenientemente prolongado dela 
vida cristiana, en que los discipulos se unen con Cristo su Maestro. Iniciense, pues, los ca- 
tecumenos convenientemente en el misterio de la salvacién, en el ejercicio de las costum- 
bres evangélicas y en los ritos sagrados que han de celebrarse en los tiempos sucesivos, 
introduzcanse en la vida de fe, de la liturgia y de la caridad del Pueblo de Dios» (AG 14). 

Como un segundo paso en la instauracion de la iniciacidn cristiana, el concilio prevé 
una revision de los rituales, donde se tenga en cuenta su insercidn en la celebracién de la 
Misa (cf. SC 66). Las premisas conciliares para el restablecimiento de la organizacién cate- 
cumenal y del conjunto de la iniciaci6n sacramental cristiana serian recogidas alos mas 
tarde con la promulgaci6n del Ritual para la iniciaci6n cristiana de los adultos, publicado en 
1972 en su version oficial latina. 

Durante la primera mitad del s. xx el desarrollo de los estudios histéricos habia mos- 
trado que el Bautismo de nifos segun los rituales en vigor después del concilio de Trento 
era una simple adaptacion del primitivo rito destinado a los adultos. Por ello, los padres 
conciliares pidieron una revisidn que tuviera en cuenta las circunstancias particulares de 
la condicion de los nifos y otorgara una mayor relevancia a la participacién de los padres 
(cf. SC 67). Esta peticion daria lugar la Ritual de! Bautismo de Nihos (publicado en 1969). 
Dicho ritual acoge otras situaciones que, en el parecer del concilio, debian ser también 
afrontadas, como los Bautismos numerosos, el Bautismo en tierras de misidn y en peligro 
de muerte (cf. SC 68), y los ritos para completar los gestos sacramentales del precedente 
supuesto (cf. SC 69). 

En 1971 fue promulgado un nuevo Ritual de la Confirmaci6n, como resultado de la 
revision solicitada por el concilio con el fin de que el rito de mostrara «mas claramente la 
intima relacién de este sacramento con toda la iniciacion cristiana» (SC 71). El acento dado 
por el concilio a la iniciacidn cristiana como un proceso sacramental progresivo cuestiona 
la praxis que lleva a posponer, en numerosas Iglesias locales, el sacramento de la Confir- 
macion para después de la recepcidn de la Eucaristia. 


b) Significado teoldgico del Bautismo 


El concilio ofrece una abundante catequesis sobre el significado teoldgico de los sa- 
cramentos de iniciacién -y, especialmente, del Bautismo-, a partir de su estrecha vincu- 
lacién con el misterio pascual (cf. SC 6, LG 7 y UR 22). Este caracter pascual determina su 
intrinseca naturaleza cristolégica y su dimension eclesioldgica. 
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En efecto, del conjunto de los documentos conciliares se desprende que los sacra- 
mentos de la iniciaci6n cristiana resumen y condensan toda la economia histdrico-sal- 
vifica. Nos encontramos ante dos polos sacramentales iniciaticos: a) uno radical, que da 
comienzo a la configuracién pascual del cristiano, constituido por los sacramentos del 
Bautismo-Confirmacion, que si bien son dos entidades sacramentales distintas (cf. LG 11), 
forman sin embargo un conjunto vital organico inseparable; y b) otro pleno, la Eucaristia, 
que en su iterabilidad va progresivamente conformando al fiel, durante su existencia te- 
rrena, con el misterio de la Pascua de Cristo. En este sentido, ya santo Tomas de Aquino, 
con otra terminologia, era consciente de la preminencia de los sacramentos del Bautismo 
y Eucaristia dentro del septenario por su comun origen y singular relacién con la pasién 
de Cristo (cf. Sth. Ill q.62). 

Por su participacién en el sacramento bautismal, el fiel cristiano se inicia en la histo- 
ria de la salvacidn y se incorpora a la comunidad pascual nacida del costado de Cristo en 
la Cruz, ya que en la representacion simbodlica de los ritos y signos sacramentales, el bauti- 
zado muere y resucita con Cristo a una vida nueva (nedfito), a la vida de la gracia: «en este 
sagrado rito se representa y realiza el consorcio con la muerte y resurreccidn de Cristo» (LG 
7) y «se regenera para el consorcio de la vida divina» (UR 22). 

Ademas, la indole pascual otorga al Bautismo su dimension eclesioldgica. El bauti- 
zado, por su insercion en el misterio de Cristo, se inserta a su vez en la Iglesia, que es su 
Cuerpo. Dicha relacién del Bautismo con la Iglesia se presenta en el concilio teniendo en 
cuenta su naturaleza de sacramento de iniciaci6n y, por ello, vista en su referencia a los 
sacramentos de la Confirmacion y de la Eucaristia. Bajo ese aspecto, el concilio ofrece una 
amplia mencion del cardcter bautismal: «Los fieles, incorporados a la Iglesia por el Bau- 
tismo, quedan destinados por el cardcter al culto de la religion cristiana, y, regenerados 
como hijos de Dios, estan obligados a confesar delante de los hombres la fe que recibieron 
de Dios mediante la Iglesia» (LG 11). Por el caracter conferido en el sacramento, los fieles 
bautizados participan de la triple funcidn -profética, real y sacerdotal— de Cristo y de su 
cuerpo, la Iglesia. Esta doctrina aparece especialemente desarrollada en Lumen gentium 
n.10-11. 

Una atencidn particular recibe la dimensién sacerdotal del caracter: «los bautiza- 
dos, en efecto, son consagrados por la regeneracion y la uncidn del Espiritu Santo como 
casa espiritual y sacerdocio santo, para que, por medio de toda obra del hombre cristiano, 
ofrezcan sacrificios espirituales» (LG 10). De ese modo, insertando al fiel en la vida de la 
Iglesia y asimilandolo a Cristo por el caracter, el Bautismo le confiere un derecho y un de- 
ber de participar en el culto eclesial: «los fieles, incorporados a la Iglesia por el Bautismo, 
quedan destinados por el caracter al culto de la religidn cristiana, y, regenerados como 
hijos de Dios, estan obligados a confesar delante de los hombres la fe que recibieron de 
Dios mediante la Iglesia» (LG 11). El caracter bautismal se convierte asi en el fundamento 
teoldgico de su participacidn activa en la liturgia: «la santa madre Iglesia desea ardiente- 
mente que se Ileve a todos los fieles a aquella participacién plena, consciente y activa en 
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las celebraciones liturgicas que exige la naturaleza de la Liturgia misma y a la cual tiene de- 
recho y obligaci6n, en virtud del Bautismo, el pueblo cristiano, “linaje escogido sacerdocio 
real, nacidén santa, pueblo adquirido” (1 Pe 2,9; cf. 2,4-5)» (SC 14); es un derecho y un deber 
que se derivan de la plena insercién en el misterio del Cuerpo mistico de Cristo. En ese 
contexto se encuadra también la vocacion misionera de todo iniciado —«todos los fieles, 
como miembros de Cristo viviente, incorporados y asemejados a El por el Bautismo, por 
la Confirmacion y por la Eucaristia, tienen el deber de cooperar a la expansion y dilatacién 
de su Cuerpo para llevarlo cuanto antes a la plenitud» (AG 35-36)-, y especificamente la 
responsabilidad apostolica de los fieles laicos: «el apostolado de los laicos es participacién 
en la misma mision salvifica de la Iglesia, apostolado al que todos estan destinados por el 
Senor mismo en virtud del Bautismo y de la Confirmacién» (LG 33). 

A modo de sintesis, laensehanza conciliar sobre el significado teolégico-salvifico del 
sacramento del Bautismo podria ser descrita del siguiente modo: 

1.A partir de sus coordenadas cristoldgicas, el Bautismo: a) asimila al misterio pascual 
de Cristo (cf. SC 6, LG y y UR 22); b) reviste de Cristo (cf. AG 36); c) incorpora y conforma con 
Cristo (cf. AG 36 y UR 3); d) convierte en hijo en el Hijo, otorgando una particular filiacién 
con el Padre (cf. LG 11 y 40); e) hace participe del triple oficio sacerdotal, profético y real de 
Cristo (cf. LG 10, 26,31 y AG 15); f) aimitacidn de Cristo, supone un compromiso apostdlico 
(cf. LG 33 y AA 3); g) confiere un derecho y un deber de participacién plena, consciente y 
activa en el culto liturgico (cf. SC 14); h) es una vocacién a la perfeccién y santidad (LG 44, 
PO 12 yPC5). 

2. En cuanto a sus coordenadas eclesioldgicas, con el Bautismo: a) la Iglesia genera 
una vida nueva: «la Iglesia [...] se hace también madre [...] pues por la predicacidn y el 
Bautismo engendra a una vida nueva e inmortal a los hijos concebidos por obra del Es- 
piritu Santo y nacidos de Dios» (LG 64). Por ello, la fuente bautismal es vista como el seno 
eclesial donde se engendran los hijos de Dios (cf. AG 15), y el sacramento supone una 
regeneracion espiritual (cf. LG 10; UR 22; AG 6 y 14). De aqui que el Bautismo sea la puerta 
de incorporacidn a la Iglesia (cf. LG 14). 

Ademas, b) el Bautismo estructura ontolégicamente el misterio de la Iglesia de tal 
modo que es el fundamento de su unidad: «el Pueblo de Dios, por El elegido, es uno: “un 
Senor, una fe, un Bautismo’” (Ef 4,5). Es comun la dignidad de los miembros, que deriva de 
su regeneracion en Cristo» (LG 32). Por otra parte, «el sacerdocio comun de los fieles y el 
sacerdocio ministerial 0 jerarquico, aunque diferentes esencialmente y no sdlo en grado, 
se ordenan, sin embargo, el uno al otro, pues ambos participan a su manera del Unico 
sacerdocio de Cristo» (LG 10). 

En ese contexto, c) el Bautismo, por su condicién de fundamento de unidad en Cristo, 
posee también una dimensidn ecuménica, pues en su unicidad establece una comunion 
real aunque incompleta: «la Iglesia se reconoce unida por muchas razones con quienes, 
estando bautizados, se honran con el nombre de cristianos, pero no profesan la fe en su 
totalidad o no guardan la unidad de comunién bajo el sucesor de Pedro» (LG 15; cf. UR 2 y 
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3); comuni6n incoada e imperfecta por no alcanzar la plenitud a la que orienta: «el Bautis- 
mo, por tanto, constituye un poderoso vinculo sacramental de unidad entre todos los que 
con él se han regenerado. Sin embargo, el Bautismo por si mismo es tan sdlo un principio y 
un comienzo, porque todo él se dirige a la consecuci6n de la plenitud de la vida en Cristo. 
Asi, pues, el Bautismo se ordena a la profesién integra de la fe, a la plena incorporaci6n, a 
los medios de salvaci6n determinados por Cristo y, finalmente, a la integra incorporacién 
en la comunion eucaristica» (UR 22). 

Como un aspecto particular de la dimensién eclesioldégica, el concilio recuerda que 
d) los didconos son ministros del Bautismo —«oficio propio» (LG 29)- y que, en peligro de 
muerte, cualquiera puede bautizar (cf. LG 17 y SC 68). 


c) Elsacramento de la Confirmacion 


El concilio, como se ha visto al inicio del apartado, presenta el sacramento de la Con- 
firmacion en el interior de la entera iniciacidn cristiana (cf. especialmente el texto ya citado 
de LG 11). Si el Bautismo es sacramento de regeneracion y da origen al «hombre nuevo», 
la Confirmacion, con la uncién del Espiritu, vigoriza y fortifica la vida divina que surgi6 del 
nacimiento a la gracia (cf. AG 11), y se ordena a la recepcidn de la Eucaristia (cf. PO 5). 

No extrafa, por tanto, que la doctrina expuesta en los diversos documentos concilia- 
res, especialmente en Lumen gentium, se desarrolle siempre a partir de la relacidn indiso- 
luble de los sacramentos del Bautismo y de la Eucaristia, en su doble dimension cristolégica 
y eclesioldgica: la Confirmaci6on perfecciona el Bautismo en orden ala plenitud eucaristica, 
en un proceso dinadmico de insercidn en el misterio de Cristo y de su Iglesia (cf. LG 11 y 
PO 5). De esta manera, el sacramento asemeja y configura al fiel con Cristo (cf. AG 36) y lo 
vincula mas estrechamente con la Iglesia (cf. LG 11). 

Aunque los documentos conciliares no mencionen explicitamente el cardcter con- 
ferido por la Confirmacién, subrayan que su dinamismo dentro del camino de iniciacién 
se muestra especialmente dirigido tanto a la participacién en el culto (cf. LG 11), como 
al testimonio de su vida y sus obras: «por el sacramento de la Confirmacion [los fieles] se 
vinculan mas estrechamente a la Iglesia, se enriquecen con una fuerza especial del Espiritu 
Santo, y con ello quedan obligados mas estrictamente a difundir y defender la fe, como 
verdaderos testigos de Cristo, por la palabra juntamente con las obras» (LG 11). 

Los textos conciliares ofrecen una comprension del significado teoldgico del sacra- 
mento de naturaleza pneumatologica y dindmica: el confirmado recibe la plenitud del don 
del Espiritu Santo en orden a su despliegue existencial: «todos los fieles cristianos [...] estan 
obligados a manifestar con el ejemplo de su vida y el testimonio de la palabra el nombre 
nuevo de que se revistieron por el Bautismo, y la virtud del Espiritu Santo, por quien han 
sido fortalecidos con la Confirmacion» (AG 11). 

La funcién sacerdotal, regia y profética de todo bautizado, recibe con la Confirma- 
cién una nueva fuerza que lo capacita para su participacidn activa en la mision de la Igle- 
sia. Con la plenitud del don del Espiritu, el confirmado, hijo de Dios, participa vigorizado 
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en la construccién visible de la Iglesia, mediante el culto y el apostolado: «incorporados 
por el Bautismo en el Cuerpo Mistico de Cristo, robustecidos por la Confirmacién en la 
fortaleza del Espiritu Santo [los fieles] son destinados al apostolado por el mismo Senor. 
Son consagrados como sacerdocio real y nacidn santa (cf. 1 Pe 2,4-10) para ofrecer hostias 
espirituales por medio de todas sus obras, y para dar testimonio de Cristo en todas las 
partes del mundo» (AA 3; cf. LG 33). 

Una cuestidn particular de cierta relevancia que el concilio decidié abordar con de- 
talle atane al ministro del sacramento. En efecto, a tenor del desarrolllo histérico de la 
praxis instaurada en la Iglesia romana, la administraci6n del sacramento habia quedado 
reservada al obispo. La imposicién de dicha disciplina a las Iglesias orientales catdlicas, 
ademas de ser contraria a su legitima tradicion ritual, suponia un inncesario obstaculo en 
el didlogo ecuménico. Por ello, los padres conciliares abogaron por la restauracidn de la 
praxis liturgica originaria: «la disciplina referente al ministro de la Confirmacién, que rige 
entre los orientales desde los tiempos mas antiguos, restaurese plenamente. Asi, pues, los 
presbiteros pueden conferir este sacramento con tal que sea con crisma bendecido por 
el Patriarca o un Obispo» (OE 13). Mas atin, decidieron incluso que «todos los presbiteros 
orientales pueden conferir validamente el sacramento de la Confirmacion, junto o separa- 
do del Bautismo, a todos los fieles de cualquier rito, incluso de rito latino, con tal que guar- 
den, para su licitud, las normas del derecho general y particular. También los sacerdotes de 
rito latino que tengan la facultad para la administracidn de este sacramento pueden admi- 
nistrarlo igualmente a los fieles orientales de cualquier rito que sean, guardando para su 
licitud las normas del derecho general y particular» (OE 14). 

Esta disciplina tuvo como consecuencia una modificacién en la condicion ministerial 
del episcopado respecto al sacramento: frente a la clasica afirmaci6n de que el obispo era 
ministro ordinario, el concilio afirma que «son los ministros originarios de la Confirmacién» 
(LG 26). Aunque el ministerio episcopal sea siempre el administrador originario del sacra- 
mento -sdlo el obispo consagra el crisma-, los presbiteros pueden ser ministros ordina- 
rios en los casos establecidos por el derecho. 


4, La Penitencia sacramental y la Uncidn de los enfermos 
a) El sacramento de la Penitencia 


La reflexi6n conciliar acerca del sacramento de la Penitencia es, desde un pun- 
to de vista cuantitativo, relativamente escaso. En Sacrosanctum Concilium tan sdlo se le 
asigna un paragrafo especifico y de una manera lacdnica: «revisese el rito y las formulas 
de la penitencia de manera que expresen mas claramente la naturaleza y efecto del 
sacramento» (SC 72). 

No obstante, los diversos documentos del concilio contienen referencias de gran va- 
lor para una comprensidn renovada de la naturaleza del sacramento, bajo tres aspectos 
relacionados entre si: su cardcter pascual, su tension eucaristica y su dimension eclesial. 
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Una adecuada concepcidn de la Penitencia, como de todos los sacramentos, exige 
su insercidn en el contexto pascual de la liturgia de la Iglesia (cf. SC 61). El sacramento se 
considera un acontecimiento salvifico que introduce en el misterio de la Pascua de Cristo, 
en su doble dimension de liberacion y alianza. Tal cualidad queda puesta de relieve cuan- 
do Sacrosanctum Concilium subraya el caracter penitencial de la cuaresma que, mediante 
el recuerdo del Bautismo y la preparacion para la recepcidn del sacramento de la recon- 
ciliaci6n, dispone a los fieles a la fructifera participacién en la celebracidn del misterio 
pascual: «puesto que el tiempo cuaresmal prepara a los fieles, entregados mas intensa- 
mente a oir la palabra de Dios y a la oracién, para que celebren el misterio pascual, sobre 
todo mediante el recuerdo o la preparacién del Bautismo y mediante la penitencia, dése 
particular relieve en la Liturgia y en la catequesis liturgica al doble caracter de dicho tiem- 
po. Por consiguiente [...] restaurense ciertos elementos de la tradicién anterior [...] de los 
elementos penitenciales. Y en cuanto a la catequesis, incUlquese a los fieles, junto con las 
consecuencias sociales del pecado, la naturaleza propia de la penitencia, que lo detesta en 
cuanto es ofensa de Dios; no se olvide tampoco la participacién de la Iglesia en la accion 
penitencial y encarézcase la oracién por los pecadores» (SC 109). 

En consecuencia, el concilio advierte en esta dimension pascual el motivo de una re- 
novacidn de la praxis sacramental que evidencie su relaci6n con la antigua tradicién de la 
penitencia candnica cuaresmal y la reconciliacidn de los penitentes el Jueves santo. En ese 
sentido, ya la obligacién de confesar los pecados al menos una vez al afo en el periodo de 
Pascua, fijada por el IV concilio de Letran (1215-1216), ponia de relieve la estrecha vincula- 
cidn que el concilio augura recuperar por medio de una pastoral que suscite en la Iglesia 
las practicas penitenciales que muevan a la conversién y muestren el verdadero sentido 
del pecado (cf. SC 109). De este modo, la Penitencia sacramental se evidencia como un 
verdadero don pascual de Cristo muerto y resucitado, que ofrece su perdén. Su sangre 
vertida en la cruz puede cancelar todas las manchas, por numerosas y enormes que sean, 
y su victoria sobre la muerte garantiza el triunfo sobre el pecado. 

La indole pascual del sacramento de la Penitencia permite comprender un aspecto 
que la teologia previa al concilio no habia desarrollado suficientemente: su tensidn euca- 
ristica. Como subraya el decreto Presbyterorum Ordinis, todos los «sacramentos [...] estan 
unidos con la Eucaristia y hacia ella se ordenan [...] pues en la sagrada Eucaristia se contie- 
ne todo el bien espiritual de la Iglesia» (PO 5). Esta dimension eucaristica de la penitencia 
sacramental posee un caracter estructural y organico, ya que si la Eucaristia es el sacra- 
mento de la unidad de la Iglesia, a) la comunidn exige un camino continuo de conversién 
personal y eclesial; y b) la plena reconciliacién con el Cuerpo mistico (Iglesia) reclama ne- 
cesariamente el deseo de una participacion en y con el Cuerpo sacramental (Eucaristia). 

De este modo, la tensidn eucaristica del sacramento de la Penitencia implica tam- 
bién su dimension eclesial. Sacrosanctum Concilium sehala oportunamente que todos los 
sacramentos contribuyen a la «edificaci6n del Cuerpo de Cristo», la Iglesia (SC 59). No es 
de extrafar, por eso, que a propdsito del sacramento de la Penitencia el concilio afirme la 
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simultaneidad entre el perd6én de los pecados y la reconciliacién con la Iglesia: «quienes se 
acercan al sacramento de la Penitencia obtienen de la misericordia de Dios el perdén dela 
ofensa hecha a El y al mismo tiempo se reconcilian con la Iglesia, a la que hirieron pecan- 
do, y que colabora a su conversion con la caridad, con el ejemplo y las oraciones» (LG 11). 
De aqui se deriva la necesidad de que los ministros instruyan a los fieles «en el ejemplo de 
Cristo Pastor, para que sometan sus pecados con corazon contrito a la Iglesia en el Sacra- 
mento de la Penitencia, de forma que se conviertan cada dia mas hacia el Senor» (PO 5). 

Esta dimension del sacramento no habia sido suficientemente desarrollada por la 
teologia previa, pero encuentra en los presupuestos eclesioldgicos del concilio su funda- 
mento: «mientras Cristo, “santo, inocente, inmaculado” (Heb 7,26), no conocid el pecado 
(cf. 2 Cor 5,21), sino que vino Unicamente a expiar los pecados del pueblo (cf. Heb 2,17), 
la Iglesia encierra en su propio seno a pecadores, y siendo al mismo tiempo santa y ne- 
cesitada de purificacién, avanza continuamente por la senda de la penitencia y de la re- 
novacidn» (LG 8). Los padres conciliares, al contemplar a la Iglesia como la manifestacién 
terrena de la misericordia redentora de Dios, ponen asi las bases para una renovacidn del 
pensamiento teolégico acerca del sacramento. Una concrecién practica de dicha com- 
prensidn eclesioldgica es la recomendacidn tanto de su recepcidn frecuente (cf. PO 18, 
para los presbiteros), cuanto de la disposici6n habitual de los pastores para celebrar el 
sacramento: «no olviden tampoco los parrocos que el sacramento de la Penitencia, ayuda 
muchisimo para robustecer la vida cristiana, por lo cual han de estar siempre dispuestos a 
oir las confesiones de los fieles» (CD 30). 

De este modo, a pesar de la brevedad de sus ensehanzas, el concilio postula implici- 
tamente una mayor atenci6n ritual a los elementos eclesiales y pascuales caracteristicos 
del proceso de conversion y reconciliacién del fiel: el valor de la Palabra de Dios como 
fuente de la conversion y de la esperanza del cristiano ante el pecado, por la actualidad 
del misterio de la cruz salvadora de Cristo; la revalorizacién de la imposici6n de la mano 
como signo de la accion del Espiritu santo en orden al perddén de las ofensas a Dios y 
la reconciliacién con la Iglesia mediante la infusién de la gracia; el contexto eucaristico 
de la celebracién del sacramento, etc. A partir de estas premisas teoldgicas, en 1973 fue 
publicado el nuevo Ritual de la Penitencia. Siguiendo tales coordenadas, el Catecismo de 
la Iglesia Catélica ha utilizado una denominacién nueva: sacramento de la Penitencia y 
Reconciliaci6n. 

Para terminar, el concilio también aborda otros aspectos, como la legitima libertad 
de todos los fieles en lo que respecta a la eleccid6n del ministro del sacramento (cf. PC 14, 
en lo que se refiere a los religiosos), y algunas cuestiones disciplinares en relacidn con las 
Iglesias orientales (cf. OE 16); en el caso de las Iglesias orientales separadas de Roma, el 
concilio recuerda que «teniendo en cuenta los principios ya dichos, pueden administrarse 
los sacramentos de la Penitencia, Eucaristia y Uncidn de los enfermos a los orientales que 
de buena fe viven separados de la Iglesia catdlica, con tal que los pidan espontaneamente 
y estén bien preparados; mas aun, pueden también los catdlicos pedir los sacramentos a 
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ministros acatélicos, en las Iglesias que tienen sacramentos validos, siempre que lo acon- 
seje la necesidad o un verdadero provecho espiritual y sea, fisica o moralmente, imposible 
acudir a un sacerdote catdlico» (OE 27). 


b) El sacramento de la Uncién de los enfermos 


A causa de diversas vicisitudes historicas, el sacramento destinado al auxilio de la 
gracia en la enfermedad grave habia terminado, al cabo del tiempo, por ser considerado 
una ayuda espiritual para el trance de la muerte y, por tanto, venia diferido a los ultimos 
momentos de la vida. De este modo, la «extrema uncidn», expresién que, acunada a partir 
del s. xi, sdlo pretendia senalar que se trataba de la ultima de las unciones del cristiano, 
paso a ser interpretada como uncidn para la hora extrema. Esta alteracion afecté tanto a 
la praxis como a la teoria. Por eso, a diferencia de los demas sacramentos, el concilio se 
detiene en exponer su naturaleza y efectos con cierto detalle: «la “extremauncién’, que 
también, y mejor, puede llamarse “uncion de enfermos’, no es sdlo el Sacramento de quie- 
nes se encuentran en los ultimos momentos de su vida. Por tanto, el tiempo oportuno 
para recibirlo comienza cuando el cristiano ya empieza a estar en peligro de muerte por 
enfermedad 0 vejez» (SC 73). 

En efecto, segun manifiestan tanto la Sagrada Escritura como la tradicién de la Igle- 
sia, la uncidn con el dleo no es un sacramento de moribundos, sino de los gravemente en- 
fermos, y su finalidad abarca tanto el alivio espiritual como la salud del cuerpo que sea util 
para el alma: «con la uncidén de los enfermos y la oracidn de los presbiteros, toda la Iglesia 
encomienda los enfermos al Sehor paciente y glorificado, para que los alivie y los salve 
(cf. Sant 5,14-16), e incluso les exhorta a que, asocidndose voluntariamente a la pasién y 
muerte de Cristo (cf. Rom 8,17; Col 1,24; 2 Tim 2,11-12; 1 Pe 4,13), contribuyan asi al bien 
del Pueblo de Dios» (LG 11; cf. PO 5). 

El texto recién citado muestra el aspecto cristoldgico pascual del sacramento. En 
efecto, si desde el punto de vista antropoldgico, la enfermedad grave consiste en una ex- 
presion existencial de la debilidad del hombre, tal realidad ha sido asumida por Cristo 
doliente en su pasion: «tomo sobre si nuestras enfermedades; sus heridas nos han curado» 
(cf. 1s 53,4 y 1 Pe 2, 24). Por eso, la union del enfermo con Cristo imprime en la enfermedad 
un sentido salvifico al configurar al enfermo, por medio del sacramento, con el misterio de 
su pasion y resurreccion. «La uncidn de los enfermos se presenta asi como un signo que 
indica la participacién en la victoria de Cristo sobre la enfermedad y la muerte» (Marinelli, 
«Unzione degli infermi», 1952). 

La insercién del sacramento en el misterio pascual emplaza al enfermo en una si- 
tuacion particular dentro del misterio de la Iglesia (cf. LG 11). El ungido con el dleo de los 
enfermos se introduce en el misterio de la Iglesia Cuerpo que se asocia al sufrimiento de 
Cristo Cabeza. Los santos dleos confieren asi la gracia de permanecer santamente en la mi- 
sion de la Iglesia doliente: la enfermedad resulta de este modo revestida del dolor mismo 
de Cristo y elevada al orden de la gracia. 
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Para que estas premisas teoldgicas tengan una concreci6n ritual, el concilio estable- 
ce, en primer lugar, lanecesidad de una revision de los textos de las oraciones y del nume- 
ro de las unciones que tenga en cuenta la diversidad de situaciones que se producen en 
la vejez y en la enfermedad (peligro inminente de muerte, agonia...): «adaptese, segun las 
circunstancias, el numero de las unciones, y revisense las oraciones correspondientes al 
rito de la unci6n de manera que respondan a las diversas situaciones de los enfermos que 
reciben el sacramento» (SC 75). 

En segundo lugar, los padres conciliares consideraron conveniente, a la luz de la 
teologia expuesta, determinar la sucesion celebrativa de los sacramentos postreros de la 
vida del cristiano. En la praxis entonces vigente, el vidtico, precedido por la penitencia, 
antecedia a la uncidn. Ahora bien, si se tiene en cuenta que, de modo paralelo a la pri- 
mera iniciacion cristiana (Bautismo-Confirmacion-Eucaristia), el organismo sacramental 
contiene una postrera y definitiva iniciacién (penitencia-uncidn-viatico), se comprende 
la razon de una praxis mas coherente: «ademas de los ritos separados de la uncidn de 
enfermos y del viatico, redactese un rito continuado, segun el cual la uncidn sea admi- 
nistrada al enfermo después de la confesién y antes del recibir el vidtico» (SC 74). Tales 
requerimientos serian recogidos por el Ritual de la unci6n y de Ia pastoral de los enfermos, 
publicado en 1973. 


5. Sacramentales 


La teologia sacramentaria clasica, a partir de la definicién del septenario sacramen- 
tal durante la escolastica, distinguid entre los sacramentos en sentido proprio (eficaces 
por institucién divina ex opere operato) y aquellos otros signos de la gracia y del obrar 
divinos que, instituidos por la Iglesia alo largo de los siglos, poseen una eficacia ex opere 
operantis Ecclesiae, es decir, en virtud de la Iglesia que los celebra: los sacramentales. El 
concilio asume esta distincion al afirmar: «la santa madre Iglesia instituy6, ademas, los 
sacramentales. Estos son signos sagrados creados segun el modelo de los sacramentos, 
por medio de los cuales se expresan efectos, sobre todo de caracter espiritual, obtenidos 
por la intercesién de la Iglesia» (SC 60). Estos signos, en la doctrina conciliar, se encuen- 
tran ordenados a los sacramentos, precisamente porque tienden a la santificacién de 
las circunstancias ordinarias: «por ellos [los sacramentales], los hombres se disponen a 
recibir el efecto principal de los sacramentos y se santifican las diversas circunstancias de 
la vida» (SC 60). 

Los sacramentales se insertan asi en el dinamismo de santificaci6n pascual de la 
vida cristiana: «la liturgia de los sacramentos y de los sacramentales hace que, en los fieles 
bien dispuestos, casi todos los actos de la vida sean santificados por la gracia divina que 
emana del misterio pascual de la Pasién, Muerte y Resurreccién de Cristo, del cual todos 
los sacramentos y sacramentales reciben su poder, y hace también que el uso honesto de 
las cosas materiales pueda ordenarse a la santificaci6n del hombre y alabanza de Dios» 
(SC 61). En este sentido, los sacramentales son una expresion privilegiada de la dimensién 
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cdésmica de la historia de la salvaci6n, y muestran que la vida ordinaria y el uso honesto de 
los bienes materiales pueden y deben dirigirse a su fin ultimo, que no es otro que la gloria 
de Dios y la santificacién de los hombres. 

Por ello, teniendo en cuenta la evolucién de las circunstancias histéricas y culturales, 
el concilio prevé una reforma de los ritos e incluso una instituci6n de nuevos sacramenta- 
les: «Revisense los sacramentales teniendo en cuenta la norma fundamental de la partici- 
pacion consciente, activa y facil de los fieles, y atendiendo a las necesidades de nuestros 
tiempos. En la revision de los rituales, a tenor del articulo 63, se pueden anhadir también 
nuevos sacramentales, segun lo pida la necesidad» (SC 79). 
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José Luis GuTIERREZ-MartTiN 


6. Fey Sacramentos 


EI concilio de Trento no pretendi6 ofrecer una exposici6n completa de la doctrina 
sacramental catolica, y se limité a condenar los errores protestantes. Ante la tesis luterana 
sobre la justificacidn por la sola fe, Trento subray6 la eficacia objetiva del sacramento para 
la justificacién. La teologia postridentina, en su preocupacién apologética, prolongé esa 
orientacion, verdadera en si misma, pero sin prestar igual atencidn a otros aspectos de la 
tradicion catdlica sobre los sacramentos, especialmente su relacion con la fe. La acentua- 
cidn postridentina de la eficacia del sacramento ex opere operato parecia compaginarse 
mal con el reconocimiento de la eficiencia de la fe del sujeto (opus operans). 
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EI concilio Vaticano II asumiéd como dato adquirido la doctrina de Trento, especial- 
mente la eficacia instrumental de los sacramentos. En cambio, quiso subrayar los aspectos 
menos atendidos hasta entonces: la referencia de los sacramentos a la economia de la sal- 
vacion, su dimension eclesial, su caracter de signo, la relaci6n entre palabra y sacramento, 
la relacién entre fe y sacramento. Movido por la preocupacion pastoral, el concilio resalt6 
el valor didactico de los sacramentos como signos, y la importancia de la fe personal para 
su eficacia. De ese modo, estimuld la renovacién de la teologia sacramentaria catolica. 

Es digno de notar que, ante las reservas de algunos padres conciliares en este tema, 
la ensenanza del Vaticano Il se apoy6 en el patrimonio tradicional, especialmente en santo 
Tomas de Aquino. No en vano el estudio de la teologia del Aquinate habia sido un factor 
decisivo en los afos previos al concilio para el redescubrimiento de la funcidn de la fe en 
el acontecimiento sacramental, en orden a sehalar la concomitancia eficiente de la fe y del 
sacramento, sin oponer ambas causalidades, ya que no se excluyen, pues son de érdenes 
diferentes. 

Hay que notar que, al nombrar la fe, cabe referirse a diversas dimensiones: la fe per- 
sonal del sujeto o del ministro; la fe dogmatica (fides quae) y la fe como habito (fides qua); 
o la fe de la Iglesia sobre el sacramento y la palabra de fe que determina el signo sacra- 
mental; también cabe referirse ala funcion de la fe en la constitucidn del sacramento; 0 a 
la fe como preparacién para el sacramento; o la fe como efecto de gracia del sacramento. 
En cada momento el lector de los textos conciliares habra de identificar en qué sentido se 
relacionan fe y sacramentos en el magisterio del Vaticano II. 


a) Sacramenta fidei 


La principal ensehanza conciliar sobre la relacion entre la fe y los sacramentos puede 
resumirse en la expresi6n sacramenta fidei, que aparece en varios pasajes. En ocasiones, 
la formula se aplica en singular al Bautismo, sacramentum fidei (LG 40/a; UR 3/a), como ya 
hiciera el concilio de Trento (cf. Decr. de iustificatione, cap. 7: DS 1529); en otras ocasiones, 
se aplica a la Eucaristia (cf. GS 38/b); otras veces se dice de todos los sacramentos que son 
sacramenta fidei (cf. PO 4/b). 

Con todo, el pasaje fundamental se encuentra en SC 59/a, con el siguiente tenor. 
«Los sacramentos estan ordenados a la santificacién de los hombres, a la edificacién del 
Cuerpo de Cristo y, en definitiva, a dar culto a Dios; pero, en cuanto signos, también tienen 
un fin pedagdgico. No sdlo suponen la fe, sino que, a la vez, la alimentan, la robustecen 
y la expresan por medio de palabras y de cosas; por esto se Ilaman sacramentos de la fe 
(fidei sacramenta dicuntur). Confieren ciertamente la gracia, pero también su celebracién 
prepara perfectamente a los fieles para recibir fructuosamente la misma gracia, rendir el 
culto a Dios y practicar la caridad». 

Ante la inquietud de un padre conciliar sobre la frase fidei sacramenta dicuntur, la 
comisi6n doctrinal afirmaba: «Formula est traditionalis» (AS II/V, 647); y como prueba de 
ello se remitia a varios pasajes de la tercera parte de la Summa Theologiae de santo Tomas; 
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concretamente a q.49 a.3 ad 1; q.62 a.6; q.72 a.5 ad 1. La comisi6n podia haberse remitido 
a muchos otros pasajes, pues el Aquinate emplea la expresién con frecuencia (cf. Sth Ill 
q.39 a.5; g.48 a.6 ad 2; g.49 a.3 ad 1; g.49 a.5; g.61 a.3 y 4; q.63 a.4 ad 3; g.64 a.2 ad 3; 9.66 
a.1 ad 1; q.68 a.4 ad 3 a.9 arg. 2; q. 69 a.9; g.99, a.4; Sent. lib. 4. d.6 q. 1 y q.2; d.7, q.1; d.46, 
q.2). En relacion con el Bautismo, sus afirmaciones son netas: «Baptismus autem est quae- 
dam fidei protestatio. Unde dicitur “fidei sacramentum’» (II q.66 a.1. ad 1). «Baptismus est 
“fidei sacramentum”» (Ill q.68 a.4 ad 3). Respecto de la Eucaristia: «Dicitur “sacramentum 
fidei” quasi fidei obiectum: quia quod sanguis Christi secundum rei veritatem sit in hoc 
sacramento, sola fide tenetur» (Ill g.78 a.3 ad 6). Santo Tomas se apoya en la autoridad de 
los Santos Padres (S. Ambrosio, De Spiritu Sancto, 11, c.3: PL 16,743; S. Agustin, Ep. 98 Ad 
Bonifac.: PL 33,364; De bapt. contra donat. 1,7,c.53: PL 43,242; etc.). 

En todo caso, el primer texto referido por la comisién dice asi: «Passio Christi sortitur 
effectum suum in illis quibus applicatur per fidem et caritatem, et per fidei sacramenta» 
(Ill g.49 a.3 ad 1); y el citado en tercer lugar: «Omnia sacramenta sunt quaedam fidei pro- 
testationes» (q.72 a.5 ad 2). (La cita que ofrece la Comisién de q.72 a.5 ad 1, en realidad 
parece que se refiere al ad 2um del mismo articulo). El segundo texto (q.62 a.6), en cambio, 
no contiene la expresidn sacramenta fidei, pero interesa al tema, pues en él santo Tomas 
considera una doble causalidad en la comunicacidn de la gracia (que es efecto de la virtus 
passionis Christi): una causalidad mediante un acto interior (per fidem), y la que sucede por 
el uso de realidades externas (per sacramenta). 

Con esas referencias, la comisi6n aquietaba la preocupacién de quien pudiera leer la 
formula sacramenta fidei en el sentido protestante de la sola fides. Por otra parte, el pasaje 
de SC 59 afirma que los sacramentos «confieren ciertamente la gracia», y que son sacra- 
menta fidei porque «no solo suponen la fe, sino que, a la vez, la alimentan, la robustecen y 
la expresan por medio de palabras y de cosas», y que los sacramentos «en cuanto signos, 
tienen un fin pedagégico». Veamos detenidamente estos aspectos, comenzando por el 
ultimo mencionado. 


b) Los sacramentos «en cuanto signos, tienen un fin pedagdgico» 


En el primer borrador de SC 59, la comisidn preparatoria ya recogia la frase del texto 
definitivo: los sacramentos «en cuanto signos, tienen un fin pedagdgico» (signa vero ad 
instructionem pertinent), que es una frase tomada de santo Tomas (De Ver. q.27 a.4 c.) (cf. 
Schemata constitutionum et decretorum de quibus disceptabitur in Concila sessionibus. Series 
prima [Typis Polyglottis Vaticanis 1962] 5). 

Con ello, el pasaje de SC 59 destaca la indole didactica de los sacramentos en cuanto 
dan a conocer la realidad que causan. Este caracter instructivo de los sacramentos ocupd 
un lugar privilegiado en las catequesis sacramentales de los Santos Padres, basadas en la 
explicacidn de los signos liturgicos. Segun san Agustin, los sacramentos son palabras visi- 
bles que completan la instruccidn de la fe que proviene del oir (Contra Faustum, L.XIX, c.16: 
PL 42,356). La Escolastica también dio la debida relevancia a la indole instructiva de los 
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sacramentos (Hugo de San Victor, De Sacramentis christianae fidei, |. 1 P.9 c.3: PL 176,319s); 
Pedro Lombardo, Liber Sententiarum 4, d.1 c); san Buenaventura, /n 4 Sent. [Opera Omnia, 
ed. Quaracci, t.4, p. 12]). En su estructura externa, dira santo Tomas, los sacramentos se 
cuentan in genere signi (Sent. lib. 4. d.1 q.1 a.3 ad 1; d.8, q.1 a.1 qc.2 arg. 2; d.22 q.2 a.2 qc. 1 
arg. 1; Sth Ill. q.60 a.1 arg. 1,c). 

Su condicion de signos proviene de las palabras y de las cosas que los constituyen 
(verbis et rebus, dice el pasaje de SC), y manifiestan su significado y eficacia. Precisamente 
el caracter didactico de los sacramentos motiv6, entre otras razones, la decisién conciliar 
de revisar los ritos sacramentales (cf. SC n.66-79) en orden a mostrar una mas clara sig- 
nificaci6n de su naturaleza y efecto (cf. SC 72). «Los ritos deben resplandecer con noble 
sencillez; deben ser breves, claros, evitando las repeticiones inutiles, adaptados a la capa- 
cidad de los fieles y, en general, no deben tener necesidad de muchas explicaciones» (SC 
34). Es una de las principales orientaciones que promueve el concilio, como concluye el 
pasaje: «Por consiguiente, es de suma importancia que los fieles comprendan facilmente 
los signos sacramentales, y reciban con la mayor frecuencia posible aquellos sacramentos 
que han sido instituidos para alimentar la vida cristiana» (SC 59/b). 

Las disposiciones subjetivas, y en primer lugar la fe personal, no son ajenas a la efi- 
cacia del sacramento, pues la gracia se recibe en mayor o menor grado «de acuerdo con 
la propia disposicién y cooperacidn» del sujeto, seguin afirm6é el concilio de Trento (cf. ses. 
VI, Decr. de iustificatione, cap. 7: DS 1529). La celebracion ritual tiende a favorecer el asen- 
timiento y la cooperacion interna del creyente, generando el clima espiritual para que 
el sacramento alcance la mayor fecundidad. Por eso, dice SC 59 que en los sacramentos 
«también su celebracién prepara perfectamente a los fieles para recibir fructuosamente la 
misma gracia, rendir el culto a Dios y practicar la caridad». En otro pasaje el concilio insiste: 
«Mas, para asegurar esta plena eficacia es necesario que los fieles se acerquen a la sagrada 
Liturgia con recta disposici6n de animo, pongan su alma en consonancia con su voz y 
colaboren con la gracia divina, para no recibirla en vano» (SC 11/a). 

Todo ello explica las reiteradas exhortaciones conciliares a que la predicacién e ins- 
truccidn catequética avive la fe personal para que los creyentes participen con fruto de los 
sacramentos: «Vigilen [los obispos] atentamente que se dé [...] la instrucci6n catequética, 
que tiende a que la fe, ilustrada por la doctrina, se haga viva, explicita y activa» (CD 14/a). 
«[...] la instruccidn catequética, que ilumina y robustece la fe, anima la vida con el espiri- 
tu de Cristo, lleva a una consciente y activa participacién del misterio liturgico» (GE 4/a). 
«[...] en la comunidad cristiana, atendiendo, sobre todo, a aquellos que comprenden o 
creen poco lo que celebran, se requiere la predicacion de la palabra para el ministerio de 
los sacramentos, puesto que son sacramentos de fe (Sacramenta fidei), que procede de la 
palabra y de ella se nutre» (PO 4/b). 

Conviene precisar que santo Tomas, en el texto en el que se inspira el pasaje con- 
ciliar, explica que los sacramentos de la Nueva Ley, en cuanto signos que instruyen, son 
equiparables a los de la Antigua Ley. Ahora bien, existe una diferencia esencial: los sa- 
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cramentos de la Ley Antigua solo instruian; en la Nueva, instruyen y justifican (De Ver. 
q.27 a4, c,; Ill, g.60 a.4; g.61 a.1). Los sacramentos no son, por tanto, meros signos, pues 
poseen una causalidad instrumental respecto de la gracia, como afirmé el concilio de 
Trento (cf. Decr. de sacramentis: DS 1606). Quiza por no tener presente este contexto de 
la cita de santo Tomas, algun padre conciliar estim6d que la frase ut signa ad instructionem 
pertinent podia oscurecer la especifica causalidad sacramental, e interpretar que los sa- 
cramentos instruyen, pero no santifican como causas instrumentales de la gracia que 
significan (cf. mons. A. del Pino: AS I/II, 306). Ademas, también desde el primer borrador 
conciliar, el pasaje hacia referencia a otro lugar donde santo Tomas expone el sacramen- 
to como «causa instrumental separada» (Sth Ill q.62 a.5; cf. Schemata constitutionum et 
decretorum de quibus disceptabitur in Concilii sessionibus. Series prima [Typis Polyglottis 
Vaticanis 1962] 183). En todo caso, para evitar equivocos, el texto definitivo afadié la 
palabra etiam: «ut signa vero etiam ad instructionem pertinent». Los sacramentos, en 
cuanto signos, también tienen un efecto didactico para la fe, ademas de que «confieren 
ciertamente la gracia». 


c) Los sacramentos «suponen Ia fe» 


SC 59/a dice que los sacramentos fidem supponunt, sin ulteriores precisiones. El 
contexto indica que esa fe que los sacramentos suponen es la fe personal de los fieles 
que los celebran. Los sacramentos se ordenan a alimentar la vida cristiana, en virtud de 
las disposiciones previas del sujeto, especialmente de la fe personal. La colaboraci6n del 
sujeto para la eficacia del sacramento no se reduce al minimo negativo de «no poner 
Obice». 

Un padre conciliar pensd que la expresidn «los sacramentos suponen la fe» se refe- 
ria a la fe en cuanto es efecto de los sacramentos; y segun eso pidio ahadir la aclaraci6n 
de que «la virtud de la fe se infunde en los parvulos, en ningun modo se supone». La 
respuesta de la comisién doctrinal era significativa: «Inutilis videtur haec additio; immo 
Baptismus parvulorum supponit fidem Ecclesiae, quia parvuli credunt per fidem Ecclesiae. 
Cf. S. Thomas, Summa Theol. Ill, q. 68, a.8; a.9 ad 2, ubi citantur textus S. Agustini» (AS II/V, 
647). Esta respuesta evidencia que los sacramentos siempre requieren la fe del sujeto, o 
al menos «la fe de la Iglesia»: fides Ecclesiae. Sobre este punto, la comisién se remite de 
nuevo a santo Tomas, cuando éste responde a la objecién de que los nifios no pueden 
realizar el acto fe necesario para el bautismo, que es el fidei sacramentum. Santo Tomas se 
apoyara en san Agustin -como refiere la comisién- para afirmar que «fides autem unius, 
immo totius Ecclesiae, parvulo prodest per operationem Spiritus Sancti, qui unit Ecclesiam 
et bona unius alteri communicat» (Sth Ill g.68 a.9, ad 2). En otro lugar Tomas reitera que el 
sacramento supone la fe del adulto, o la fides Ecclesiae en los nifos: «Dispositio sufficiens 
ad suscipiendam gratiam baptismalem est fides et intentio, vel propria eius qui baptizatur, 
si sit adultus, vel Ecclesiae si sit parvulus» (Sth Ill q.71 a.3 ad 3). 
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d) Los sacramentos «expresan la fe» 


Segun el pasaje de SC, los sacramentos «expresan la fe por medio de palabras y de 
cosas». Su celebracion segun el rito de la Iglesia y con la intencidén de hacer lo que ésta 
hace, es una profesion de fe del ministro y del sujeto. De nuevo, el trasfondo de esta afir- 
macion del concilio es la teologia de santo Tomas, segun la cual «omnia sacramenta sunt 
quaedam fidei protestationes» (Sth Ill q.78, a.5 ad 2; cf. Suppl. 6,1). Santo Tomas utiliza con 
frecuencia la expresidn protestatio fidei (Sth Ill q.62 a.6; a.72 a.2; Sent. lib.4 d.1 q.1 a.2; q.3; 
q.4; d.2 a.1; g.3 ad 2; d.17 q.3 a.1; q.2; etc.). Protestari fidem es dar a conocer la fe. En los 
sacramentos esto sucede, dice el concilio, «por medio de palabras y de cosas» («fidem in- 
teriorem potest homo protestari factis sicut et verbis»: Sth I-Il q.103 a.4 c). Esta fe subjetiva 
es, a SU vez, participacidn de la fe que la Iglesia posee acerca del misterio comunicado en 
el sacramento, pues los sacramentos son la expresion ritual de la fe de la Iglesia, como 
ilustra el bautismo de los nifios, donde se hace profesion de la fe de la Iglesia («Sicut puer, 
cum baptizatur, non per seipsum, sed per alios credit; ita non per seipsum, sed per alios 
interrogatur, et interrogati confitentur fidem Ecclesiae in persona», Sth lll q.68 a.9 ad 3). 


e) Los sacramentos «confieren ciertamente la gracia» 


El objetivo de SC 59/a, como se ve, era resaltar el valor pedagégico de las celebracio- 
nes de los sacramentos y de los sacramentales que han de disponer al sujeto para la fruc- 
tuosa recepcidn de la gracia, pues excitan la fe y otras disposiciones personales. De modo 
que inicialmente el borrador nada mencionaba de la causalidad sacramental en relacion 
con la gracia. Por este motivo, algunos padres conciliares pidieron precisar este aspecto 
(«Rectius diceretur “conferi’, non “disponit’, si de Sacramentis loquatur», mons. A. del Pino: 
AS I/Il, 307. «Sacramenta gratiam, ad salutem omnibus necessariam, continent et confe- 
rant, ut omnes scimus», mons. M. Garkovic: AS I/II, 184. «[Sacramenta] gratiam conferant 
vel augent ex opere operato», card. Ruffini: AS I/II, 162). De manera que el texto definitivo 
de SC 59/a incluy6 la frase «confieren ciertamente la gracia» (cf. AS II/Il, 550). 

Junto con esa afirmacién respecto de todos los sacramentos, en otros lugares el con- 
cilio recuerda la gracia especifica que infunde cada sacramento en particular: el Bautismo 
(LG 11/a, 44/a; SC 6/a; PO 5/a y b; AA 3/a; UR 22/a, 23/a); la Confirmacién (LG 11/a; PO 5/b; 
AA 3/a); la Penitencia (LG 11/b; SC 72/a; PO 5/a; ChD 30/f); la Eucaristia (LG 33/b; SC 10/a; 
AA 3/a; DV 26/a); la Uncion de los enfermos (LG 11/b; PO 5/a); el Orden sacerdotal (LG 29/a, 
42/b; PO 18/b); y el Matrimonio (LG 35/b; SC 77/a; GE 3/b; GS 48/b). 

No obstante, las formulas ex opere operato y ex opere operantis no aparecen en nin- 
gun texto conciliar cuando se menciona la causalidad sacramental. La razon estriba en la 
decision de evitar expresiones técnicas en los documentos conciliares. Esa decision no sig- 
nifica naturalmente que el concilio ignorase la causalidad propia de los sacramentos. Por 
ej., la primera redaccién de la introduccién al cap. 3 de la const. Sacrosanctum concilium 
hablaba de manera conjunta e indistinta de los sacramentos y de los sacramentales (cf. AS 
I/|, 283). Algunos padres observaron que ese modo de proceder difuminaba la diferente 
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causalidad ex opere operato de los sacramentos y ex opere operantis de los sacramentales 
(cf. card. E. Ruffini, AS I/II, 162; mons. A. del Pino, AS I/II, 360; mons. A. Fares, AS I/II, 362; 
mons. L. Jaeger, AS I/Il, 369; mons. P. Parente, AS I/II, 375). Por este motivo, la redaccién 
definitiva tratara por separado de los sacramentos (cf. SC 59) y de los sacramentales (cf. SC 
60); y se aNadid, como queda dicho, que los sacramentos gratiam quidem conferunt. 

Implicitamente, silos sacramentos confieren la gracia, también infunden la fe teolo- 
gal (y las demas virtudes infusas y los dones del Espiritu Santo), segun ensena el concilio 
de Trento (cf. ses. VI, Decr. de iustificatione, cap. 7: DS 1531). De manera que los sacramen- 
tos son sacramenta fidei también porque la «fe formada» es efecto de la infusion (o aumen- 
to) de la gracia por los sacramentos. 

En sintesis, los sacramentos son sacramenta fidei porque suponen la fe del sujeto y 
de la Iglesia; porque son una manifestacidn de la fe; porque, en cuanto signos, son una ins- 
truccidn de lo que significan, y asi disponen a su recepcion fructuosa; porque, al infundir 
la gracia santificante, también infunden (0 alimentan y fortalecen) la fe formada por la ca- 
ridad. Esta ensenanza se funda en la tradicion catolica, como testifica, entre otras cosas, el 
abundante recurso del concilio a santo Tomas de Aquino. La ulterior explicacion teoldgica 
de esta ensehanza la podra encontrar el lector en la bibliografia adjunta. 
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Introduccién 


La importancia que tiene el concepto «santidad» en la ensefhanza del concilio Vati- 
cano Il, y sobre todo la afirmacién de la llamada universal a la santidad, queda claramente 
puesta de manifiesto en las siguientes palabras de san Juan Pablo Il, en su carta apost. Novo 
millennio ineunte 31: «Conviene, ademas, descubrir en todo su valor programatico el capi- 
tulo V de la constituci6n dogmatica Lumen gentium sobre la Iglesia, dedicado ala“vocacién 
universal a la santidad”. Si los Padres conciliares concedieron tanto relieve a esta tematica 
no fue para dar una especie de toque espiritual a la eclesiologia, sino mas bien para poner 
de relieve una dinamica intrinseca y determinante. Descubrir a la Iglesia como “misterio’, es 
decir, como pueblo “congregado en la unidad del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo’, Ileva- 
baa descubrir también su “santidad’, entendida en su sentido fundamental de pertenecer 
a Aquél que por excelencia es el Santo, el “tres veces Santo” (cf. Is 6,3). Confesar a la Iglesia 
como santa significa mostrar su rostro de Esposa de Cristo, por la cual él se entreg6, preci- 
samente para santificarla (cf. Ef 5,25-26). Este don de santidad, por asi decir, objetiva, se da 
a cada bautizado. Pero el don se plasma a su vez en un compromiso que ha de dirigir toda 
la vida cristiana:“Esta es la voluntad de Dios: vuestra santificacion’ (1 Tes 4,3). Es un compro- 
miso que no afecta solo a algunos cristianos: “Todos los cristianos, de cualquier clase 0 con- 
dicidn, estan Ilamados a la plenitud de la vida cristiana y a la perfeccién del amor” (LG 40)». 

Estas afirmaciones pueden proporcionar, ademas, un esquema valido para presentar 
la ensefhanza conciliar sobre la santidad, siguiendo un itinerario teoldgico claro y certero: 
santidad de Dios, santidad de la Iglesia, santidad personal del cristiano, llamada universal 
a la santidad, y realizacién efectiva de esa llamada en los que la Iglesia venera como sus 
Santos. 


1. Santidad de Dios y santidad de la Iglesia 


La santidad es, ante todo, uno de los principales atributos divinos: El es «el solo Santo 
y Santificador” (PO 5; cf. DV 13); afirmacién frecuentisima en la Sagrada Escritura y en la 
Liturgia, como el mismo concilio recuerda (LG 11). 

Por eso, toda otra santidad procede de Dios; todo lo que podemos Ilamar santo, lo 
es por participacidn en la santidad divina: en efecto, la Santisima Trinidad, «una e indivisi- 
ble», es «en Cristo y por Cristo», «la fuente y origen de toda santidad» (LG 47). Esto ocurre, 
por ejemplo, cuando afirmamos que la Biblia y los libros que la componen son santos: 
«porque, escritos bajo la inspiracidn del Espiritu Santo, tienen a Dios como autor y como 
tales se le han entregado a la misma Iglesia» (DV 11); o cuando hablamos de los santos 
Sacramentos y de la santidad de la Liturgia (cf. SC 2, 8 y 26), y sobre todo del «Sacrosanto 
Sacramento de la Eucaristia» (SC 47), en el que la presencia del mismo Cristo y de la obra 
de nuestra redencién hacen especialmente cercana la santidad de Dios mismo. 

Pero el concilio se detiene particularmente en cdmo la santidad divina se proyecta 
en la Iglesia misma —depositaria, ademas, de la santa Biblia y los santos Sacramentos-, y 
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en cada cristiano, santificado por esos mismos Sacramentos y esa misma Palabra de Dios. 
En efecto: «La Iglesia, cuyo ministerio esta exponiendo el Sagrado Concilio, creemos que 
es indefectiblemente santa. Pues Cristo, el Hijo de Dios, quien con el Padre y el Espiritu 
Santo es proclamado “el Unico Santo’, amo a la Iglesia como a su esposa, entregandose a 
Si mismo por ella para santificarla (cf. Ef 5,25-26), la unid a Si como su propio cuerpo y la 
enriquecié con el don del Espiritu Santo para gloria de Dios» (LG 39; cf. SC 2). 

Sin embargo, el peregrinar terreno de la Iglesia implica que, sin dejar de ser santa 
por su origen divino y por los numerosos elementos santos que la componen, necesite 
también una continua purificacién: «Pues mientras Cristo, santo, inocente, inmaculado 
(Heb 7,26), no conocid el pecado (2 Cor 5,21), sino que vino solo a expiar los pecados del 
pueblo (cf. Heb 21,7), la Iglesia, recibiendo en su propio seno a los pecadores, santa al 
mismo tiempo que necesitada de purificacidn constante, busca sin cesar la penitencia y la 
renovacidn» (LG 8). Hasta que no se complete esa tarea purificadora, la Iglesia no alcanzara 
la plena participacidn en la santidad divina (cf. LG 48). 

Ahora bien, precisamente por su origen santo, porque su mismo Fundador, Jesucris- 
to, laha dotado de los medios necesarios y por la continua presencia y accion del Espiritu 
Santo (cf. AA 3), ella misma va realizando esa tarea purificadora: santificando a sus miem- 
bros y el mundo al que ha sido enviada a evangelizar y santificar. «Porque Cristo levantado 
en alto sobre la tierra atrajo hacia Si a todos los hombres (cf. Jn 12,32); resucitando de 
entre los muertos (cf. Rom 6,9) envié a su Espiritu vivificador sobre sus discipulos y por El 
constituy6 a su Cuerpo que es la Iglesia, como Sacramento universal de salvacién; estando 
sentado ala diestra del Padre, sin cesar actua en el mundo para conducir a los hombres a 
su Iglesia y por Ella unirlos a Si mas estrechamente, y alimentandolos con su propio Cuer- 
po y Sangre hacerlos participes de su vida gloriosa. Asi que la restauracién prometida que 
esperamos, ya comenzo en Cristo, es impulsada con la venida del Espiritu Santo y continua 
en la Iglesia» (LG 48). En otras palabras, la Iglesia no sdlo participa, de esa forma, de la san- 
tidad de Dios, sino que también participa de su poder santificador: la santidad no sdlo es 
una nota distintiva de la Iglesia (cf. CD 11, OE 2), sino también parte esencial de su misién 
en el mundo: «testifica, difunde y promueve» esa misma santidad (AG 6; cf. UR 8); y lo hace 
en nombre de Dios mismo: hace presente en el mundo la santidad divina y la difunde 
entre todos los hombres que libremente la quieran acoger en sus vidas. 


2. Santidad personal del cristiano 


Ante todo, esa difusion de la santidad que es tarea de la Iglesia santa, se realiza en sus 
propios miembros: cada cristiano, en efecto, es santificado en el Bautismo al ser incorpo- 
rado a Cristo y a la Iglesia; participa asi de todos los elementos de santidad presentes en 
la Iglesia y se va santificando con ellos, en la medida de su docilidad a la accidn divina en 
su alma: «Los que creen en Cristo, renacidos de germen no corruptible, sino incorruptible, 
por la palabra de Dios vivo (cf. 1 Pe 1,23), no de la carne, sino del agua y del Espiritu Santo 
(cf. Jn 3,5-6), son hechos por fin “linaje escogido, sacerdocio real, nacién santa, pueblo de 
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adquisicién [...] que en un tiempo no era pueblo, y ahora es pueblo de Dios” (1 Pe 2,9-10)» 
(LG 9). Como consecuencia, el cristiano se transforma, él mismo, en difusor de esa misma 
santidad: «los bautizados son consagrados como casa espiritual y sacerdocio santo por la 
regeneraci6n y por la uncién del Espiritu Santo, para que por medio de todas las obras del 
hombre cristiano ofrezcan sacrificios espirituales y anuncien las maravillas de quien los 
llamo de las tinieblas a la luz admirable (cf. 1 Pe 2,4-10)» (LG 10). 

De esa forma, en cada uno de sus miembros se manifiesta la santidad de la Iglesia 
misma y, por tanto, la santidad de Jesucristo, la santidad de Dios; pero también se hace 
patente en cada cristiano la condicién temporal y peregrina de esa misma Iglesia a la que 
pertenece y, por tanto, la misma necesidad de purificacién y de progreso en la santidad: 
«Los seguidores de Cristo, llamados por Dios no en razon de sus obras, sino en virtud del 
designio y gracia divinos y justificados en el Senor Jesus, han sido hechos por el Bautismo, 
sacramento de la fe, verdaderos hijos de Dios y participes de la divina naturaleza, y por lo 
mismo, realmente santos. En consecuencia, es necesario que con la ayuda de Dios conser- 
ven y perfeccionen en su vida la santificaci6n que recibieron. El Apdstol les amonesta a 
vivir “como conviene a los santos” (Ef 5,3) y que “como elegidos de Dios, santos y amados, 
se revistan de entranas de misericordia, benignidad, humildad, modestia, paciencia” (Col 
3,12) y produzcan los frutos del Espiritu para la santificacion (cf. Gal 5,22; Rom 6, 22)». 

La santidad se transforma asi, para cada cristiano, en un punto de partida y en una 
tarea, al mismo tiempo. Es decir, es un don divino personal: solo Dios puede santificar, solo 
El es el origen de toda santidad; y, de hecho, desea otorgar el don de la santidad a todo 
hombre y mujer que no lo rechace expresamente. Y es un don que incluye una llamada, 
una vocacidén (personal y, a la vez, comun con todos los demas miembros de la Iglesia), 
que tiene su origen en Dios y que conduce a El: a la plenitud de la santidad trinitaria, por 
un camino que cada uno debe recorrer personalmente y en comunién con toda la Iglesia. 

Esta llamada universal y personal a la santidad es, como ya hemos adelantado, la 
afirmacién mas importante del concilio Vaticano II sobre nuestro tema, y la idea teoldgi- 
co-espiritual mas desarrollada en sus documentos. Podemos ahora afhadir que también es 
la afirmacién de mayor trascendencia tedrica y practica en el Ambito de la vida espiritual 
cristiana, como afirman con casi total unanimidad los historiadores, comentadores y estu- 
diosos del preconcilio, del concilio mismo y del postconcilio. 

De mayor trascendencia tedrica, porque ha cambiado radicalmente la perspectiva 
de la presentacion y el estudio teoldgico de la misma naturaleza de la santidad y de la 
vida espiritual cristiana; y con ello, en particular, el enfoque y la estructura de la teologia 
espiritual, de sus manuales y de su ensenanza; sin olvidar cémo ha afectado también esa 
misma afirmacion a los nuevos planteamientos y desarrollos de la eclesiologia, la teologia 
moral, etc. Se sale del Ambito que nos proponemos aqui hacer un estudio detallado de to- 
dos estos avances en la teologia cientifica y académica; avances que, por lo demas, siguen 
vivos y abiertos. Baste afhadir la importancia que han cobrado en la teologia, y no sdlo 
en la teologia espiritual, ademas del mismo concepto de santidad, otros estrechamente 
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unidos a él, como los de «vocacion y misidn», o «condicién cristiana» y «filiacidn divina», 
intimamente relacionados con nuestro tema y poco desarrollados en la teologia precon- 
ciliar; o las nuevas perspectivas y planteamientos que han recibido otros conceptos teold- 
gico-espirituales clasicos, como «seguimiento y configuracién con Jesucristo», «oracidn», 
«contemplacidén», etc.; 0 la aparicidn casi totalmente novedosa de otros nuevos, relaciona- 
dos en particular con la aplicacién de esa llamada a la santidad a los laicos: «secularidad», 
«espiritualidad del trabajo», «santidad matrimonial y familiar», etc. 

De gran trascendencia practica también, y quiza todavia mas acentuada, por la re- 
percusion efectiva que ha tenido, y tiene cada dia mas, en la vida cristiana real y concreta 
de millones de cristianos (sobre todo laicos, pero también sacerdotes y religiosos), que no 
solo han comprendido que Dios les quiere santos, sino que también han visto abierto, con 
una claridad desconocida en los siglos anteriores, su personal camino de santidad, y han 
recibido los medios y las ayudas necesarias para recorrerlo. Baste pensar en la difusién y 
el empuje apostdlico de realidades eclesiales y pastorales como el Opus Dei y la figura y 
la ensenanza de su fundador, San Josemaria Escriva (reconocido precursor del concilio en 
este aspecto central), o los llamados nuevos «movimientos», con toda su amplia variedad 
de carismas. 

Esta doble trascendencia se capta mejor tras un oportuno balance histdrico de la 
cuestion. No es este el lugar para realizar una historia de la afirmacién misma de la llamada 
universal a la santidad, de las reflexiones teoldgicas al respecto, y de sus manifestaciones en 
la vida de la Iglesia a lo largo de los siglos; pero si se puede constatar que, sin dejar de estar 
presente, mas o menos explicitamente, en la ensehanza de los maestros espirituales mas 
importantes de la historia, y sin poderse negar que siempre cualquier cristiano ha dispuesto 
de oportunidades y medios para ser realmente santo, sin embargo, durante muchos siglos, 
hasta bien entrado el s. xx, laidea estaba, cuando menos, tedricamente muy oscurecida, y su 
realizacién practica muy poco alentada y facilitada para el comun de los cristianos. 

Desde luego no se puede hablar, ni en el Ambito teoldgico ni en el de la vida cristiana 
misma, de una radical novedad de las afirmaciones conciliares: en particular, en los dece- 
nios inmediatamente anteriores al concilio Vaticano II se observa ya, en algunos ambitos 
eclesiales, una evoluci6n teoldgica, pastoral y vivencial en esa direccidn; pero se trata de 
una tendencia poco generalizada, poco consolidada, y frecuentemente sometida a di- 
ficultades tedricas y practicas: una evolucién, podriamos decir resumidamente, «contra 
corriente». Pues bien, podemos constatar que el ultimo concilio si cambid claramente la 
direccién principal de esa «corriente» predominante antes de su inicio. De ahi, insistimos, 
la enorme trascendencia de las afirmaciones conciliares sobre la llamada universal a la 
santidad, que pasamos a presentar con algo mas de detenimiento. 


3. La llamada universal a la santidad 


«Los fieles todos, de cualquier condicién y estado que sean, fortalecidos por tantos 
y tan poderosos medios, son llamados por Dios cada uno por su camino ala perfeccidn de 
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la santidad por la que el mismo Padre es perfecto» (LG 11). Asi se expresa la constitucién 
dogmatica Lumen gentium ya en el segundo capitulo, al hablar de la Iglesia como Pueblo 
de Dios; y en el capitulo cuarto, dedicado a los laicos, reitera: «El pueblo elegido de Dios 
es uno: “Un Senor, una fe, un Bautismo” (Ef 4,5); comun la dignidad de los miembros por 
su regeneracion en Cristo, gracia comun de hijos, comun vocacion a la perfeccién, una sal- 
vacion, una esperanza y una indivisa caridad [...]. Aunque no todos en la Iglesia marchan 
por el mismo camino, sin embargo, todos estan Ilamados a la santidad y han alcanzado la 
misma fe por la justicia de Dios (cf. 2 Pe 1,1)» (LG 32). 

Pero, sobre todo, la constituci6n dedica todo un capitulo, el quinto (que lleva por 
titulo precisamente: De universali vocatione ad sanctitatem in ecclesia), a proclamar de for- 
ma particularmente solemne e insistente esa llamada, y a mostrar sus decisivas conse- 
cuencias. Recordemos algunas de las principales frases de ese capitulo, antes de glosar su 
importancia y alcance. 

«Por eso, todos en la Iglesia, ya pertenezcan a la jerarquia, ya pertenezcan a la grey, 
son llamados a la santidad, segun aquello del Apéstol: “Porque ésta es la voluntad de Dios, 
vuestra santificacion’” (1 Tes 4,3; Ef 1,4)» (LG 39). «Nuestro Senor Jesucristo predicé la san- 
tidad de vida, de la que El es Maestro y Modelo, a todos y cada uno de sus discipulos, de 
cualquier condicién que fuesen: “Sed, pues, vosotros perfectos como vuestro Padre Celes- 
tial es perfecto” (Mt 5, 48). Envid a todos el Espiritu Santo, que los moviera interiormente, 
para que amen a Dios con todo el corazon, con toda el alma, con toda la mente y con 
todas las fuerzas (cf. Mc 12,30), y para que se amen unos a otros como Cristo nos am6é (cf. 
Jn 13,34; 15,12)» (LG 40). 

«Fluye de ahi la clara consecuencia de que todos los fieles, de cualquier estado o 
condicién, son Ilamados a la plenitud de la vida cristiana y a la perfeccion de la caridad, 
que es una forma de santidad que promueve, aun en la sociedad terrena, un nivel de vida 
mas humano. Para alcanzar esa perfeccidn, los fieles, segun la diversa medida de los dones 
recibidos de Cristo, siguiendo sus huellas y amoldandose a su imagen, obedeciendo en 
todo a la voluntad del Padre, deberan esforzarse para entregarse totalmente a la gloria de 
Dios y al servicio del prdjimo. Asi la santidad del Pueblo de Dios producird frutos abundan- 
tes, como brillantemente lo demuestra en la historia de la Iglesia la vida de tantos santos» 
(LG 40). 

«Una misma es la santidad que cultivan en cualquier clase de vida y de profesién 
los que son guiados por el espiritu de Dios y, obedeciendo a la voz del Padre, adorando a 
Dios y al Padre en espiritu y verdad, siguen a Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz, 
para merecer la participacion de su gloria. Segun eso, cada uno segun los propios dones y 
las gracias recibidas, debe caminar sin vacilacién por el camino de la fe viva, que excita la 
esperanza y obra por la caridad» (LG 41). 

«Por consiguiente, todos los fieles cristianos, en cualquier condicion de vida, de ofi- 
cio o de circunstancias, y precisamente por medio de todo eso, se podran santificar de dia 
en dia, con tal de recibirlo todo con fe de la mano del Padre Celestial, con tal de cooperar 


960 SANTIDAD 


con la voluntad divina, manifestando a todos, incluso en el servicio temporal, la caridad 
con que Dios am6 al mundo» (LG 41). 

«Dios es caridad y el que permanece en la caridad permanece en Dios y Dios en El” 
(1 Jn 4,16). Y Dios difundié su caridad en nuestros corazones por el Espiritu Santo que se 
nos ha dado (cf. Rom 5,5). Por consiguiente, el don principal y mas necesario es la caridad 
con la que amamos a Dios sobre todas las cosas y al prdjimo por El. Pero a fin de que la 
caridad crezca en el alma como una buena semilla y fructifique, debe cada uno de los 
fieles oir de buena gana la Palabra de Dios y cumplir con las obras su voluntad, con la 
ayuda de su gracia, participar frecuentemente en los sacramentos, sobre todo en la Eu- 
caristia, y en otras funciones sagradas, y aplicarse de una manera constante a la oraci6n, 
a la abnegacion de si mismo, a un fraterno y solicito servicio de los demas y al ejercicio 
de todas las virtudes. Porque la caridad, como vinculo de la perfeccién y plenitud de la 
ley (cf. Col 3,14), gobierna todos los medios de santificaci6on, los informa y los conduce a 
su fin» (LG 42). 

«Quedan, pues, invitados y aun obligados todos los fieles cristianos a buscar la santi- 
dad y la perfeccidn de su propio estado» (LG 42). 

Hasta aqui algunos de los parrafos mas explicitos y directos sobre el tema. Antes de 
pasar a mostrar cual es su alcance, afadamos otro dato importante respecto a la redac- 
cidn de los textos citados. El n.40 de Lumen gentium incluye una nota en la que se remite 
a varias afirmaciones magisteriales que se pueden considerar precedentes inmediatos de 
esta ensenanza conciliar: dos son de Pio XI y tres de Pio XiIl: del primero, las enc. Rerum 
omnium (26-I-1923) y Casti connubii (31-XII-1930); y del segundo, la const. apost. Provida 
Mater Ecclesia (2-\|-1947) y dos alocuciones fechadas el 8-XII-1950 y el 1-VII-1956. En otras 
notas del capitulo también encontramos significativas referencias a algunos Padres de 
la Iglesia o al mismo santo Tomas de Aquino. Sin olvidar, siempre respecto a las fuentes 
utilizadas, las numerosas referencias biblicas, entre las que destacan las siguientes: «Sed 
perfectos como perfecto es vuestro Padre celestial» (Mt 5,48). «Esta es la voluntad de Dios: 
vuestra santificacidn» (1 Tes 4,3). «Nos eligid antes de la constitucién del mundo para que 
fuésemos santos e inmaculados ante El en caridad» (Ef 1,4). «Hasta que alcancemos la uni- 
dad de la fe y el conocimiento del Hijo de Dios, cual varones perfectos, a la medida de la 
talla que corresponde a la plenitud de Cristo» (Ef 4,11-12). «Conforme a la santidad del que 
os llamd, sed santos en todo vuestro proceder, porque escrito esta: “sed santos, porque 
santo soy yo”» (1 Pe 1,15-16; cf. Lev 11,44; 19,2 y 20,7). «El justo practique aun la justicia y 
el santo santifiquese mas» (Apc 22,11). 

Esto nos sirve para insistir en que la afirmaci6n como tal no supuso una total y ab- 
soluta novedad, y mucho menos si nos remontamos comparativamente a muchos siglos 
atras: a los primeros cristianos, y ala misma ensehanza neotestamentaria; pero, al mismo 
tiempo, las afirmaciones magisteriales citadas en ese n.40 (y algunas mas que se pueden 
encontrar en los dos mismos Romanos Pontifices, y también en san Juan XXIll, poco antes 
del inicio del concilio) no sdlo tuvieron en su momento un eco escaso -tedrico y practi- 
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co-, sino que no fueron en general entendidas con la radicalidad y trascendencia que el 
tema requiere; algo que, después del concilio, si ha sido afirmado y aplicado mucho mas, 
aunque, por supuesto, los numerosos retos teoldgicos y pastorales que implica siguen y 
seguiran abiertos. 

En efecto, jcual es el alcance de la afirmacién conciliar sobre la llamada universal 
a la santidad? Nos parece que se puede resumir en cinco precisiones fundamentales: 
radicalidad del calificativo «universal»; radicalidad del concepto de «santidad»; caracter 
personal de la llamada; caracter «personalizado» de esa misma llamada, y naturaleza pro- 
gresiva, creciente de la santidad a la que Dios llama. Desarrollemos brevemente estos 
cinco puntos. 

Ante todo, queda claro en los textos citados, y lo confirma la lectura de todos los 
documentos conciliares, que el adjetivo «universal» debe tomarse en su sentido mas ra- 
dical y abarcante; el sentido que, por lo demas, deberia ser el mas obvio: universal apunta 
a todos los cristianos sin excepcidn, por el simple hecho de ser cristianos. Es decir, todas 
las mujeres y todos los varones, por supuesto; hombres y mujeres de todas las edades, de 
todas las razas, de todas las culturas, de todas las condiciones sociales y econdmicas, de 
toda la geografia universal, de todos los tiempos... 

En segundo lugar, la santidad objeto de la llamada es la misma para todos: la de Dios 
uno y trino, la que Jesucristo ha encarnado y traido a la tierra, la que El mismo ha confia- 
do a su Iglesia: la Unica que existe, la Unica verdadera santidad. Formulado en negativo 
y utilizando una imagen gréfica: el concilio no ha «bajado el list6n» de la santidad, para 
permitir que puedan alcanzarla mas de los que la alcanzaban antes; ni ha establecido dos 
(o mas) «niveles» de santidad con ese mismo fin. La presentaci6n concreta de esa santidad 
a la que estamos todos Ilamados, que hacen los textos citados, es claramente la de esa 
unica santidad evangélica, la ensefhada desde siempre por los santos padres, doctores y 
maestros de la vida espiritual, la vivida por todos los santos y santas de todos los tiempos: 
«perfeccion por la que el mismo Padre es perfecto»; «plenitud de la vida cristiana»; «per- 
feccidn de la caridad»; «entregarse totalmente a la gloria de Dios y al servicio del prdjimo»; 
seguimiento de «Cristo pobre, humilde y cargado con la cruz»; etc. 

En tercer lugar, la llamada es personal: Dios llama a cada una y a cada uno personal- 
mente a esa santidad; y a cada uno y a cada una concede personalmente el don mismo 
de la santidad y los medios necesarios y suficientes para alcanzarla. Aunque se trate esen- 
cialmente de la misma llamada para todos, en cuanto a su origen divino y al fin al que 
aspira, no es una llamada genérica o abstracta, no es un simple deseo divino general de 
que todos seamos santos, sino una voluntad concretada en cada persona y dirigida expre- 
samente a cada persona. 

Ademas, para entender en toda su radicalidad lo que quiere decir llamada «perso- 
nal», me permito ahadir, como cuarto punto: «personalizada»; es decir, como insisten los 
textos conciliares, cada uno es llamado en el contexto de su estado, condicién y circuns- 
tancias personales y debe santificarse en y a través de todo eso. Dicho de otra forma, la lla- 
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mada ala santidad es comun, y la santidad a la que aspiramos es una, pero no es uniforme 
ni uniformemente realizada y alcanzada. Mas aun, cabe afirmar que hay tantos caminos 
de santidad, tantas realizaciones de la santidad y, por tanto, tantas vocaciones, como per- 
sonas distintas. 

San Juan Pablo Il, sin ir mas lejos, insistid en mas de una ocasion en este punto, que 
quiza es, en efecto, el mas trascendental para captar en toda su radicalidad la afirma- 
cidn conciliar: «Tomar conciencia de la llamada universal a la santidad, como el concilio 
Vaticano II ha recordado a los fieles, presupone que se descubra en la propia existencia 
la voluntad concreta de Dios, y que se tenga el deseo de responder con generosidad. La 
vida ordinaria de los esposos y de todos los fieles asume, a la luz de la fe y con el apoyo 
del Espiritu Santo, la dimensién de un didlogo de la criatura con su Creador, del hombre 
con Dios, del hijo con el Padre» (Discurso a la V Asamblea del Pont. Consejo para la Fami- 
lia, 29-V-1987). «Cada hombre, cada mujer, tiene una vocacion: la de su propia vida, tal 
como ha sido modelada y estructurada por Dios. Dios nos llama. Todos nosotros -todos, 
sin excepcidn- somos llamados en Jesucristo. Esta es la gran vision, la gran sintesis voca- 
cional que nos llega a través de san Pablo: todos somos eternamente Ilamados por Dios 
en Cristo. En esta llamada universal cada uno es llamado a la santidad. Cada uno tiene su 
propia llamada, cada uno tiene una parte propia» (Discurso al Seminario Romano Mayor, 
24-Il-1990). 

En quinto y ultimo lugar, los textos citados dejan claro también que lo que la llamada 
pide, en cuanto a su realizacion practica en la vida de cada uno, no es una consecucién 
inmediata o casi inmediata de la santidad: algo por lo demas imposible, dada la natura- 
leza misma de la santidad en la tierra, a la que ya nos hemos referido. No es una llamada 
a ser santos ya, sino a buscar continuamente la santidad, a procurar crecer en santidad, a 
esforzarse por recorrer dia a dia, paso a paso, el itinerario personal hacia la santidad. En 
otras palabras, lo que pide esa llamada es una correspondencia libre a la gracia divina, un 
esfuerzo personal por aprovechar los medios de santidad (oracién, sacramentos, virtudes, 
etc.) que el mismo Dios ofrece a través de su Iglesia, de acuerdo con las circunstancias 
personales de la vida de cada uno. 

Como consecuencias 0 corolarios de estos cinco puntos esenciales -como reformu- 
laciones de las mismas ideas-, podemos afadir, siempre con el objeto de entender y apli- 
car mejor la trascendencia de la llamada a la santidad: primero, que la santidad o perfec- 
cidn cristiana, en cuanto tal, en cuanto meta comun de todo cristiano, no esta vinculada 
a un determinado estado o condicion de vida, en ningun sentido ni en ningun grado; 
segundo, que esa unica santidad universal a la que todos estamos llamados no se define 
ni depende de unas condiciones especificas de vida, ni del uso de unos medios peculiares 
y concretos, sino sdlo de los elementos comunes y esenciales a toda vocacion cristiana en 
cuanto tal (gracia, sacramentos, virtudes, oracidn,...); y, al mismo tiempo -tercero- que la 
realizacidn personal concreta de esa llamada si depende, en cambio, y decisivamente, de 
las circunstancias de la propia vida. 
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Mas aun, segun el concilio, esas circunstancias personales no constituyen sdlo el 
«marco» en el que se desarrolla la santidad, y no son tan sdlo simples «medios ascéticos» 
utiles, pero opcionales, para esa persona; sino, mas bien, realidades profundas que, vivi- 
ficadas por la gracia, contienen en si mismas una virtualidad santificadora y un sentido 
vocacional, y, para ese cristiano llamado por Dios en esas circunstancias, forman parte 
esencial de «su» santidad personal, tal como Dios mismo la quiere y la concede. La per- 
feccion cristiana, Unica en su esencia, raiz y sentido teoldgicos, no se realiza de manera 
unidimensional: no hay un modelo uniforme que sirva para todos los casos. La santidad 
es una, pero no uniforme; y sobre todo, no uniforme en su realizaci6én. Mas atin, repetimos 
-pues es fundamental y decisivo-: hay tantos caminos de santidad como santas y santos, 
como cristianos, Como personas. 


4. Santidad laical, sacerdotal y religiosa 


La insistencia en el caracter personal y personalizado de la llamada no contradice 
que el mismo concilio concrete esa llamada, principalmente, en las tres grandes condi- 
ciones de vida que se dan en la misma Iglesia: laicado, sacerdocio y vida consagrada; sin 
olvidar, por lo demas, otras situaciones frecuentes en la vida cristiana que se suelen trans- 
formar en decisivas en la santidad de muchas personas de toda condicion: la enfermedad, 
la pobreza y otras graves situaciones de indigencia, por ej., 0 el mismo martirio (cf. LG 41 
y 42). 

EI capitulo V de Lumen gentium, y los anteriores y posteriores, insisten ya, en efecto, 
en la llamada a la santidad de laicos, presbiteros y religiosos, de acuerdo con sus vocacio- 
nes respectivas: asi se concreta, en particular, una parte importante de lo personal y «per- 
sonalizado» de la llamada; aunque no todo, desde luego, de acuerdo con lo subrayado 
mas arriba. Por su parte, los documentos conciliares correspondientes a cada uno de esos 
estados de vida en la Iglesia (Apostolicam actuositatem, Presbyterorum ordinis y Perfectae 
caritatis, respectivamente), insisten en la misma afirmacién, ademas de desglosar, sobre 
todo, los aspectos principales de las condiciones de vida en que se desarrollara la santidad 
de cada uno de los fieles cristianos en esos estados. Entresacamos algunos textos signifi- 
cativos de esos documentos. 

Respecto a los laicos: «En la Iglesia hay variedad de ministerios, pero unidad de mi- 
sion. A los Apdstoles y a sus sucesores les confirid Cristo el encargo de ensenar, de santifi- 
car y de regir en su mismo nombre y autoridad. Mas también los laicos hechos participes 
del ministerio sacerdotal, profético y real de Cristo, cumplen su cometido en la misién 
de todo el pueblo de Dios en la Iglesia y en el mundo. En realidad, ejercen el apostolado 
con su trabajo para la evangelizacion y santificacién de los hombres, y para la funcion 
y el desempeno de los negocios temporales, llevado a cabo con espiritu evangélico de 
forma que su laboriosidad en este aspecto sea un claro testimonio de Cristo y sirva para la 
salvacion de los hombres. Pero siendo propio del estado de los laicos el vivir en medio del 
mundo y de los negocios temporales, ellos son llamados por Dios para que, fervientes en 
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el espiritu cristiano, ejerzan su apostolado en el mundo a manera de fermento. Los cristia- 
nos seglares obtienen el derecho y la obligacién del apostolado por su unién con Cristo 
Cabeza. Ya que insertos en el Bautismo en el Cuerpo Mistico de Cristo, robustecidos por la 
Confirmacion en la fortaleza del Espiritu Santo, son destinados al apostolado por el mismo 
Sefhor. Son consagrados como sacerdocio real y gente santa (cf. 1 Pe 2,4-10) para ofrecer 
hostias espirituales por medio de todas sus obras, y para dar testimonio de Cristo en todas 
las partes del mundo [...]. Es preciso que los seglares avancen en la santidad decididos 
y animosos por este camino, esforzandose en superar las dificultades con prudencia y 
paciencia. Nada en su vida debe ser ajeno a la orientacién espiritual, ni las preocupacio- 
nes familiares, ni otros negocios temporales, segun las palabras del Apdstol:“Todo cuanto 
hacéis de palabra o de obra, hacedlo todo en el nombre del Senor Jesus, dando gracias a 
Dios Padre por El” (Col 3,17)» (AA 2-4; cf. AG 21). 

Para los sacerdotes: «Por el Sacramento del Orden, los presbiteros se configuran a 
Cristo Sacerdote como miembros con su Cabeza para la estructuracién y edificacién de 
todo su Cuerpo, que es la Iglesia, como cooperadores del orden episcopal. Ya en la consa- 
gracion del Bautismo, como todos los fieles cristianos, recibieron ciertamente la senal y el 
don de tan grande vocaci6n y gracia para sentirse capaces y obligados, a pesar de la de- 
bilidad humana, a seguir la perfeccidn, segun la palabra del Senor: “Sed, pues, perfectos, 
como perfecto es vuestro Padre celestial” (Mt 5,48). Los sacerdotes estan obligados a ad- 
quirir aquella perfeccidn por un titulo especial, puesto que, consagrados de forma nueva a 
Dios en la recepcidn del Orden, se constituyen en instrumentos vivos del Sacerdote Eterno 
para poder conseguir, a través del tiempo, su obra admirable, que reintegré con divina 
eficacia, todo el género humano [...]. Por lo cual, este Sagrado Concilio, para conseguir 
sus propositos pastorales de renovacidn interna de la Iglesia, de difusién del Evangelio por 
todo el mundo y de didlogo con el mundo actual, exhorta vehementemente a todos los 
sacerdotes a que, usando los medios oportunos recomendados por la Iglesia, se esfuercen 
siempre hacia una mayor santidad, con la que de dia en dia se conviertan en ministros mas 
aptos para el servicio de todo el Pueblo de Dios» (PO 12). 

En la vida religiosa: «Los religiosos, fieles a su profesi6n, abandonando todas las co- 
sas por El, sigan a Cristo como lo Unico necesario, escuchando su palabra y dedicandose 
con solicitud a las cosas que le atafhen. Por esto, los miembros de cualquier Instituto, bus- 
cando solo, y sobre todo, a Dios, deben unir la contemplaci6n, por la que se unen a El con 
la mente y con el corazon, al amor apostdlico, con el que se han de esforzar por asociarse 
a la obra de la Redencion y por extender el Reino de Dios. Los que profesan los consejos 
evangélicos, ante todo busquen y amen a Dios, que nos amo a nosotros primero, y pro- 
curen con afan fomentar en todas las ocasiones la vida escondida con Cristo en Dios, de 
donde brota y cobra vigor el amor del prdjimo en orden a la salvaci6n del mundo y a la 
edificacién de la Iglesia» (PC 5-6). 

No falta tampoco, en fin, en Christus Dominus, en relacion con los obispos, el opor- 
tuno recuerdo de su llamada personal a la santidad y de su responsabilidad de promo- 
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verla entre todos los fieles que les han sido confiados: «En cuanto santificadores, procu- 
ren los obispos promover la santidad de sus clérigos, de sus religiosos y seglares, segun 
la vocacion peculiar de cada uno, y siéntanse obligados a dar ejemplo de santidad con 
la caridad, humildad y sencillez de vida. Santifiquen sus iglesias, de forma que en ellas se 
advierta el sentir de toda la Iglesia de Cristo. Por consiguiente, ayuden cuanto puedan 
a las vocaciones sacerdotales y religiosas, poniendo interés especial en las vocaciones 
misioneras» (CD 15). Mas todavia, el concilio subraya la «grave responsabilidad» de los 
obispos a la hora de fomentar y procurar la santidad de los sacerdotes de su presbiterio 
(cf. PO 7). 

Esta insistencia en la llamada a la santidad de obispos, sacerdotes, laicos y religiosos, 
cada uno segun su vocacién propia, ayuda a concretar la afirmacién general en la vida de 
cada miembro de la Iglesia. Ahora bien, no cabe duda de que la gran novedad se encuen- 
tra, sobre todo, en lo que hace referencia a los laicos; y en que, en su caso, la llamada sea 
«en y a través» de las mismas realidades seculares en las que estan inmersos por voluntad 
divina. Asi lo subrayé san Juan Pablo Il en el documento citado al principio, y también en 
la exh. apost. Christifideles laici, entre otros lugares. Vale la pena reproducir un fragmento 
de este documento (n.16), que remite a otra confirmacion «oficial» de la trascendencia de 
esta ensehanza del concilio Vaticano II: la que realizé el Sinodo extraordinario de los obis- 
pos convocado y celebrado en el aho 1985 para hacer balance de los primeros 20 ahos de 
aplicacion de la doctrina conciliar. 

Dice asi: «La dignidad de los fieles laicos se nos revela en plenitud cuando considera- 
mos esa primera y fundamental vocacion, que el Padre dirige a todos ellos en Jesucristo por 
medio del Espiritu: la vocaci6én a la santidad, 0 sea a la perfeccidn de la caridad. El santo 
es el testimonio mas espléndido de la dignidad conferida al discipulo de Cristo. El concilio 
Vaticano II ha pronunciado palabras altamente luminosas sobre la vocacién universal a la 
santidad. Se puede decir que precisamente esta llamada ha sido la consigna fundamental 
confiada a todos los hijos e hijas de la Iglesia, por un concilio convocado para la renova- 
cidn evangélica de la vida cristiana. Esta consigna no es una simple exhortaci6n moral, 
sino una insuprimible exigencia del misterio de la Iglesia [...]. Es urgente, hoy mas que nun- 
ca, que todos los cristianos vuelvan a emprender el camino de la renovacién evangélica, 
acogiendo generosamente la invitacién del apdstol a ser “santos en toda la conducta” (1 
Pe 1,15). El Sinodo Extraordinario de 1985, a los veinte anos de la conclusion del concilio, 
ha insistido muy oportunamente en esta urgencia: “Puesto que la Iglesia es en Cristo un 
misterio, debe ser considerada como signo e instrumento de santidad [...]. Los santos y las 
santas han sido siempre fuente y origen de renovacidn en las circunstancias mas dificiles 
de toda la historia de la Iglesia. Hoy tenemos una gran necesidad de santos, que hemos de 
implorar asiduamente a Dios” Todos en la Iglesia, precisamente por ser miembros de ella, 
reciben y, por tanto, comparten la comun vocacidn a la santidad. Los fieles laicos estan 
llamados, a pleno titulo, a esta comun vocacidn, sin ninguna diferencia respecto de los 
demas miembros de la Iglesia». 
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5. Los santos: comunion, intercesion, modelo 


En la historia bimilenaria de la Iglesia un gran numero de cristianos de toda con- 
dicidn han respondido a la llamada y han alcanzado la santidad: aquellos que precisa- 
mente Ilamamos habitualmente «santas y santos». Lo son, de hecho, todos los que estan 
en el cielo, gozando de la felicidad eterna; es decir, una muchedumbre que nadie puede 
contar (cf. Ap 7,9); lo son, concretamente, aquellos y aquellas que la Iglesia ha procla- 
mado como tales, y que son venerados en la liturgia y en la piedad popular y personal. 
Lumen gentium recuerda la estrecha relacidn que existe entre estos miembros del Pueblo 
de Dios que ya han alcanzado la meta, y los que todavia nos encaminamos a ella; una 
relacion que tiene tres vertientes fundamentales: la «comunidn de los santos», la interce- 
sion y la imitacion; siendo lo primero, la comunién, fundamento y garantia de los otras 
dos vertientes de caracter, por decirlo asi, mas practico: los santos como modelos y como 
intercesores. 

En efecto, la profunda realidad que tradicionalmente Ilamamos «comuni6n de los 
santos» reconduce, de nuevo, al centro mismo del misterio de la Iglesia: a su realidad, a 
la vez, visible e invisible, gloriosa y peregrina, celestial y terrena. Mas exactamente, hace 
referencia no a dos, sino a tres realidades existenciales del cristiano respecto a la santidad: 
el camino hacia ella recorrido en esta vida, la meta ya alcanzada, y la situacion intermedia 
de aquellos difuntos que, sin haber alcanzado atin la meta, estan siendo purificados de 
todo aquello que no es todavia verdadera Santidad. Recordemos, al respecto, que una de 
las acepciones del término «santidad», en su raiz terminoldgica (qadash), es precisamen- 
te «pureza, limpieza, ausencia de mancha, de pecado». Asi se expresa el concilio: «Hasta 
cuando el Senor venga revestido de majestad y acompanado de todos sus angeles (cf. Mt 
25,3) y destruida la muerte le sean sometidas todas las cosas (cf. 1 Cor 15,26-27), algunos 
entre sus discipulos peregrinan en la tierra, otros, ya difuntos, se purifican, mientras otros 
son glorificados contemplando claramente al mismo Dios, Uno y Trino, tal cual es; mas to- 
dos, aunque en grado y formas distintas, estamos unidos en fraterna caridad y cantamos 
el mismo himno de gloria a nuestro Dios» (LG 49; cf. LG 50). 

Esta comunion posee diversas manifestaciones y consecuencias, entre las que des- 
taca, precisamente, el benéfico influjo que recibe la Iglesia peregrina y cada uno de sus 
miembros en todo lo relativo a la santidad: «Por lo mismo que los bienaventurados es- 
tan mas intimamente unidos a Cristo, consolidan mas eficazmente a toda la Iglesia en la 
santidad, ennoblecen el culto que ella misma ofrece a Dios en la tierra y contribuyen de 
multiples maneras a su mas dilatada edificacion (cf. 1 Cor 12,12-27). Porque ellos llegaron 
ya ala patria y gozan“de la presencia del Sefior” (cf. 2 Cor 5,8); por El, con Ely en El no cesan 
de interceder por nosotros ante el Padre, presentando por medio del Unico Mediador de 
Dios y de los hombres, Cristo Jesus (1 Tim 2,5), los méritos que en la tierra alcanzaron; sir- 
viendo al Sefor en todas las cosas y completando en su propia carne, en favor del Cuerpo 
de Cristo que es la Iglesia lo que falta a las tribulaciones de Cristo (cf. Col 1,24). Su fraterna 
solicitud ayuda, pues, mucho a nuestra debilidad» (LG 49). 
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EI final de esta cita ofrece la segunda vertiente a la que haciamos referencia: el poder 
intercesor de los santos ante Dios en beneficio nuestro. A la tercera hace referencia el mis- 
mo documento conciliar un poco mas adelante, apoyandose en un razonamiento parale- 
lo: «Al mirar la vida de quienes siguieron fielmente a Cristo, nuevos motivos nos impulsan 
a buscar la Ciudad futura (cf. Heb 13,14-11,10), y al mismo tiempo aprendemos cual sea, 
entre las mundanas vicisitudes, al camino seguro conforme al propio estado y condicién 
de cada uno, que nos conduzca a la perfecta unidn con Cristo, o sea a la santidad. Dios 
manifiesta a los hombres en forma viva su presencia y su rostro, en la vida de aquellos, 
hombres como nosotros, que con mayor perfeccidn se transforman en la imagen de Cristo 
(cf. 2 Cor 3,18). En ellos, El mismo nos habla y nos ofrece su signo de ese Reino suyo hacia 
el cual somos poderosamente atraidos, con tan grande nube de testigos que nos cubre (cf. 
Heb 12,1) y con tan gran testimonio de la verdad del Evangelio» (LG 50). 

Estas ultimas palabras recuerdan el motivo y fundamento ultimo de la comunién 
«de» los santos y «con» los santos: la unién con Cristo mismo. En efecto, «todo genuino 
testimonio de amor ofrecido por nosotros a los bienaventurados, por su misma naturale- 
za, se dirige y termina en Cristo, que es la“corona de todos los santos’, y por El a Dios, que 
es admirable en sus santos y en ellos es glorificado» (LG 50). 

Los ultimos parrafos de estos numeros de Lumen gentium dedicados a la comuni6n 
de los santos recuerdan otro aspecto esencial y vital de esta realidad: «Nuestra unién con 
la Iglesia celestial se realiza en forma nobilisima, especialmente cuando en la sagrada li- 
turgia, en la cual “la virtud del Espiritu Santo obra sobre nosotros por los signos sacramen- 
tales’, celebramos juntos, con fraterna alegria, la alabanza de la Divina Majestad, y todos 
los redimidos por la Sangre de Cristo de toda tribu, lengua, pueblo y nacion (cf. Ap 5,9), 
congregados en una misma Iglesia, ensalzamos con un mismo cantico de alabanza de 
Dios Uno y Trino. Al celebrar, pues, el Sacrificio Eucaristico es cuando mejor nos unimos 
al culto de la Iglesia celestial en una misma comunid6n, “venerando la memoria, en primer 
lugar, de la gloriosa siempre Virgen Maria, del bienaventurado José y de los bienaventura- 
dos Apostoles, martires y santos todos”» (LG 50). 

En efecto, hay un lugar privilegiado donde esa comunién entre el cielo y la tierra, 
entre los santos y la Iglesia peregrina, se manifiesta y se realiza: la Sagrada Eucaristia, y con 
ella como centro, todo el conjunto de la vida liturgica. Por eso, la constitucién correspon- 
diente del concilio (Sacrosanctum Concilium) no olvida el importante papel que desempe- 
Aan en la Liturgia los santos mismos, y el cauce que supone para nuestra relacion personal 
con ellos: «La Iglesia introdujo en el circulo anual el recuerdo de los martires y de los de- 
mas santos, que llegados a la perfeccion por la multiforme gracia de Dios y habiendo ya 
alcanzado la salvacion eterna, cantan la perfecta alabanza a Dios en el cielo e interceden 
por nosotros. Porque al celebrar el transito de los santos de este mundo al cielo, la Iglesia 
proclama el misterio pascual cumplido en ellos, que sufrieron y fueron glorificados con 
Cristo, propone a los fieles sus ejemplos, los cuales atraen a todos por Cristo al Padre y por 
los méritos de los mismos implora los beneficios divinos» (SC 104; cf. UR 15) 
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De esta forma, reencontramos en la liturgia las mismas vertientes de nuestra relacion 
conlos santos: comuni6n, ejemplo e intercesion. En la practica, insiste el concilio, ésta es la 
orientaci6n que se debe dar tanto al culto a la misma persona santa, como a la veneracion 
de sus imagenes y reliquias (cf. SC 111). 


6. La santidad en la vida cristiana 


De forma coherente con la decisiva proclamacién conciliar de la llamada universal 
ala santidad, y la consecuente afirmacién de que se debe responder a ella en las circuns- 
tancias personales de cada uno, a lo largo de practicamente todos los documentos con- 
ciliares, aparecen referencias explicitas o implicitas a numerosas y variadas aplicaciones 
practicas de esa busqueda de la santidad y de su realizacidn en la vida cristiana. Las mas 
importantes han sido ya indicadas; senalemos algunas mas, para completar nuestra expo- 
sicidn, aunque sin animo de ser exhaustivos. 

Como es ldgico, dentro del campo de la santidad laical, no pueden faltar afirmacio- 
nes explicitas respecto a la santidad matrimonial (cf. GS 49 y 52; AA 11), y a su prolonga- 
cidn natural en beneficio de la santidad de los hijos y de todo el ambito familiar (cf. GS 48). 
La santidad, por otra parte, es uno de los horizontes principales a tener en cuenta en los 
distintos Ambitos de la educacién humana y cristiana (cf. GE 2), y muy particularmente en 
la catequesis (cf. AG 17) y en la predicacién sagrada, que forma parte esencial del minis- 
terio sacerdotal (cf. PO 4). La santidad de vida es decisiva también en la importantisima 
tarea ecuménica, particularmente promovida por el concilio y notablemente afianzada en 
los decenios posteriores a su celebracién, hasta nuestros dias (cf. UR 8). Y la santidad es el 
horizonte también de la cristianizacidn de los distintos Ambitos de la vida social humana 
(cf. GS 32, AA 14), y de la relaci6n del hombre con el mundo creado por Dios y confiado a 
él (cf. GS 34). 


7. Lasantidad de Maria 


Finalmente, no podemos dejar de hacer referencia a la eximia santidad de Maria, 
Madre de Dios y Madre de la Iglesia, a la que el concilio dedica precisamente el ultimo ca- 
pitulo de Lumen gentium, y en la que se ha plasmado de forma eminente todo lo que este 
documento ensefia sobre la santidad cristiana. 

Maria es «toda santa e inmune de toda mancha de pecado y como plasmada por el 
Espiritu Santo y hecha una nueva criatura. Enriquecida desde el primer instante de su con- 
cepcion con esplendores de santidad del todo singular, la Virgen Nazarena es saludada 
por el angel por mandato de Dios como “llena de gracia” (cf Lc 1,28), y ella responde al en- 
viado celestial: “He aqui la esclava del Senor, hagase en mi segun tu palabra” (Lc 1,38). Asi 
Maria, hija de Adan, aceptando la palabra divina, fue hecha Madre de Jesus, y abrazando la 
voluntad salvifica de Dios con generoso corazon y sin impedimento de pecado alguno, se 
consagr6 totalmente a si misma, cual esclava del Sefor, a la Persona y a la obra de su Hijo, 
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sirviendo al misterio de la Redencién con El y bajo El, por la gracia de Dios omnipotente» 
(LG 56). 

Por todo ello, ademas, Maria ocupa un lugar especial entre los santos y santas vene- 
rados en la Iglesia: «La Virgen Inmaculada, preservada inmune de toda mancha de culpa 
original, terminado el curso de la vida terrena, en alma y cuerpo fue asunta a la gloria 
celestial y enaltecida por el Sehor como Reina del Universo, para que se asemejara mas 
plenamente a su Hijo, Sehor de los que dominan (Ap 19,16) y vencedor del pecado y de la 
muerte» (LG 59). 

«Una vez recibida en los cielos, no dejé su oficio salvador, sino que continua alcan- 
zandonos por su multiple intercesién los dones de la eterna salvaci6n. Con su amor ma- 
terno cuida de los hermanos de su Hijo, que peregrinan y se debaten entre peligros y 
angustias y luchan contra el pecado hasta que sean llevados a la patria feliz. Por eso, la 
Bienaventurada Virgen en la Iglesia es invocada con los titulos de Abogada, Auxiliadora, 
Socorro, Mediadora» (LG 62). 

«Mientras que la Iglesia en la Beatisima Virgen ya llegé a la perfeccion, por la que se 
presenta sin mancha ni arruga (cf. Ef 5,27), los fieles, en cambio, aun se esfuerzan en crecer 
en la santidad venciendo el pecado; y por eso levantan sus ojos hacia Maria, que brilla ante 
toda la comunidad de los elegidos, como modelo de virtudes» (LG 65). 
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Sensus fidei 


SuMARIO.— 1. Terminologia. 2. Precedentes. 3. Elaboracién de LG 12. 4. Los textos sobre el sen- 
sus fidei. 5. Naturaleza del sensus fidei. 6. Documentos postconciliares sobre el sensus fidei. a) 
Discurso de Pablo VI al Congreso de Teologia del Vaticano II. b) Declaracion Mysterium Eccle- 
siae. c) Familiaris consortio. d) Christifideles laici. e) Instruccién Donum veritatis. f) Documento 
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La inteligencia de la revelacién se realiza en la Iglesia -Pueblo de Dios y Cuerpo de 
Cristo- a través del sensus fidei o «sentido sobrenatural de la fe» y del magisterio de la Igle- 
sia. El sentido sobrenatural de la fe es el 6rgano y a la vez la expresidn de la inteligencia 
de la fe de todo el Pueblo de Dios; el magisterio por su parte contiene la ensenanza de los 
sucesores de los Apéstoles que tienen la misién de ensefar y dirigir al pueblo santo de 
Dios. Sentido sobrenatural de la fe y magisterio son, en consecuencia, realidades mutua- 
mente implicadas. 


1. Terminologia 


El «sentido sobrenatural de la fe» de que trata LG 12 puede entenderse referido a 
los individuos y a la comunidad o totalidad de los cristianos. El sensus fidei de los fieles 
particulares se refiere a la aptitud personal del creyente para realizar un discernimiento 
acertado en materia de fe. El sensus fidei de la totalidad de los fieles, por su parte, senala 
el instinto de la fe de la Iglesia en el conjunto de sus miembros. En el presente articulo se 
podra distinguir por el contexto cuando el sensus fidei designa uno u otro sentido. El se- 
gundo se designara también con la expresion sensus fidelium. 

La ensenanza del Vaticano II sobre el sensus fidei aparece diseminada en diversos lu- 
gares y documentos conciliares. Pero el pasaje mas claro y desarrollado sobre el sensus fidei 
se encuentra en el n.12 de la const. dogm. Lumen gentium. Es ldgico que se halle situado en 
el contexto de la ensefanza conciliar sobre la Iglesia, ya que el fundamento inmediato de 
ese «sentido de la fe» esta precisamente en la naturaleza de la Iglesia de la que trata el cap. 
| dela misma const. Lumen gentium. En su n.4 leemos: «El Espiritu habita en la Iglesia y en el 
corazon de los fieles como en un templo [...]. Guia a la Iglesia a toda la verdad (cf. Jn 16,13), 
la unifica en comuni6n y ministerio, la provee y gobierna con diversos dones jerarquicos y 
carismaticos y la embellece con sus frutos (cf. Ef 4,11-12; 1 Cor 12,4; Gal 5,22)». 


2. Precedentes 


Antes de analizar LG 12 y otros pasajes conciliares relevantes para el sensus fidei sera 
oportuno exponer brevemente cémo se presentaba el sentido de la fe en la teologia pre- 
cedente. 
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La funcién decisiva del consensus fidelium para el discernimiento y desarrollo de la 
doctrina de fe y de costumbres habia sido reconocida en los periodos patristico y medie- 
val. Pero el concepto teoldgico de sensus fidelium comenz6 a utilizarse de manera siste- 
matica a partir de la Reforma protestante. De acuerdo con las doctrinas protestantes de 
la sola Scriptura y del sacerdocio de los fieles, el testimonio interior del Espiritu Santo da 
a todos los fieles la capacidad para interpretar por si mismos la palabra de Dios, sin nece- 
sidad de atenerse a una tradicidn establecida o a la autoridad de los obispos, del Papa o 
de los concilios. En este contexto el sensus fidei adquiere un significado particular en la 
medida en que indica la interpretaci6n que cada creyente hace autonomamente de la 
palabra de Dios, interpretacién que es valida en si misma y no tiene que acomodarse a 
otras interpretaciones normativas. 

Esta explicacidn del sensus fidei estimuld a la reflexidn de los tedlogos catdlicos sobre 
el tema y a la elaboraci6n sistematica del concepto y de su significado en el conocimiento 
eclesial de la fe. «Desde los tiempos del concilio de Trento, afirma G. Philips, los tedlo- 
gos no muestran ninguna vacilacién en aceptar la infallibilitas in credendo, hablando de la 
creencia universal de la comunidad» (Philips, 218). El primero que ofreciéd una explicacion 
desarrollada del sensus fidei fidelium fue Melchor Cano (1509-1560), que habia participado 
en el concilio. Cano defendié la fuerza probatoria de la Tradicién en la argumentacion 
teoldgica. En su De locis theologicis (1564) mantiene que uno de los cuatro criterios para 
determinar si una doctrina 0 practica pertenece a la tradicidn apostdlica es el asentimien- 
to comutn actual de los fieles. 

El concilio Vaticano | sigue en la misma linea, y en el proyecto original de la const. Su- 
premi pastoris sobre la que se desarrollé posteriormente la const. Pastor Aeternus, el cap. IX 
trataba de la infalibilidad de la Iglesia. Cuando Pastor Aeternus afirma que las definiciones 
ex cathedra del Papa sobre fe y costumbres son irreformables «por si mismas y no por el 
consentimiento de la Iglesia (ex sese non autem ex consensu Ecclesiae: DS 3074) no quiere 
decir que el consensus Ecclesiae sea superfluo, sino que se rechaza la teoria de que ese 
consenso Sea juridicamente necesario para que la definicién tenga autoridad. 

Entre los tedlogos que se habian ocupado del sensus fidei hay que destacar a J. A. 
Mohler, al Beato John H. Newman y al tedlogo del Colegio Romano G. Perrone. Mohler 
(1796-1838) es el tedlogo romantico que ve a la Iglesia como una comunidad en Cristo, 
animada, y guiada por el Espiritu Santo que une a los fieles inculcando en ellos una con- 
ciencia eclesial de la fe, semejante al Volksgeist, o espiritu del pueblo. El sensus fidei es la 
dimensidén subjetiva de la Tradicién que incluye asimismo un elemento objetivo que es el 
magisterio de la Iglesia (cf. Vitali, 52-57). 

Al estudiar la crisis arriana, Newman (1801-1890) Ileg6 a la conclusion de que el sen- 
sus fidelium habia sido providencial para el desarrollo y la salvaguardia de la doctrina ver- 
dadera. Mientras la mayoria de los pastores cayeron en el arrianismo, el pueblo cristiano 
se mantuvo firme en la fe. Esta explicacidn aparecid en un escrito breve titulado On con- 
sulting the Faithful in Matters of Doctrine (1859) en el que afirmaba que «existe algo en la 
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pastorum et fidelium conspiratio que no esta solamente en los pastores». Afos antes habia 
publicado An Essay on the Development of Christian Doctrine (1845) en el que explicaba las 
condiciones de un verdadero desarrollo. Para distinguir el verdadero desarrollo del falso, 
Newman adopt el principio agustiniano del consenso general del conjunto de la Iglesia. 
A la vez defendié la necesidad de una autoridad infalible para mantener a la Iglesia en la 
verdad (cf. Vitali, 57-62). 

G. Perrone (1795-1876) utiliz6 ideas de Mohler y de Newman para formular una com- 
prension, ya presente en los Padres de la Iglesia, del sensus fidei con el fin de fundamentar 
la doctrina de la Inmaculada Concepcidn de la Virgen Maria. En el universus pastorum ac 
fidelium consensus, en el consenso unanime, o conspiratio, de los fieles y de los pastores 
encontré una garantia para el origen apostdlico de esta doctrina (J. Perrone, De immacu- 
lato B. V. Mariae conceptu an dogmatico decreto definiri possit disquisitio theologica [Typis 
Societatis Operariorum ejusdem Artis, Matriti 1848] 185). 

En los afos anteriores al Vaticano II, Yves M.-J. Congar (1904-1995) aporto luz al de- 
sarrollo del sensus fidei que examina como una participacidn de los laicos en la funcién 
profética de la Iglesia. El sensus 0 consensus fidelium, y otras expresiones como sensus Ec- 
clesiae, sensus catholicus, sensus fidei, christiani populi fides, communis Ecclesiae fides tienen 
cada una connotaciones distintas, pero a todas subyace un trasfondo comun: es un don 
que el Espiritu Santo concede a la vez a la jerarquia y al entero cuerpo de la Iglesia, y que 
afecta a la realidad objetiva de la fe y a su aspecto subjetivo, «de manera que da seguridad 
a la Iglesia de una fe indefectible» (Yves M.-J. Congar, Jalones para una teologia del laicado 
[Estela, Barcelona 1961] 348). El sensus fidelium o sensus catholicus es a la vez un poder 
de adhesion y de discernimiento en el cuerpo de los fieles y «un sentido de unidad y de 
comuni6n, que implica esencialmente una obediencia a la autoridad apostdlica que con- 
tinua viva en los obisposy» (ibid. 349). Al mismo tiempo, la ensefhanza de la jerarquia esta al 
servicio de la comunion. 


3. Elaboraci6n de LG 12 


Para hacerse cargo de cémo se Ileg6 a formular de un modo tan completo e inédito 
en las ensefanzas de la Iglesia la doctrina conciliar sobre el sensus fidei es necesario estu- 
diar el itinerario de la formacién del texto de LG 12. 

Los esquemas preparatorios de la futura constitucidn apostdlica sobre la Iglesia fue- 
ron tres, correspondientes respectivamente a los ahos 1962, 1963 y 1964. El ultimo de 
ellos, con algunos cambios, fue el aprobado con toda la constitucién Lumen gentium el 21 
de noviembre de 1964. (Sobre la elaboracion del texto de LG 12, cf. Sancho, 109-136; Gil 
Hellin, 344-346). 

El esquema de 1962 constaba de doce capitulos, de los cuales el séptimo trataba De 
Ecclesiae magisterio. Aunque ese hubiera sido el lugar natural para tratar del sensus fidei, 
no se encontraba en él ninguna referencia a la cuestidn. El tema no estaba, sin embargo, 
ausente del texto porque en el cap. VIll (De auctoritate et obedientia in Ecclesia), al tratar de 
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la opinidn publica en la Iglesia se lee: «Como es bien conocido, existe efectivamente en 
la Iglesia de Cristo un cierto sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo cristiano, que 
es siempre bueno y constituye una propiedad indefectible y peculiar de la Iglesia catdlica. 
Proviene de lo alto, y no es otra cosa que el consentimiento de fieles y pastores en las 
cosas de fe y de costumbres, dirigido por el magisterio auténtico. En ultima instancia es 
suscitado por el Espiritu Santo que, al mismo tiempo que asiste al Magisterio en la propo- 
sicidn de la doctrina catdlica, obra en los fieles para que reciban con animo obediente la 
doctrina propuesta, para que la entiendan rectamente, y la penetren con mas profundi- 
dad; con él recibe una gran ayuda la divina mision salvadora de la Iglesia» (n.39: AS |/4, 63). 

En la nota que acompania a este texto se encuentran dos datos de interés. El primero 
es la referencia a la constitucidn apostdlica Munificentissimus Deus, de Pio XII, que contiene 
la definici6n dogmatica de la Asuncién de la Madre de Dios a los cielos en cuerpo y alma. 
La alusidn a este documento pontificio tiene su interés por la consulta que el papa Pio XIl 
habia hecho a los obispos sobre la fe del pueblo cristiano en esta verdad antes de proce- 
der a definir la Asuncién. 

El segundo dato muestra el sentido indirecto de la referencia al sensus fidei en ese 
lugar del esquema de 1962: la Comision advierte que no se quiere determinar la natura- 
leza del sensus fidei del pueblo cristiano, sino indicar los elementos que son necesarios 
para distinguir con claridad este sentido de la fe de la llamada opinién publica. «Aunque 
desplazado de su sitio y en redaccidn provisional, porque se hablaba de ello en funcién de 
otro problema, con todo, lo esencial del sensus fidei estaba dicho. Quiza por esto, el texto 
experimentd pocos cambios» (Sancho, 111). 

En el esquema De Ecclesia de 1963 aparecen ya cambios fundamentales. Consta de 
cuatro capitulos de los cuales el primero trata del misterio de la Iglesia, el segundo de la 
constitucion jerarquica, el tercero del pueblo de Dios y especialmente de los laicos, y el 
cuarto de la vocacién a la santidad. El sensus fidei es objeto de tratamiento a se en el cap. 
Ill, n.24, bajo el epigrafe De sacerdotio universali, necnon de sensu fidei et de charismatibus 
christifidelium. El texto es el siguiente: «Toda la Iglesia, que ofrece a Dios el fruto de unos 
labios que confiesan su nombre (cf. Heb 13,15) y es indefectible cuando cree, manifiesta 
esta peculiar propiedad suya también en el sentido sobrenatural de la fe de todo el pue- 
blo cristiano. Este sentido sobrenatural de la fe por el que todos son ensehados por Dios 
(cf. Jn 6,45) da lugar al consentimiento en las doctrinas de fe y de costumbres de todos, 
“desde los obispos hasta los ultimo fieles laicos’, como dice san Agustin. Movido por el 
Espiritu de la verdad y bajo la asistencia del mismo Espiritu, el mismo sentido esta unido 
y es guiado y sustentado por el Magisterio, al que los creyentes responden activamen- 
te percibiendo mas profundamente la verdad de la fe y aplicandola mas fielmente a su 
vida» (AS II/1, 259). 

Al texto le acompanaban tres notas explicativas que merece la pena poner de re- 
lieve. En la primera se ponia en relacién el sensus fidei con el sacerdocio comun; en la 
segunda se recogian una serie de textos patristicos relevantes para el tema (de Tertuliano, 
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de san Basilio, de san Agustin, de san Gregorio de Nacianzo, de san Vicente de Lerins y de 
Casiano) en los que aparece el recurso al consentimiento undnime de la Iglesia sobre un 
punto concreto de la doctrina; el tercero, finalmente, se refiere a los dos momentos en los 
que el magisterio reciente (Pio IX y Pio XII) habian interrogado directamente sobre la fe del 
pueblo cristiano antes de las definiciones ex cathedra de la Inmaculada Concepcién y dela 
Asuncion de la Virgen Maria al cielo. 

Con las observaciones y enmiendas recibidas, la discusidn del textus prior (esquema 
de 1963) se desarrollo a partir del 16 de octubre de 1963. Sobre el sensus fidei intervi- 
nieron diversos padres conciliares, entre los que cabe destacar a mons. Cantero, obispo 
entonces de Huelva. Como resultado de todo ello el textus emendatus (esquema de 1964) 
se enriquecid con nuevas perspectivas sobre el sensus fidei: su relacién con los munera 
Christi participados por los fieles; la acci6n del Espiritu Santo como causa eficiente, junto 
ala funcién propia de la jerarquia; la distincidn entre indefectibilidad e infalibilidad en la 
Iglesia, etc (cf. Sancho, 115-130). 

En la tercera sesidn conciliar, el texto de la futura Lumen Gentium experimento to- 
davia algunas modificaciones. Una e importante fue el cambio de orden en los capitulos. 
EI cap. Ill sobre el pueblo de Dios pasé a ser el segundo, y el cap. Il sobre la constitucién 
jerarquica paso al tercer lugar. En consecuencia, el texto sobre el sensus fidei cambid tam- 
bién de lugar y paso del n.24 al n.12 definitivo. El 17 de septiembre de 1964 se pusieron a 
votacion los n.9-12 de LG. De los 2.210 asistentes con derecho a voto votaron a favor 2.173, 
en contra 30, y 7 fueron votos nulos. Finalmente, el 21 de noviembre siguiente la constitu- 
cidn dogmatica sobre la Iglesia fue solemnemente aprobada por el concilio y promulgada 
por Pablo VI. 


4. Los textos sobre el sensus fidei 


En el cap. Il de LG sobre «el Pueblo de Dios» se encuentra LG 12. El sensus fidei aparece 
como participacion de la funcidn profética de Cristo, y como una capacidad activa 0 una 
sensibilidad que hace capaz al pueblo de Dios de recibir y comprender «la fe confiada de 
una vez para siempre a los santos» (Jds 3). 

«El Pueblo santo de Dios participa también de la funcién profética de Cristo, difun- 
diendo su testimonio vivo sobre todo con la vida de fe y caridad y ofreciendo a Dios el 
sacrificio de alabanza, que es fruto de los labios que confiesan su nombre (cf. Heb 13,15). 
La totalidad de los fieles, que tienen la uncidn del Santo (cf. 1 Jn 2,20 y 27), no puede equi- 
vocarse cuando cree, y esta prerrogativa peculiar suya la manifiesta mediante el sentido 
sobrenatural de la fe de todo el pueblo cuando “desde los Obispos hasta los ultimos fieles 
laicos” (cf. san Agustin, De praed. sanct., 14, 27: PL 44, 980) presta su consentimiento uni- 
versal en las cosas de fe y costumbres. Con este sentido de la fe, que el Espiritu de verdad 
suscita y mantiene, el Pueblo de Dios se adhiere indefectiblemente “a la fe confiada de 
una vez para siempre a los santos” (Jds 3), penetra mas profundamente en ella con juicio 
certero y le da mas plena aplicaci6n en la vida, guiado en todo por el sagrado Magisterio, 
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sometiéndose al cual no acepta ya una palabra de hombres, sino la verdadera palabra de 
Dios (cf. 1 Tes 2,13)». 

Mas adelante, LG describe -en los capitulos III y IV- el modo como Cristo ejerce su 
funcidn profética también a través de los fieles laicos, y no sdlo por los pastores. En lo que 
concierne a los laicos, afirma que a ellos los «constituye en testigos y les dota del sentido 
de la fe y de la gracia de la palabra (sensu fidei et gratia verbi instruit; cf. Hch 2, 17-18; Ap 19, 
10) para que la virtud del Evangelio brille en la vida diaria, familiar y social» (LG 35). «For- 
tificados por los sacramentos los laicos quedan constituidos en poderosos pregoneros 
de la fe en la cosas que esperamos (cf. Heb 11,1) [...]. Los laicos pueden y deben ejercer 
una accion preciosa para la evangelizaci6n del mundo» (ibid.). El sensus fidei es entendido 
como un don de Cristo a los fieles y, una vez mas, es presentado como una capacidad acti- 
va por la que los fieles estan en condiciones de comprender, vivir y anunciar las verdades 
de la revelacién divina. 

También en la const. dogm. Dei Verbum aparece el sensus fidei, concretamente en el 
cap. Il que contiene su ensehanza sobre el desarrollo de la doctrina en el contexto de la 
tradicién y de la transmision de la fe (DV 7-10, y especialmente el n.8, que examinaremos 
mas adelante). En ese contexto aparece -en DV 10- la significativa expresion singularis 
Antistitum et fidelium conspiratio que procede de la definicidn de los dogmas marianos (cf. 
const. apost. Munificentissimus Deus, de Pio XIl). Esta conspiratio esta relacionada, por tan- 
to, con un singular ejercicio del sensus fidei, el que tuvo lugar en la consulta realizada por 
los papas Pio IX y Pio XII antes de las definiciones dogmaticas de la Inmaculada Concep- 
cidn de la Virgen Maria (1854) y de la Asuncion de Maria al cielo (1950), respectivamente. 

Ademas de las vistas hasta ahora, hay en los documentos conciliares otras alusiones 
al «sentido» de los creyentes o de la Iglesia andlogos al sensus fidei de LG 12. Baste la enu- 
meracion de algunos de ellos: sensus Ecclesiae (DV 23); sensus apostolicus (AA 25); sensus ca- 
tholicus (AA 30); sensus Christi et Ecclesiae y sensus communionis cum Ecclesia (AG 19); sensus 
christianus fidelium (GS 52); integer christianus sensus (GS 62). 


5. Naturaleza del sensus fidei 


La ensenanza del Vaticano II sobre el sensus fidei ha sido posible por el desarrollo 
doctrinal que el mismo concilio ha llevado a cabo en la comprensi6n de la Iglesia y de la 
revelacion cristiana. 

Por lo que se refiere ala Iglesia, el sensus fidei adquiere toda su importancia en el con- 
texto de la Iglesia entendida como Pueblo de Dios en el que todos los bautizados tienen 
la misma dignidad y participan de la misma misi6n confiada por Cristo. En la practica esto 
suponia una rehabilitacion de los laicos —al afirmar la igualdad de todos los bautizados- y 
de su capacidad de actuar con su propia responsabilidad en una mision no recibida de 
los pastores sino del mismo Cristo. No se trataba, sin embargo, de una especie de recla- 
macion de derechos frente a una situacién de sometimiento, sino del descubrimiento del 
significado primordial del Bautismo que constituye a los christifideles en participes verda- 
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deros de la misién de Cristo sacerdote, profeta y rey. Por esa razon, los cristianos tienen 
una mision especifica en la Iglesia que llevan a cabo con plena libertad y responsabilidad 
mediante el ejercicio de la fe y de la caridad. 

En este contexto tiene especial significado la funcién profética —-participada de la de 
Cristo- de todos los bautizados a quienes corresponde dar testimonio del Evangelio y de 
la fe recibida de los Apdstoles en la Iglesia y en el mundo. Los laicos no son sujetos pasivos 
de la accion de los pastores, ni simples destinatarios de su responsabilidad pastoral. No 
forman una mera Ecclesia discens frente a una pretendida Ecclesia docens, sino que su ser- 
vicio a la fe se realiza de manera activa con la guia del Espiritu Santo. Lo anterior tiene sus 
consecuencias en la transmision de la revelacién en la Iglesia. Es la Iglesia en su conjunto 
la que ha recibido la mision de entregar lo que ha recibido. «Los Apdéstoles, comunicando 
lo que de ellos mismos han recibido, amonestan a los fieles que conserven las tradiciones 
que han aprendido o de palabra o por escrito, y que sigan combatiendo por la fe que se 
les ha dado una vez para siempre. Ahora bien, lo que enseharon los Apéstoles encierra 
todo lo necesario para que el Pueblo de Dios viva santamente y aumente su fe, y de esta 
forma la Iglesia, en su doctrina, en su vida y en su culto perpetua y transmite a todas las 
generaciones todo lo que ella es, todo lo que cree» (DV 8). 

En DV 8 el concilio identifica tres maneras como la Tradicién apostdlica «progresa» 
(proficit) en la Iglesia. En efecto, crece la percepcidn de las palabras y de las realidades 
divinas (crescit enim tam rerum quam verborum traditorum perceptio) por la contemplacién 
y el estudio de los creyentes que las meditan en su corazon; por la inteligencia interior 
que experimentan de las cosas espirituales (ex intima spiritualium rerum quam experiun- 
tur intelligentia); y por la predicacidn de los obispos que recibieron un carisma cierto de 
verdad. (Sobre el progreso de la tradicion, cf. Izquierdo, 86-91). Aunque en este pasaje no 
se encuentra la expresion sensus fidei, parece claro que el sentido de la fe esta implicado 
cuando se refiere al estudio y la inteligencia de los creyentes. Asi lo entienden los comen- 
tadores de este texto, los cuales remiten a la teoria del desarrollo de la doctrina de New- 
man como el trasfondo sobre el que estan trazadas las afirmaciones de DV 8. 

iCual es la naturaleza del sensus fidei? En su documento de 1989 sobre la interpreta- 
cidn de los dogmas, la Comisién Teoldgica Internacional se referia al sensus fidelium como 
a un «sentido interior» por el que el Pueblo de Dios «reconoce en la predicacién no una 
palabra meramente humana sino la palabra de Dios que acepta y guarda con indefectible 
fidelidad» (CTI, La interpretacion de los dogmas [1989] C.ll.4). La misma CTI, sin embargo, 
dio un nuevo paso en su documento de 2014 y, siguiendo una tradicidn teoldgica que se 
ha ido fortaleciendo, se refiere a él como a un «instinto» de los fieles y de la misma Iglesia. 
«Los fieles tienen un instinto por la verdad del Evangelio que les permite reconocer cuales 
son la doctrina y la practica auténticas y de adherirse a ellas. Este instinto sobrenatural que 
tiene un vinculo intrinseco con la virtud de la fe recibida en la comuni6n de la Iglesia se 
llama sensus fidei, y es el que permite a los cristianos llevar a cabo su vocacién profética» 
(CTI n.2). En este punto, la CTI va mas alla del texto de LG 12, que no habla de «instinto» 
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para referirse al sensus fidei; mas aun, los responsables de la elaboracion del texto conci- 
liar se cuidaron de no admitir nada que sonara a «instinto» porque recordaba todavia al 
sentido que le atribufan los modernistas en relacidn con la experiencia religiosa (Sancho, 
118). Al utilizarlo, sin embargo, la CTI conecta con un uso tradicional de instinctus que se 
encuentra en santo Tomas, y que cincuenta ahos después del Vaticano II no tiene ya con- 
notaciones indeseadas con el modernismo. En cuanto «instinto de la fe de la Iglesia», el 
sensus fidei se refleja en el hecho de que los bautizados convergen en una adhesion vital a 
una doctrina de fe o a un elemento de la praxis cristiana. El consensus fidelium (el universus 
Ecclesiae sensus de Trento: DS 1637) es un criterio para determinar si una doctrina o una 
practica particular pertenecen al nucleo de la fe apostolica. 

El concilio Vaticano Il ensefha que «la universalidad de los fieles, que tienen la uncién 
del Santo (cf. 1 Jn 2,20.27) no puede equivocarse cuando cree» (in credendo falli nequit, 
LG 12). Se encuentra ahi una alusién a la infallibilitas in credendo, clasica a partir de los 
tedlogos postridentinos, y usada en el Aula conciliar (AS III/1, 98). Esa infalibilidad tiene 
lugar cuando los fieles creen undanimemente una verdad como perteneciente al depdsito 
de la fe; no se pueden equivocar porque en ellos actua el Espiritu Santo. La infalibilidad in 
credendo se extiende a la accidn de «penetrar profundamente la fe con rectitud de juicio 
aplicandola mas integramente en la vida» (LG 12). Es decir, se puede hablar de una funcién 
activa en el orden de la vida de fe y caridad, que encuentra su expresién en el consenti- 
miento universal de todo el Pueblo de Dios en una verdad revelada. Esta actividad que se 
ejerce por el sentido sobrenatural de la fe puede llegar a descubrir virtualidades reveladas 
que quizas pasan desapercibidas a los creyentes singulares. Para que ese consentimiento 
sea infalible es preciso que haya unanimidad, al menos moral, en la verdad creida, es decir, 
que «todo el pueblo desde el Obispo hasta los ultimos fieles seglares manifiesten el asen- 
timiento universal en las cosas de fe y costumbres» (LG 12). Algunos autores han enuncia- 
do reglas concretas para que se pueda hablar de infalibilidad in credendo: que exprese el 
consentimiento universal, que se refiera a la revelacién, que sea obra del Espiritu Santo, 
que sea reconocida por el magisterio de la Iglesia (cf. Pié-Ninot, 1349). 

Dario Vitali explica y precisa estas condiciones (Vitali, 309-315). La universalidad del 
consentimiento no se confunde con la opinién publica ni se define por el simple numero 
de quienes mantienen una creencia, sino que expresa la eclesialidad del consentimiento 
y lacontinuidad en el tiempo de una doctrina profesada. La referencia al Commonitorium 
de san Vicente de Lerins es aqui obligada: en la Iglesia catdlica se debe mantener lo que se 
ha creido en todas partes, siempre y por todos (ut id teneamus quod ubique, quod semper, 
quod ab omnibus creditum est: Commonitorium, |, 2; PL 50, 640). 

En cuanto a la relacion con la revelacion, el consensus fidelium encuentra aqui una 
condicién que lo libera de la mera probabilidad que podria tener en otras cuestiones. Si 
ese consentimiento versara sobre otras cuestiones no podria reclamar la infalibilidad in 
credendo; pero cuando se refiere a un elemento ciertamente de fe y contenido en la reve- 
laci6n, puede reclamar con todo derecho esa infalibilidad. 
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La condicién del consensus fidelium de que sea suscitado y corregido por el Espiritu 
Santo aparece en LG 12: el Espiritu que construye la Iglesia uniendo la pluralidad de los 
miembros en el unico cuerpo de Cristo es el mismo Espiritu que la guia y hace que «el 
Pueblo de Dios se adhiere indefectiblemente “a la fe confiada de una vez para siempre a 
los santos” (Jds 3), penetra mas profundamente en ella con juicio certero y le da mas plena 
aplicacion en la vida». A esto se ahade que el Espiritu que ha guiado la revelacidn e inspi- 
rado la Sagrada Escritura es el mismo que debe presidir la inteligencia de la fe en fidelidad 
constante a la misma Palabra de Dios: por el Espiritu Santo todos los fieles participan de la 
funcidn profética de Cristo de la que el sensus fidei es expresion singular. 

El reconocimiento por el magisterio de la Iglesia del consensus fidelium no es una 
condicién extrinseca a la misma naturaleza del sensus fidei, sino intrinseca a él. Por el sen- 
tido de la fe, el Pueblo de Dios, «guiado en todo por el sagrado Magisterio, sometiéndose 
al cual no acepta ya una palabra de hombres, sino la verdadera palabra de Dios» (LG 12), 
accede a la verdad revelada. La relacion del sentido de la fe con el magisterio es la relacion 
interior del organismo vivo de la Iglesia. No esta sometido uno a otro, sino que se integran 
armonicamente en el mismo movimiento vital del Cuerpo de Cristo. 


6. Documentos postconciliares sobre el sensus fidei 


Aunque no ha sido una cuesti6n que haya motivado especialmente a los tedlogos o 
al Magisterio en el tiempo posterior al concilio, no han faltado intervenciones que mere- 
cen ser resenadas. 


a) Discurso de Pablo VI al Congreso de Teologia del Vaticano II 


Unos meses después de terminado el Vaticano II -el 1 de octubre de 1966- Pablo VI 
se dirigid al Congreso de Teologia del Vaticano II en el que participaban mas de mil ted- 
logos, y entre ellos los mas reconocidos del momento. Refiriéndose al método teoldgico, 
el Papa subray6 que un elemento que le es propio es la comunidn con todo el pueblo 
cristiano, con la jerarquia y entre los mismos tedlogos. Y ahadid: «La verdad divina viene 
del Espiritu Santo y se conserva en la entera comunidad cristiana; por eso, la encontraréis 
tanto mas facilmente cuanto mas vivais en comunidn profunda con la entera humanidad 
del pueblo fiel, emulando con humildad de corazon a los “pequefos’, a quienes el Padre 
revela mas facilmente los misterios de su ser y de sus designios» (Insegnamenti di Paolo VI, 
t.lV [Tipografia Poliglotta Vaticana, Citta del Vaticano 1967] 447). 


b) Declaracién Mysterium Ecclesiae 


En los ahos inmediatamente posteriores al Vaticano II, se extendid en diversos am- 
bientes teoldgicos y pastorales un confuso y genérico recurso al sensus fidei como medio 
de contraponer un determinado estado de opinion al magisterio de la Iglesia. 

La declaracién Mysterium Ecclesiae (24-VI-1973) abord6 especificamente la cuestion 
de la infalibilidad de la Iglesia que habia sido reinterpretada criticamente por Hans Kting. 
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Afirma: «El mismo Dios, absolutamente infalible, ha querido dotar a su nuevo Pueblo, que 
es la Iglesia, de una cierta infalibilidad participada, que se circunscribe al campo de la fe 
y de las costumbres, que actuia cuando todo el pueblo sostiene, sin dudar, algun elemen- 
to doctrinal perteneciente a estos campos; y que depende constantemente de la sabia 
providencia y de la unci6on de la gracia del Espiritu Santo, el cual lleva a la verdad plena a 
la Iglesia hasta la gloriosa venida del Senor» (n.2). Cita a continuacion el texto de LG 12, y 
prosigue: «Sin embargo, el Espiritu Santo ilumina y sostiene al Pueblo de Dios en cuanto 
cuerpo de Cristo unido en comuni6n jerarquica». Desarrolla a continuacion la relacién del 
sensus fidei con el magisterio sirviéndose también de LG 12. «Los fieles, participes también, 
en cierta medida, de la mision profética de Cristo contribuyen de muchas maneras a incre- 
mentar la comprension de la fe en la Iglesia», y a este respecto recoge las palabras de DV 
8. Finalmente afirma: «Por mas que el sagrado Magisterio se valga de la contemplacion, de 
la vida y de la busqueda de los fieles, sin embargo, su funcidn no se reduce a sancionar el 
consentimiento expresado por ellos, sino que incluso, al interpretar y explicar la palabra 
de Dios escrita o transmitida, puede prevenir tal consentimiento y exigirlo. Y, finalmente, 
el Pueblo de Dios, para que no sufra menoscabo en la comuni6n de la unica fe, dentro del 
Unico cuerpo de su Senor (cf. Ef 4,4s), necesita especialmente de la intervencidn y de la 
ayuda del Magisterio cuando en su propio seno surgen y se difunden divisiones sobre la 
doctrina que hay que creer o mantener». Por eso, concluye con palabras de Pablo VI: «El 
Magisterio de los Obispos es para los creyentes el signo y el camino que les permite recibir 
y reconocer la palabra de Dios» (Exh. apost. Quinque iam anni: AAS 63 [1971] 100). 


c) Familiaris consortio 


En 1981, san Juan Pablo II publicéd la Exh. apost. Familiaris consortio después del VI 
Sinodo de los Obispos de 1980 dedicado al matrimonio y la familia. En el n.5, el Papa se 
refiere al «discernimiento hecho por la Iglesia» para salvar la verdad y la dignidad plena 
del matrimonio y de la familia. «Tal discernimiento se lleva a cabo con el sentido de la fe 
(cf. LG 12) que es un don participado por el Espiritu Santo a todos los fieles (cf. 1 Jn 2,20). 
Es, por tanto, obra de toda la Iglesia, seguin la diversidad de los diferentes dones y carismas 
que juntos y segun la responsabilidad propia de cada uno, cooperan para un mas hondo 
conocimiento y actuacion de la Palabra de Dios. La Iglesia, consiguientemente, no lleva a 
cabo el propio discernimiento evangélico Unicamente por medio de los Pastores, quienes 
ensenan en nombre y con el poder de Cristo, sino también por medio de los seglares: 
Cristo “los constituye sus testigos y les dota del sentido de la fe y de la gracia de la palabra 
(cf. Hch 2,17-18; Ap 19,10) para que la virtud del evangelio brille en la vida diaria familiar 
y social” (LG 35)». 

Pero Familiaris consortio estaba preocupada por la posible confusidn entre «senti- 
do de la fe» y opinién publica. A este respecto afade: «El “sentido sobrenatural de la fe” 
(aqui incluye la cita de LG 12 y de Mysterium Ecclesiae n.2) no consiste sin embargo unica 
o necesariamente en el consentimiento de los fieles. La Iglesia, siguiendo a Cristo, busca 
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la verdad que no siempre coincide con la opinidn de la mayoria. La conclusion alcanza al 
deber de los Pastores de «promover el sentido de la fe en todos los fieles, valorar y juzgar 
con autoridad la autenticidad de sus expresiones, educar a los creyentes para un discerni- 
miento evangélico cada vez mas maduro». 


d) Christifideles laici 


Al sentido de la fe se refirid brevemente también san Juan Pablo Il en la exhortacién 
apostolica Christifideles laici (30-XIl-1988): «los fieles laicos son hechos participes tanto del 
sobrenatural sentido de fe de la Iglesia, que “no puede equivocarse cuando cree” (LG 12), 
cuanto de la gracia de la palabra (cf. Hch 2,17-18; Ap 19,10)» (n.14). 


e) Instruccién Donum veritatis 


También en la Instruccion sobre la vocacion eclesial de los tedlogos Donum veritatis, 
de la Congr. para la Doctrina de la fe (1990), se ponia en guardia ante el riesgo de identi- 
ficacion de «la opinidn de un gran numero de cristianos» con el sensus fidei que «es una 
propiedad de la fe teologal que, consistiendo en un don de Dios que hace adherirse per- 
sonalmente a la Verdad, no puede enganarse [...]. Por su misma naturaleza, el sensus fidei 
implica, por tanto, el acuerdo profundo del espiritu y del corazon con la Iglesia, el sentire 
cum Ecclesia». Hay «una relacion indisoluble entre el sensus fidei y la conduccién del pue- 
blo de Dios por parte del magisterio de los pastores: ninguna de las dos realidades puede 
separarse de la otra» (n.35). 


f) Documento de la CTI (2014) 


El ultimo y mas importante desarrollo del sensus fidei se contiene en el documento 
«El sensus fidei en la vida de la Iglesia», publicado por la Comisidn Teoldgica Internacional 
en 2014, al que ya se ha hecho referencia anteriormente. Se trata de un largo documento 
de 128 numeros (que en la edicidn espanola ocupan 100 paginas), y en el que se expone 
el tema desde el punto de vista histdrico y sistematico. Distingue entre el sensus fidei fide- 
lis y el sensus fidei fidelium, pero subraya al mismo tiempo que los aspectos personales y 
eclesiales del sensus fidei son inseparables. 

Respecto al sentido de la fe en la vida personal del cristiano, lo presenta como «un ins- 
tinto espiritual que permite al creyente juzgar de forma espontanea si una ensenanza parti- 
cular o una practica particular esta de acuerdo o no lo esta con el Evangelio y la fe apostdli- 
ca». Esta intimamente unido a la fe de la que dimana y de la que constituye una propiedad. 
El sensus fidei se desarrolla en proporcion con el desarrollo de la virtud de la fe. Y como la fe 
entendida como una forma de conocimiento esta fundada sobre el amor, se necesita que la 
caridad la anime y la informe para que sea una fe viva y vivida (fides formata). Por esta razon, 
el sensus fidei es proporcional a la santidad de vida, y depende de manera particular de la 
accion del Espiritu Santo que abre a los creyentes la posibilidad de un conocimiento mas 
intimo y mas profundo de Cristo Verdad sobre la base de una union de caridad (cf. n.57). 
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Después de cincuenta anos de la aprobacidn de LG, en la que se tuvo buen cuidado, 
como dijimos, de no admitir una terminologia que recordara al modernismo, el documen- 
to de la CTI habla ya con toda normalidad del sensus fidei como un «instinto», y la razon 
que da es que el sensus fidei «no es en primer lugar el resultado de una deliberacién doc- 
trinal, sino que toma mas bien la forma de un conocimiento espontaneo y natural, una 
especie de percepcidn (aisthésis)» (n.49). Proviene sobre todo de la connaturalidad que 
establece la virtud de la fe entre el sujeto creyente y la verdad de Dios revelada en Cristo. El 
sensus fidei es la forma que reviste, en el caso de la fe, el instinto que acompana a toda vir- 
tud. No es un conocimiento reflexivo de los misterios de la fe, como lo es la teologia, sino 
mas bien «una reacci6n natural, inmediata y espontanea» por la que el creyente se adhiere 
espontaneamente a lo que es conforme a la verdad de la fe y evita lo que se le opone. 

El sentido de la fe es infalible por si mismo en lo que concierne a la verdadera fe; pero 
en la mente del cristiano puede encontrarse mezclado con opiniones humanas o incluso 
con errores (n.55). 

Hay tres manifestaciones principales del sensus fidei fidelis en la vida personal del 
creyente. 1. Permite discernir si una ensehanza o una practica determinada esta de acuer- 
do con la fe verdadera que se vive en la comuni6n de la Iglesia. Esto alcanza incluso a los 
pastores. Apoyandose en la ensefhanza de santo Tomas, la CTI afirma: «De acuerdo con su 
sentido de la fe, los individuos creyentes pueden incluso rehusar el asentimiento a una 
ensenanza de sus pastores legitimos si no reconocen en esa ensehanza la voz del buen 
pastor, Cristo»; en este caso, no se erige el sensus fidei en criterio ultimo de la verdad de 
la fe, sino que frente a una predicacién materialmente «autorizada» pero que le turba, di- 
fiere su asentimiento y se remite a la autoridad superior de la Iglesia universal (cf. n.63). 2. 
Permite también distinguir lo esencial y lo secundario en la predicaci6n. 3. Permite deter- 
minar y poner en practica el testimonio de Cristo que debe dar el fiel en las circunstancias 
histdricas y culturales en las que vive (cf. n.60). El sentido de la fe garantiza una auténtica 
libertad cristiana y contribuye a la purificacién de la fe (cf. n.64). 

En cuanto al sensus fidei fidelium, el documento de la CTI explicita lo ensenado por el 
Vaticano Il en DV 8 y 10: «A toda la Iglesia -laicos y jerarquia reunidos— compete la respon- 
sabilidad de la revelacién contenida en las santas Escrituras y en la Tradici6n apostolica 
viviente [...]. El concilio ha ensenado claramente que los fieles no son solo los destinata- 
rios pasivos de lo que la jerarquia ensena y los tedlogos explicitan; al contrario, son sujetos 
vivos y activos en el seno de la Iglesia». Todos los creyentes tienen una funcidn vital en la 
expresion y desarrollo de la fe (CTI 67). 

El sensus fidei, que mantiene un vinculo esencial con lo recibido, no esta sin embar- 
go anclado en el pasado, sino que es «proactivo» e «interactivo», y «aunque sean menos 
familiares, los aspectos proactivos y prospectivos del sensus fidei revisten una gran im- 
portancia. El sensus fidei proporciona intuiciones para trazar el buen camino a lo largo de 
las incertidumbres y las ambigtiedades de la historia, y una capacidad de escuchar con 
discernimiento lo que la cultura humana y el progreso de las ciencias nos dicen» (n.70). 
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En este proceso se necesita tiempo, paciencia y responsabilidad en el desempeno de las 
funciones propias de los laicos y de los pastores hasta llegar a una clarificaci6n del sensus 
fidei, a un consensus fidelium, a una conspiratio pastorum et fidelium (n.71). 

Al abordar las relaciones entre el sensus fidei y el magisterio, la CTI subraya que éste 
ultimo esta a la escucha del sensus fidei, ya que es un elemento importante en el desarrollo 
de la doctrina; por esa razon, «el magisterio tiene necesidad de medios para consultar a 
los fieles» (n.74). Al mismo tiempo, el magisterio nutre, discierne y juzga el sensus fidelium, 
cuya autenticidad necesita ser atestiguada por el propio magisterio. 

En cuanto a la teologia, la relaci6n con el sensus fidei es doble. Por un lado, los tedlo- 
gos dependen del sensus fidei porque la fe que estudian y explican esta viva en el pueblo 
de Dios. En este sentido, la teologia debe ponerse a la escucha del sensus fidelium. Por 
otra parte, los tedlogos ayudan a los fieles a expresar el sensus fidelium auténtico al recor- 
darles las lineas esenciales de la fe y al ayudarles a evitar desviaciones 0 confusiones (cf. 
n.81). Las disposiciones requeridas para una participacién auténtica en el sensus fidei son 
las siguientes: la participacidén en la vida de la Iglesia, la escucha de la Palabra de Dios, la 
apertura a la razon, la adhesion al magisterio, la santidad reflejada de algun modo en la 
humildad, la libertad y la alegria, y el deseo de edificacién de la Iglesia (cf. n.88-105). 

El sensus fidei se diferencia netamente de la opinidn publica, aunque no siempre sea 
facil distinguirlos en la practica. En la opinidn publica todos los hombres tienen un papel 
activo, pero en el sensus fidei que tiene su punto de referencia en la fe, solo lo tiene los 
que la poseen, es decir, los que creen en el unico Evangelio que es valido para todos los 
tiempos y para todos los lugares. Ademas, recuerda la CTI, en la historia del Pueblo de Dios 
muy a menudo no ha sido la mayoria, sino una minoria la que ha vivido realmente la fe y 
ha dado testimonio de ella (n.113-119). 

El documento de la CTI sobre el sensus fidei concluye de la siguiente manera: «El 
sensus fidei esta estrechamente relacionado con la infallibilitas in credendo que posee la 
Iglesia en su conjunto en cuanto sujeto creyente que peregrina a través de la historia. Ali- 
mentado por el Espiritu Santo, permite a la Iglesia dar testimonio, y a sus miembros operar 
el discernimiento que deben realizar continuamente, a la vez como individuos y como 
comunidad, para saber cual es la mejor manera de vivir, actuar y hablar en la fidelidad al 
Sefor. Este es el instinto por el que todos y cada uno “piensan con la Iglesia’, comparten 
una misma fe y un mismo propésito. El es el que une a los pastores y al pueblo y el que 
hace que el didlogo entre ellos, fundado sobre los dones y las vocaciones de cada uno, sea 
a la vez esencial y fructuoso para la Iglesia» (n.128). 


7. Conclusion 


La ensefhanza del concilio Vaticano II sobre el sensus fidei constituye la mas extensa 
y detallada exposici6n magisterial sobre esa realidad del sujeto creyente que es la Iglesia 
en su conjunto y, de manera diversa, cada uno de los fieles. La doctrina conciliar sobre el 
«sentido sobrenatural de la fe» esta en consonancia con el magisterio eclesioldgico del 
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propio concilio. A la Iglesia Pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo le ha sido otorgada la fun- 
cidn profética que se ejerce de modo especifico por los pastores y por el conjunto de los 
fieles. Cada bautizado tiene la capacidad y la mision de recibir la fe, de conocerla personal- 
mente y de vivirla, y de ser testigo, evangelizador y apdstol. El sentido de la fe de los bau- 
tizados se ejerce de una manera Unica cuando se refiere a todos los miembros de la Iglesia 
porque en este caso goza de la infalibilidad in credendo. La teologia del sensus fidei, por lo 
demas, necesita ser desarrollada todavia mas junto con la comprension mas profunda de 
la teologia del laicado y del servicio en la Iglesia. 
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a) Dimension cristologica de la tradicién. b) Estructura sacramental de la tradicion. c) Fe en la 
Iglesia. 6. Escritura y Tradicion. Bibliografia. 


Introduccién 


La ensenanza del Vaticano II sobre la tradicion se halla, fundamentalmente, en la 
Constituci6n dogmatica Dei Verbum (1965) «sobre la divina revelacién», y concretamente 
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en el capitulo II «sobre la transmision de la revelacidn» que incluye los n.7-10. Se centra 
en la tradicién sobre todo el n.8, pero su contenido esta en intima relacidn con el que le 
precede (n.7, sobre el papel y significado de los Apéstoles), y con los que le siguen (n.9-10, 
que tratan de las relaciones entre la Escritura y la Tradicién, y ambas con el magisterio). En 
otros lugares del Vaticano II se nombra también la tradicion: «tradicidn apostdlica» (LG 20, 
SC 106, UR 17), «tradicidn de la Iglesia universal» (AG 22), «venerable tradicién» (LG 55), la 
«tradicién que constituye una parte de lo divinamente revelado» (OE 1), etc. 


1. El texto de Dei Verbum 8 


Las vicisitudes de la elaboraci6n de DV son de sobra conocidas. El primer esquema 
de trabajo llevaba el significativo titulo de De fontibus revelationis. Las fuentes de la reve- 
lacion eran, naturalmente, la sagrada Escritura y la tradicidn, en la linea por tanto de la 
teologia post-tridentina sobre esta cuestion. A pesar del titulo, en el esquema De fontibus 
habia una escasa referencia a la tradicidn, que aparecia sobre todo como lo contrapuesto 
a la Escritura, sin referencias a su contenido propio. Este esquema fue retirado por orden 
de Juan XXIII como resultado de las criticas de fondo recibidas en el aula conciliar y de la 
mayoritaria votaci6n negativa que habia recibido. El dia 23 de abril de 1963, el Papa auto- 
rizaba el envio a los padres conciliares del esquema De divina Revelatione (schema Il) que 
sustituia, con cambios sustanciales, al De fontibus Revelationis. La opinién de los padres 
sobre el nuevo esquema fue mucho mas positiva, aunque no dejaban de senalar carencias 
como, entre otros aspectos, la ausencia en él de un tratamiento a fondo de la tradicién. 
En efecto, los cinco capitulos de que constaba el proyecto llevaban los siguientes titulos: 
|. De Verbo Dei Revelato; ||. De Sacrae Scripturae divina inspiratione et interpretatione; \ll. De 
Vetere Testamento; lV. De Novo Testamento; V. De Sacrae Scripturae usu in Ecclesia (cf. AS Ill/3, 
782-91). Lo referente a la tradici6n aparecia en los n.8-9 del capitulo primero que trataban 
de la relacion entre Escritura y Tradicién, y no aparecian referencias a la transmisi6n de la 
revelacion. 

El esquema Il no fue discutido en el Aula conciliar. Una Subcomisidn— compuesta 
por 7 padres y 19 expertos— dentro de la Comision Doctrinal, fue la encargada de trabajar 
sobre las observaciones escritas de los padres conciliares y, a partir de ellas, elaborar un 
nuevo proyecto de constitucién sobre la revelacidn divina. El 3 de julio de 1964, Pablo VI 
autorizaba el envio del nuevo esquema (schema Ill) alos padres conciliares. En ese proyec- 
to aparece ya el texto de lo que, con algunos cambios, seria el n.8 definitivo. El texto del 
esquema Ill gozd de la aceptacidn de la mayoria de los padres, aunque se introdujeron 
algunas modificaciones especialmente en el n.9. La cuestidn que seguia despertando al- 
gunas dudas, incluso en el mismo Pablo VI, era la relacion entre la Escritura y la Tradicion, y 
concretamente si existia o no la llamada tradicién constitutiva. Para no dar la impresién de 
que el concilio afirmaba que todas las verdades reveladas se conocen por la Escritura, se 
incluy6 la formula: quo fit ut Ecclesia certitudinem suam de omnibus revelatis non per solam 
Scripturam hauriat. 
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2. Precedentes histdricos y teoldgicos 


En el Vaticano II confluyeron y entraron en crisis antiguas corrientes teolégicas sobre 
la tradici6n, que arrancan del tiempo de la lucha con el protestantismo y de la teologia 
postridentina. 

En la reforma protestante, el asunto esencial es el de la justificacion y la fe, y la com- 
prension de Cristo y la Iglesia. En el fondo, lo que Lutero propuso fue una nueva com- 
prension de la relacidn religiosa entre el hombre y Dios. A partir de ahi se entienden las 
ensenanzas primeras de Lutero y las que irfan tomando cuerpo dentro del movimiento 
total de la Reforma: la justificacion por la sola fe, con exclusion de la cooperacién humana, 
asi como el caracter forense de la misma; la soteriologia como ambito casi Unico de la ac- 
cidn de Cristo; la idea de una Iglesia fundamentalmente espiritual; la lectura individual de 
la Escritura sin la mediacién eclesial y el rechazo, por tanto, de la tradicién -considerada 
obra humana- como condicién 0 medio para conocer la revelaci6n de Dios que sdlo se 
expresa en la Escritura (sola Scriptura). Todas estas doctrinas eran consecuencia del nuevo 
planteamiento de las relaciones entre Dios y el hombre que estaba en la base de la refor- 
ma comenzada por Lutero. 

A partir de la ensehanza de Trento, la cuestidn de la tradicién en la Reforma pasa a 
primer plano. La ensefhanza de Trento sobre la tradicién se encuentra en un célebre texto 
del Decreto sobre la aceptacion de los sagrados libros y tradiciones. El concilio se refiere al 
«Evangelio que, prometido antes por obra de los profetas en las Escrituras Santas, pro- 
mulgo primero por su propia boca nuestro Senor Jesucristo, Hijo de Dios y mandé luego 
que fuera predicado por ministerio de sus Apostoles a toda criatura [cf. Mc 16, 75] como 
fuente de toda saludable verdad y de toda disciplina de costumbres; y viendo perfecta- 
mente que esta verdad y disciplina se contiene en los libros escritos y en las tradiciones no 
escritas que, transmitidas como de mano en mano, han Ilegado hasta nosotros desde los 
apostoles, quienes las recibieron o bien de labios del mismo Cristo, o bien por inspiracién 
del Espiritu Santo» (DS 1501). 

Como se sabe, en los documentos preparatorios del texto, las palabras utilizadas 
eran partim [...] partim. La «verdad y disciplina» se contenia una parte en la Escritura y otra 
parte en las Tradiciones no escritas. Una interpretacion frecuente situaba a las verdades de 
fe en la parte de la Escritura, mientras que las costumbres (mores) vendrian atestiguadas 
principalmente en la otra parte, la de las tradiciones no escritas 

Ahora bien, la formula partim-partim aparecia no solamente con referencia a las 
costumbres; el texto no decia que solo las mores, ritus et consuetudines estan contenidos 
partim en la Escritura, partim en la tradici6n apostdlica, sino que aplica esta formula al 
evangelio de Cristo en general, y la extiende, por tanto, también a la fides. Asi, segun el 
concilio, también las verdades de la fe estan repartidas entre la Sagrada Escritura y la tra- 
dicion (cf. Alcain, 55-68). 

En el ultimo momento, antes de la discusidn del texto en el aula conciliar, el par- 
tim-partim fue sustituido por la conjuncién et, de forma que el texto del concilio no dis- 
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tingue entre contenidos diversos, sino que relaciona fuertemente Escritura y Tradicién: «la 
verdad y disciplina se contiene en los libros escritos y (et) en las tradiciones no escritas». 
iCual fue la razon para este cambio? Las respuestas son variadas. Segun algunos (J. Beu- 
mer, «Die Frage nach Schrift und Tradition bei Robert Bellarmin»: Scholastik 34 [1959] 6), 
el partim-partim no se entendia en el sentido de «en parte-en parte», sino en el sentido 
amplio de «tanto-como» y consiguientemente, en el sentido de et. La sustitucién, pues, 
del partim-partim primitivo por el et no seria, en su opinidn, una modificacién doctrinal, 
sino una correccién lingUistica. La razén del cambio habria sido, entonces, evitar equivo- 
cos, pues cabria entender que una parte de la revelaci6n divina esta contenida solamente 
en la Sagrada Escritura y la otra sdlo en la tradici6n. La redaccién definitiva es mas bien 
indiferente y evita tratar mas a fondo las relaciones que existen entre ambas. Si esto fuera 
asi, el partim...partim no se habria rechazado porque tuviera necesariamente otro sentido 
que el et, sino, a lo sumo, porque podia ser mal entendido. Desde el principio, el concilio 
habria querido expresar con el partim-partim lo mismo que con el et posterior, que expre- 
saba sin equivoco la mente del concilio: la expresién partim-partim no trataba de definir la 
relacion existente entre Escritura y tradiciones no escritas en el sentido de una divisi6n de 
la verdad del evangelio entre Escritura y tradicion. 

En todo caso, es un hecho que a pesar de la ensefhanza del concilio, la teologia 
post-tridentina -afectada del caracter polémico antiprotestante-, siguid interpretando 
las relaciones entre Escritura y tradici6n en el sentido del partim...partim, es decir de «una 
parte-otra parte», dando a entender que el concilio habia excluido la suficiencia material 
de la Escritura. Las consecuencias a nivel catequético eran que, junto a la Sagrada Escri- 
tura, se presentaba la tradici6n como una tradicion oral, transmitida de boca en boca. Las 
dificultades que una tal comprension de la tradicién podian traer no siempre eran percibi- 
das. Se consideraba en todo caso que esa era una condicion necesaria para determinar el 
sentido catdlico de la revelacién —-cuyas fuentes eran Escritura y Tradicién- y distinguirlo 
del protestante (cf. Geiselmann). 

En el s. xix, la comprension de la tradicidn se enriquecid con la aportacién de J. 
A. Mohler (1796-1838), uno de los autores mas importantes de la Escuela de Tubinga. 
Mohler formul6 la teoria de la «tradicién viviente», que no era original suya, pero que 
acabo recibiendo por su medio un significado especifico para lo cual se sirvid de la idea 
de «evangelio vivo». El deseo de Mohler de contrarrestar el racionalismo e individualismo 
de la Ilustracion le llevé a acentuar el caracter subjetivo de la tradicidn, que no es para 
él solamente una ensenanza objetiva basada en una coleccidn de textos patristicos y de 
ensenanzas conciliares, ni una transmisi6n mecanica de la doctrina revelada, ni tampoco 
una fuente de revelacion al lado de la otra fuente que es la Escritura, como planteaba fre- 
cuentemente la teologia después de Trento. «La Tradicion es el peculiar sentido cristiano 
que existe en la Iglesia y se propaga por la educaci6n en la Iglesia; sentido, sin embargo, 
que no puede pensarse sin su fondo o contenido, sino que se forma mas bien por su 
fondo y en su fondo, de suerte que puede ser llamado un sentido pleno. La Tradicién es 
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la palabra de Dios perpetuamente viva en el corazon de los creyentes. [...]. La Tradicion, 
en sentido objetivo, es la fe universal de la Iglesia a lo largo de los siglos consignada en 
documentos hist6ricos externos; y en este sentido, la Tradicidn se llama ordinariamente 
norma de la interpretacion de la Escritura, regla de la fe» (Simbdlica [Cristiandad, Madrid 
2000] 404-405). 

J. B. Franzelin (1816-1886), por su parte, ofrece una clasificacion del sentido objetivo 
y del sentido activo de la tradicidn. En sentido objetivo, la Tradicién consiste en un depdsi- 
to de doctrinas o de instituciones transmitido por los antiguos, y fijado en testimonios (los 
monumentos de la tradicidn); esta tradicidn puede ser, segun su origen, divina, apostdlica 
y eclesiastica. En sentido activo, la tradicién consiste en los actos de transmision. En un 
sentido integral, la tradicidn abarca los dos aspectos. Es misién de todo el cuerpo de los 
fieles -segun Franzelin- conservar y transmitir la tradicidn, mientras que la misién de en- 
sehar con autoridad pertenece al magisterio (cf. Tractatus de divina Traditione et Scriptura, 
Thesis XI [Typographia Polyglotta S. C. de Propaganda Fide, Roma2 1875] 96). 

Otros autores que contribuyeron a un enriquecimiento del concepto de tradicién 
a partir de presupuestos propios, no directamente teoldgico-sistematicos, fueron J. H. 
Newman (1801-1890), especialmente en lo que se refiere al desarrollo de la tradicion, y el 
fildsofo M. Blondel (1861-1949) que llega a la tradici6n como medio de comprender las re- 
laciones entre la historia y el dogma; la tradicidn es para él la sintesis de hechos histdricos, 
reflexion y accidn de la Iglesia. 


3. Doctrina sobre la Tradicion en el Vaticano II 


La doctrina sobre la tradici6n de Dei Verbum n. 8 no es una especie de mdnada ais- 
lada dentro de la constitucién dogmatica, sino que esta en intima relacién con el resto de 
los numeros del capitulo II sobre la transmision de la revelacion. La referencia a los Apds- 
toles (n.7) y la relacién de la tradicidn con la Escritura (n.9) y de ambas con el Magisterio 
(n.10) son puntos de referencia fundamentales, de forma que el conjunto del capitulo II 
forma una unidad evidente que, a su vez, se remite al capitulo | sobre la revelacion. 

Por primera vez en la historia del magisterio supremo, DV 8 ofrece una descripcién 
de la Tradicidn. Por tradicidn se entiende aqui el contenido de la tradicién apostdlica; mas 
en concreto, el contenido de la tradicién apostdlica que se contiene y expresa de manera 
distinta de la tradicion escrita, es decir, de la tradicién viva objetivada en los escritos del 
Nuevo Testamento. 

DV 8 se estructura en tres parrafos. El primero comienza con la expresidn: /taque 
praedicatio apostodlica..., enlazando, por tanto, con el numero anterior; y ofrece una des- 
cripcidn de la transmision de la revelacidn apoyada en textos paulinos. 

«Asi, pues, la predicacién apostdlica, que se expresa de modo especial en los libros 
inspirados, debia conservarse, por sucesidn continua, hasta la consumacidn de los tiem- 
pos. De ahi que los apdstoles, al transmitir lo que ellos mismos habian recibido, amones- 
tan a los fieles que mantengan las tradiciones que aprendieron, ora de palabra, ora por 
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carta (cf. 2 Tes 2,15), y que luchen por la fe que les fue transmitida una vez para siempre (cf. 
Jud 3). Ahora bien, lo que los apéstoles transmitieron comprende todo lo que contribuye 
a que el pueblo de Dios Ileve vida santa y se acreciente la fe; y asi la Iglesia, en su doctrina, 
vida y culto, perpetua y transmite a todas las generaciones todo lo que ella misma es, todo 
lo que cree». 

En continuidad con DV 7, que recordaba la necesidad de conservar y transmitir a 
todas las generaciones «la revelacion divina», el n.8 de DV comienza recordando la nece- 
sidad de conservar y transmitir «la predicacién apostdlica». De ésta se dice en un inciso 
«que se expresa de modo especial en los libros inspirados». Dejaba asi abierta la cuestion 
de la suficiencia material de la Escritura, a pesar de las insistentes peticiones de la minoria 
conciliar en sentido contrario. En este inciso situa la problematica en un nivel cualitativo, 
no cuantitativo: la Sagrada Escritura, por razon de la inspiracidn, expresa de modo especial 
la predicacién apostolica. En virtud de la inspiraci6n, la Escritura es un organo privilegiado 
e insustituible para la transmision de la predicacién apostdlica; pero no el Unico, porque, 
por ser un testimonio escrito, es un testimonio incompleto de la salvacidn que Cristo ha 
traido al mundo. Para la transmision integra de su evangelio vivo, se requiere una predi- 
cacion viva. Por eso, los apdstoles piden a los fieles que conserven lo que recibieron por 
escrito o de palabra. 

Desarrollando el texto tridentino que dice del Evangelio que es fuente de toda ver- 
dad salvifica y de la disciplina de las costumbres, el Vaticano II indica que la predicacién 
apostolica se extiende a todo lo que contribuye a la santificacién del pueblo de Dios y a 
su crecimiento en la fe. Tiene una dimension noética y practica. Por esta razon, no es la 
palabra el unico medio de transmisi6n utilizado por la Iglesia, pues ésta transmite también 
con su vida, con sus instituciones, con el culto, con los ritos, etc. Consiguientemente, lo 
que se transmite y perpetua no es sélo la doctrina de la Iglesia sino también su vida. En el 
schema III se decia que la Iglesia transmite «todo lo que ella es, todo lo que tiene, todo lo 
que cree». En el texto definitivo desaparecié «todo lo que tiene». La Comision lo suprimid 
para dejar claro que de la tradicién apostélica «procede todo aquello y solo aquello que 
es substancial a la Iglesia». 

El segundo parrafo de DV 8 esta dedicado al crecimiento de la tradicién, tema que 
abordaremos mas adelante. El tercero, finalmente, se refiere a la presencia de la tradicion 
en los Santos Padres y a su testimonio sobre el canon de libros inspirados. 

«Las ensenanzas de los Santos Padres testifican la presencia viva de esta tradicion, 
cuyos tesoros se comunican a la practica y a la vida de la Iglesia creyente y orante. Por esta 
Tradicién conoce la Iglesia el Canon integro de los libros sagrados, y la misma Sagrada Es- 
critura se va conociendo en ella mas a fondo y se hace incesantemente operativa, y de esta 
forma, Dios, que hablo en otro tiempo, habla sin intermisi6n con la Esposa de su amado 
Hijo; y el Espiritu Santo, por quien la voz del Evangelio resuena viva en la Iglesia, y por ella 
en el mundo, va induciendo a los creyentes en la verdad entera, y hace que la palabra de 
Cristo habite en ellos abundantemente (cf. Col, 3,16)». 
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La tradicion viva se expresa y es testimoniada en la Iglesia a través de variadas ma- 
nifestaciones. El concilio menciona expresamente los escritos de los Santos Padres en los 
que se da una recepcidn original del testimonio apostdlico, y en los que se encuentra el 
nacimiento y el desarrollo de la reflexion sobre la fe recibida. De ese modo, los Padres han 
preparado y ellos mismos han comenzado a realizar el desarrollo doctrinal y teoldgico de 
la revelacion, que tras el paso de los siglos, se nos ha transmitido y ha llegado a nosotros. 

El concilio indica, ademas, el papel insustituible de la Tradicién para que la Escritura 
vivifique a la Iglesia. Prescindiendo de otras posibles funciones de la Tradicién con respec- 
to a la Escritura, el concilio menciona estas dos: el conocimiento del canon de los libros 
inspirados y la interpretacidn del texto. 

Por la Tradicién se le manifiesta (innotescit) a la Iglesia el canon integro de los libros 
sagrados. Con esta expresidn tan matizada, se nos indica que la elaboracién del canon de 
los libros sagrados no es un acto del poder legislativo de la Iglesia por el que determinados 
libros se convierten en libros sagrados, inspirados por Dios, sino un acto de discernimiento 
por el que en determinados libros se reconoce la presencia de la Palabra viva e interpelante 
de Dios que suscita y alimenta su fe. La formacién del canon biblico manifiesta claramente 
la estrecha relacidn que hay entre Escritura y Tradicion. Por un lado, el reconocimiento de 
los libros inspirados por Dios muestra que el sujeto que lo realiza -la Iglesia por medio de 
su Tradicién- se situa en el mismo nivel que la Escritura en cuanto testigo de la revelacion 
de Dios. Por esa razon, la Escritura recibe la determinaci6n del canon de la Tradicion, y ésta 
queda legitimada por el texto inspirado y la autoridad divina con que lo interpreta. 

En efecto, mediante la Tradici6n los libros sagrados son comprendidos cada vez me- 
jor y son mantenidos siempre activos. Es la segunda funcién que menciona el concilio: la 
interpretacién y aplicaci6n a la vida. El concilio no afirma que la Escritura sea ininteligible 
sin la Tradici6n. Puede ser entendida como otros textos del pasado. Lo que sugiere es 
que solo una comunidad vivificada por la palabra de Dios y animada por su Espiritu pue- 
de comprender realmente lo que Dios mismo ha dicho y hecho a favor de los hombres, 
que es lo que la Escritura da a conocer. Sin esa experiencia vital, el texto biblico sdlo seria 
entendido de manera superficial y no podria ser de verdad palabra de vida. Dios sigue 
conversando con esta comunidad que acoge su palabra, y a ese pueblo es al que va intro- 
duciendo en la verdad plena. 


a) La Tradicién como «Evangelio transmitido», y «lo que la Iglesia es» 


La cuestidn que se planted durante toda la redaccidn de la Constituci6n sobre la Re- 
velacion divina fue la relacion entre ésta y la Sagrada Escritura. Al esquema |, que hablaba 
de una doble fuente de revelacién, sucedieron propuestas y contrapropuestas sobre una 
posible toma de postura por parte del concilio a propdsito de la llamada tradicién cons- 
titutiva. Lo irreconciliable de las posturas y la ausencia de claridad sobre esta cuestion 
aconsejaron obviar esta problematica, y-como hemos recogido anteriormente- limitarse 
a afirmar, de acuerdo con los deseos de Pablo VI, que la Iglesia no saca su certeza sobre lo 
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revelado solamente de la Escritura. Para ello, era necesario encontrar un marco mas am- 
plio que el de la relacidn directa Escritura-Tradicion. El concilio lo encontr6 en el término 
biblico «evangelio», que ya habian utilizado Trento y el Vaticano (D. 1501 y 3006, respec- 
tivamente), y que aqui aparece recuperado y enriquecido en DV 7. En DV 8 se habla de 
«Evangelio transmitido», formulando asi un principio englobante, ya que encierra todo el 
mensaje y la realidad cristiana, independientemente de su modo de transmisi6n porque 
enlaza directamente con Cristo, revelador y al mismo tiempo revelacién de Dios, como 
quedaba recogido en el n.4 de la misma Constituci6n. 

«La Sagrada Tradicion y la Sagrada Escritura estan intimamente unidas y compene- 
tradas. Porque surgiendo ambas del mismo divino manantial (ex eadem divina scaturigi- 
ne promanantes), se funden en cierto modo y tienden a un mismo fin» (DV 9). Con esta 
expresion, el concilio responde por superacién a la problematica de las «fuentes» de la 
revelacion. No hay sino una unica fuente, que es Dios mismo, de quien proceden tanto la 
Escritura como la Tradici6n, las cuales «se han de recibir y venerar ambas con un mismo 
espiritu de piedad>» (ibid.). De esta forma, las relaciones entre Escritura y Tradici6n dejan 
de ser un problema que hay que resolver como condicién para alcanzar una idea cabal de 
la naturaleza de la revelacion. 

Desde un punto de vista diferente, el marco para superar la dialéctica entre Escritura 
y Tradicion es la Iglesia misma. La Iglesia recibe del mismo Cristo la revelaci6n mediante 
los Apéstoles, y su mision esencial es, precisamente, la transmision de esa revelacion. Aho- 
ra bien, en este punto es necesario aclarar el modo como la Iglesia se relaciona con la tra- 
dicion. El concilio va mas alla de cierto extrinsecismo que consideraba a la tradici6n como 
una realidad que pertenece a la Iglesia y sobre la que la Iglesia domina. En un sentido, la 
realidad de la tradicion se identifica con la realidad misma de la Iglesia, que se entrega a 
todas las generaciones; precisamente de ahi arranca el doble significado —activo y pasivo- 
de la tradicidn, al que se refieren algunos padres conciliares (vid. por ej. AS IV/5, 697). En 
efecto, la Iglesia es, al mismo tiempo, transmisora y contenido de la tradicién; o expresado 
con otras palabras, la tradicion existe en la Iglesia, y la Iglesia se entrega en la tradicion. 

Tanto por su relacién con el Evangelio como con la Iglesia, la tradicidn de la que ha- 
bla el Vaticano Il es una tradicion «real» (res), no de solo enunciados. La superacion de una 
forma exclusivamente intelectual de ver la tradicién habia sido preparada por la teologia 
catolica del s. xx -que recogia, a su vez, la herencia de aportaciones realizadas en el s. xix, 
entre otras las de Mohler, Newman, Blondel y otros. La ensehanza de Dei Verbum sobre 
la tradici6n -la mas desarrollada del magisterio solemne de la Iglesia- va en esa misma 
direccién, aunque no deja de precisar aspectos particulares, al mismo tiempo que evita 
pronunciarse sobre cuestiones necesitadas de una ulterior reflexion. 

La nocién comprehensiva de la tradici6n como «Evangelio transmitido», o transmi- 
sion de «lo que la Iglesia es», tiene como consecuencia una acentuacidn del sentido activo 
de la tradicion. No se trata solo de la comunicacién de un mensaje, sino del acto de entre- 
ga de toda la realidad que procede de Cristo. Correlativamente, recibir la tradicién implica 
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en los destinatarios un abrirse a esa realidad dejandose afectar por ella en lo mas profun- 
do del propio ser, y un incorporarse a ella. De este modo, la tradicidn se presenta con un 
marcado caracter vital. Es cierto sin embargo, que la «tradicién viva» no es en si misma 
suficiente, porque en cuanto realidad dependiente de sujetos expresa la accién viva del 
Espiritu, pero no expresa, en cambio, con tanta claridad el nucleo de lo transmitido, en 
cuanto realidad objetiva que ofrece resistencia al espiritu, respecto a la cual el espiritu 
debe guardar fidelidad. En este sentido, la tradicidn real -la tradicién que se identifica con 
la Iglesia, que es el Evangelio transmitido- ayuda a comprender mas claramente el sentido 
subjetivo de la tradicidn, pero al mismo tiempo necesita de una delimitacién objetiva que 
impida que la tradicion se disuelva en pura historia. 


b) «La Tradicion progresa en la Iglesia» 


Como ya se dijo, el n.8 aparece por primera vez en el schema III. En el esquema De 
fontibus Revelationis no estaba totalmente ausente la referencia al desarrollo de la tradi- 
cién, aunque el tono general, al establecer una separacidn excesiva entre los Apostoles y 
la Iglesia, presentaba a la tradici6n como una especie de segunda Escritura, es decir, de 
realidad acabada en todos sus términos, que se entrega plenamente explicitada. Esto era 
resultado de la forma de concebir la revelaci6n preponderantemente como una comuni- 
cacion de verdades. 

El esquema Ill, en cambio, comienza refiriéndose a la tradicién viva, que progresa 
(proficit) en la Iglesia bajo la asistencia del Espiritu Santo. A continuacién, explica c6mo es 
ese progreso. Se trata de un crecimiento de la comprension (intelligentia) de las palabras 
y de las realidades transmitidas, por medio de la contemplaci6n y de la experiencia intima 
de las cosas espirituales. Como ilustraci6n, el esquema aduce la parabola del fermento en 
la masa (Mt 13,33; Lc 13,21). 

El esquema IV introdujo algunos cambios significativos. La traditio viva anterior es 
sustituida por haec ab apostolis traditio, con lo que se queria subrayar que sdlo se trataba 
de la tradicidn de origen divino, no de las tradiciones eclesiasticas (cf. AS IV/1, 353). Pasan- 
do adelante, el nuevo esquema introduce otro cambio iluminador al sustituir intelligentia 
por perceptio (cf. AS IV/1, 379). Aunque en la Relatio de Mons. Florit se dio una razon gra- 
matical para la sustitucién —intelligentia podria ser tomada como ablativo, cosa que no 
sucedia con perceptio- algunos padres veian debajo de este cambio un oscurecimiento 
de la naturaleza del progreso, aduciendo que progresa la comprension o inteligencia de 
la tradicion, pero no su realidad (cf. AS IV/5, 697; Ill/3, 939, etc). En todo caso, siguiendo el 
texto se encuentran también variaciones en lo que se refiere a los factores del progreso. 
De entrada, se mencionan a la vez la contemplacidén y el estudio (ex contemplatione et 
studio credentium). A continuacién, se suaviza el término experientia, susceptible de in- 
terpretaciones equivocas, pasandolo a la forma verbal (ex intima spiritualium rerum quam 
experiuntur intelligentia). Finalmente, desaparece la referencia a la parabola del fermento, 
aunque se conserva la idea del término de la tradicién —que sera la plenitud de verdad 
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divina- apoyada ahora en 1 Cor 13,10 y Apoc 17,17. El parrafo segundo de DV 8 qued6é 
finalmente asi: 

«Esta Tradicién, que deriva de los Apéstoles, progresa en la Iglesia con la asistencia 
del Espiritu Santo: puesto que va creciendo en la comprension de las cosas y de las pala- 
bras transmitidas, ya por la contemplacion y el estudio de los creyentes, que las meditan 
en su corazon y, ya por la percepcidn intima que experimentan de las cosas espirituales, 
ya por el anuncio de aquellos que con la sucesidn del episcopado recibieron el carisma 
cierto de la verdad. Es decir, la Iglesia, en el decurso de los siglos, tiende constantemente a 
la plenitud de la verdad divina, hasta que en ella se cumplan las palabras de Dios». 

La entidad de los cambios operados no es tal que permita hablar de una evoluci6én 
en los esquemas preparatorios. Si se prescinde de los dos primeros esquemas, que tam- 
bién forman parte de la preparacion de Dei Verbum n.8 pero mas bien de forma negativa, 
solo se trabajd sobre un esquema -el Ill- y fruto de ese trabajo fue el IV, que seria el texto 
casi definitivo, a excepcidn de un par de anadidos que se le hicieron sobre el magisterio de 
los obispos y sobre la consumaci6n escatoldgica de la Iglesia. Sin embargo, las observacio- 
nes de los padres al esquema III permiten hacerse cargo del alcance de lo que el concilio 
quiso ensenar y de aquello sobre lo que el concilio no quiso pronunciarse. 

La tradicién progresa en la Iglesia. Esta afirmacién clara del Vaticano II se presenta 
como un desafio tanto para el pensamiento ilustrado como para las posturas tradiciona- 
listas que han surgido como una reacci6n frente a él. Ambos coinciden en mantener una 
oposicién entre tradicién y progreso. La diferencia esta en que mientras los primeros se 
apuntan a un progreso sin raices, los segundos se aferran a una tradicion cosificada y sin 
dinamismo interno. Frente a ambos, la ensenanza del concilio es clarificadora. 

El concilio insiste en todo momento en el caracter real y no solo verbal de la tradicién. 
Asi, frente a las propuestas que pedian que no se afirmara que «la tradici6n progresa», sino 
«la inteligencia de la tradicién progresa...» (AS IV/5, 696-697), la Comision Doctrinal rehu- 
s6, fundandose en que la tradicidn también se manifiesta en ritos e instituciones. Por su 
caracter real, la tradici6n progresa en la Iglesia, y ese progreso implica un crecimiento de 
la comprensi6n. 

Este crecimiento de comprensién fue también, de nuevo, objeto de discusion. El 
problema que en este punto se agitaba era si se da un progreso objetivo de la tradicién. 
Para algunos, en efecto, hablar de progreso de la tradicion, en vez de progreso de la com- 
prension, podria llevar a conclusiones equivocas, como si fueran posibles afadidos a la 
revelacion (Mons. Ferro: AS III/3, 206). La respuesta del Relator, mons. Florit, despejo esas 
dudas al afirmar que en el texto no se admitia de ningun modo un progreso objetivo de la 
revelacién -resultado del afhadido de algo sustancial- sino la expresion clara y explicita de 
lo que esta contenido de manera oscura e implicita. Lo que se da, por tanto, es el progreso 
interno propio de toda realidad viva. 

El progreso de la tradicién tiene lugar entre dos extremos: el tiempo de los Apésto- 
les, por un lado, y el cumplimiento de las palabras de Dios en la Iglesia, es decir la plenitud 
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de la verdad divina, por otro. De estos dos momentos, el primero se situa claramente en 
el tiempo, mientras que el segundo hace referencia a un término sin esencial referencia a 
lo temporal e histdérico. De este modo, la tradicidn posee desde el principio un dinamismo 
que solo se amortigua en la escatologia. Por su naturaleza escatoldgica, la tradicidn no 
halla en este mundo una expresién absolutamente adecuada o definitiva de su realidad, 
de forma que no quepa un desarrollo ulterior. 

Se abren entonces dos posibilidades de explicacién del desarrollo. A la primera co- 
rresponderia una forma dialéctica de entender el progreso, que no seria sino el resultado 
de la oposici6n de momentos plenos de provisionalidad. Para la segunda, en cambio, el 
progreso consistiria en la actualizaci6n y realizacidn posible en cada momento de la his- 
toria, del Evangelio, de la entera realidad cristiana. Sdlo la segunda de estas posibilidades 
hace justicia a la naturaleza de la tradicién y a su tendencia escatoldgica, en virtud de la 
cual se halla dotada de una vocaci6n a la plenitud que se va adquiriendo progresivamente 
en el decurso del tiempo, pero que solo sera definitiva al final de la historia, con la segunda 
venida del Sefor. 

Lo anterior, sin embargo, no despeja todas las cuestiones que cabe plantearse so- 
bre el progreso de la tradici6n. Queda pendiente, por ejemplo, la pregunta por el modo 
concreto como tiene lugar ese crecimiento. A este propdsito, resulta de interés distinguir 
cuidadosamente entre evolucidn y desarrollo. En la evolucion, lo nuevo que aparece es el 
resultado de fuerzas externas que coinciden positiva o negativamente en un punto, sin 
que haya una finalidad intrinseca al mismo proceso de cambio. En el desarrollo, en cam- 
bio, lo nuevo no es sino el despliegue o manifestacién de lo que ya estaba realmente ahi, 
pero de un modo germinal (expresién que no se ha de entender en sentido bioldégico), de 
forma que su aparecer responde a un principio y finalidad intrinsecos. La tradici6n progre- 
sa bajo la forma de desarrollo, no de evolucién. Lo nuevo ya estaba en realidad ahi bajo 
otra forma, como da a entender la comparacidn del desarrollo con el amonedamiento 
de un lingote de oro. La multitud de monedas no es mas que la unidad del todo del que 
proceden. 

De todos modos, aqui surge algun problema que afecta al nucleo tedrico de la re- 
flexi6n sobre el progreso de la tradicidn. El mas importante es el del paso de lo implicito 
alo explicito. Al progreso -entendido como el paso de lo implicito a lo explicito- se hacia 
referencia en la Relatio de Florit como algo propio de un ser vivo. Pero si queremos concre- 
tar la naturaleza de lo implicito y de lo explicito, es necesario distinguir entre dos niveles: 
lo conocido y lo vivido. Parece claro que sdlo se puede hablar de progreso de la tradicién 
cuando éste se da en el terreno de lo explicito. Ahora bien, jes lo explicito resultado de 
lo implicito vivido o de lo implicito conocido? No es dificil pasar —por pura reflexi6n- de 
lo implicito conocido a lo explicito conocido. Pero, en cambio, para que haya un paso de 
lo implicito vivido a lo explicito conocido -segun la celebre expresidn de M. Blondel- se 
requiere la mediacién de alguien capaz de realizar una sintesis existencial-cognoscitiva 
que equivale a un auténtico salto hacia delante en el camino hacia la plenitud de verdad 
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divina. Este «alguien» sdlo puede ser el Espiritu Santo que actua en la Iglesia y mueve y 
guia -a cada uno segun su funcidn, oficio o ministerio- a pastores, doctores, santos, y, en 
general, a todo el Pueblo de Dios. 

La dimensién pneumatoldgica de la tradiciédn y de su progreso es esencial, pero 
necesita ser aun mas estudiada. En todo caso, el caracter pneumatoldgico-eclesial de la 
tradicién debe ponerse en relacidn con el origen cristoldgico de la misma: la tradicién 
procede del mismo Cristo, revelador del Padre. Un paradigma para entender el progreso 
de la tradicion es la misma conciencia de Cristo, en la que se da un crecimiento intensivo, 
no extensivo. 

La rica doctrina del concilio sobre la tradicién ha abierto perspectivas nuevas que 
no han hallado todavia una sistematizaci6n plenamente satisfactoria. Mas adelante abor- 
daremos las diversas perspectivas de la tradicién —cristoldgica, pneumatoldgica, eclesial, 
escatoldgica— que el concilio ha propiciado y mediante las cuales es posible profundizar 
en la naturaleza de la tradici6n y de su progreso. Al mismo tiempo, obliga a poner de 
manifiesto la honda relacién que existe entre la tradicion, la revelacidn de los misterios y 
su presencia en la comprension y en la vida de la Iglesia en cada momento de la historia. 


4, LaTradicidn después del concilio 


Nos ocupamos de dos acontecimientos especialmente significativos ocurridos des- 
pués del Vaticano II: el Ilamado «caso Lefebvre» y el Catecismo de la Iglesia Catdlica. 


a) El «caso Lefebvre» 


El obispo de Tulle, en Francia, mons. Marcel Lefebvre, fue desarrollando a lo largo del 
concilio una actitud de recelo ante algunas doctrinas conciliares que consideraba ajenas 
a la tradicion. Asi, por ej., no quiso firmar la declaracién Dignitatis humanae sobre la liber- 
tad religiosa porque veia en ella una ensefhanza opuesta a la de los pontifices del s. xix. La 
actitud de Lefebvre se fue radicalizando en los afos posteriores al concilio. Para defender 
la tradicidn suscit6 un movimiento de sacerdotes y de seminaristas (la Fraternidad san Pio 
X) que se fue independizando de los obispos y del Papa. Finalmente, en 1988 orden6 tres 
obispos contra la prohibicidn de Juan Pablo Il, dando asi comienzo a un cisma de corte 
tradicionalista. 

iQué idea tenia Lefebvre sobre la tradicidn? La tradicion, escribe en uno de sus ma- 
nifiestos, es la «doctrina cristiana definida para siempre por el magisterio solemne de la 
Iglesia. Comporta un caracter de inmutabilidad que obliga al asentimiento de fe no sdlo 
a la generacién presente, sino también a las futuras. Los papas y los concilios pueden ex- 
plicar el depdsito, pero deben transmitirlo fiel y exactamente, sin cambiarlo» (/tinéraires, n. 
spécial hors série 204 bis, Juin 1976, 9). Como se puede apreciar, no hay un concepto origi- 
nal, o una idea que justifique una rebelidn, ano ser que la interpretacion de estas palabras 
se tome en un sentido radicalmente excluyente. Ese sentido se da cuando se identifica un 
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concepto inespecifico de tradicidn (que no distingue entre tradicidn apostolica y tradicio- 
nes eclesiales) con el dogma. 

Para nuestro propésito interesan sobre todo las explicaciones que, con motivo de las 
criticas del obispo tradicionalista, ofrecieron Pablo VI, primero, y mas tarde Juan Pablo II. En 
una carta de Pablo VI a Lefebvre (11-X-1976), el Papa afirmaba: «La Tradicidn no es un dato 
fijo o muerto, un hecho de alguna manera estatico que suponga un bloqueo, en un mo- 
mento determinado de la historia, de la vida del organismo vivo que es la Iglesia, es decir, 
el Cuerpo mistico de Cristo. Es competencia del Papa y de los concilios establecer un juicio 
para discernir aquello a lo que, en las tradiciones de la Iglesia, no se puede renunciar sin in- 
fidelidad al Sefor y al Espiritu Santo -el depdsito de fe— y aquello otro que, por el contrario, 
puede y debe ser actualizado para facilitar la oracion y la mision de la Iglesia a través de la 
variedad de los tiempos y lugares, para traducir mejor el mensaje divino en el lenguaje de 
hoy y comunicarlo asi, sin ceder en lo que no se puede» (/nsegnamenti di Paolo VI, 1976, 815) 

Afos después, Juan Pablo Il intervino también con motivo de la crisis suscitada por 
Lefebvre. Lo que nos interesa para la tradicién se contiene en una carta del Papa al carde- 
nal Ratzinger en la que pone de relieve la importancia de la Congregacion de la Doctrina 
de la Fe para la interpretacidn correcta del Vaticano II. Después del concilio, afirma Juan 
Pablo II, han surgido en la Iglesia dos tendencias opuestas, llamadas respectivamente 
«progresismo» y «conservadurismo» o «integrismo». El progresismo desea cambios que 
no estan siempre de acuerdo con la ensefanza y con el espiritu del concilio. «El progreso 
en este caso consiste en una orientacién hacia un futuro que rompe con el pasado sin te- 
ner en cuenta la funcion de la Tradicién que es fundamental para la mision de la Iglesia... .». 
La tendencia opuesta se detiene en el pasado en si mismo. Asi como para la primera ten- 
dencia lo nuevo es por si mismo bueno, para la segunda lo antiguo en cuanto tal seria el 
sindnimo de la Tradicion. Pero ni uno ni otro corresponden al sentido auténtico de la Tra- 
dicidn. El concepto de Tradicidn designa, mas bien, «la fidelidad permanente de la Iglesia 
a la verdad recibida de Dios a través de los acontecimientos cambiantes de la historia. La 
Iglesia como el padre de familia del Evangelio extrae sabiamente de su tesoro lo nuevo y 
lo viejo, permaneciendo en una obediencia absoluta al Espiritu de verdad que Cristo ha 
dado a su Iglesia como guia divino. La Iglesia realiza esta delicada obra de discernimiento 
a través de su Magisterio auténtico» (AAS 80 [1988] 1123-1124). 


b) Catecismo de la Iglesia Catolica 


Al tratar de la transmision de la revelacion divina, el Catecismo de la Iglesia Catdlica 
(CCE) sigue de cerca la ensehanza de Dei Verbum, pero introduce algunas variantes que 
merecen ser puestas de relieve. Una de estas variantes es el orden de exposicién de las 
cuestiones, que en DV es mas teoldgica y en CCE mas catequética. Asi, en DV, tras exponer 
la doctrina sobre la revelaci6n divina (n.2-4), se trata de la fe (n.5), y sdlo después, de la 
transmision de la revelacion en la Iglesia (n.7-10). Quedaba asi claro que la fe (teologal) 
estrictamente solo se puede prestar a Dios mismo que habla. Esa fe encontraba posterior- 
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mente su cauce en la Iglesia. El CCE, en cambio, expone la ensefanza sobre la revelacién 
y acontinuacion sobre la transmision de la misma, y solo después trata de la fe. La razon 
parece clara: la revelacién de Dios la encontramos en la Iglesia y, por tanto, para la cate- 
quesis es importante seguir el orden del conocimiento: la revelacién de Dios en la Iglesia 
es la que es creida por los fieles. 

En el articulo 2 (de la primera seccidn de la primera parte: n.74-100), el Catecismo 
hace confluir dos aspectos diversos. En primer lugar, expone -siguiendo los n.7-10 de Dei 
Verbum- la fase siguiente a la revelacion definitiva en Cristo: la transmision de esa revela- 
cidn por los Apéstoles, sus sucesores y la Iglesia, y los medios de la transmisiOn. Pero a ese 
aspecto ahade otros: después del magisterio de la Iglesia, trata de los dogmas de la fe, del 
sentido sobrenatural de la fe y del crecimiento en la inteligencia de la te. 

Siguiendo la presentacién del Vaticano Il, el Catecismo habla en primer lugar de 
la Tradicién apostolica («la gran tradicién», n.83), como el contenido original que ha de 
ser transmitido de diversas formas. Lo primero es la predicacién de los apdstoles, que se 
transmite después oralmente y por escrito (n.76). Esta predicacién se continua por medio 
de la sucesidn apostolica. Una precision interesante del Catecismo es aquella que se refie- 
re a la tradicion apostdlica «que es la que viene de los apdstoles y transmite lo que estos 
recibieron de las ensefhanzas y del ejemplo de Jesus y lo que aprendieron por el Espiritu 
Santo. En efecto, la primera generacidn de cristianos no tenia aun un Nuevo Testamento 
escrito, y el Nuevo Testamento mismo atestigua el proceso de la Tradicién viva» (n.83). 
Esta tradicidn es distinta de las tradiciones eclesiales. A pesar de que esta distincidn entre 
Tradicién apostolica y tradiciones eclesiales no es nueva para la teologia, es muy util que el 
Catecismo la establezca para interpretar los diversos significados que la tradicién presenta 
en Dei Verbum. Del mismo modo, la afirmacién de que la Tradicioén apostdlica precede al 
Nuevo Testamento, aunque no sea una novedad, ayuda a comprender mejor la cuestidn 
de las relaciones entre Sagrada Escritura y Tradici6n. 

La Tradicién apostdlica, pues, no se define por su relacién negativa con la Sagrada 
Escritura. En su sentido mas amplio la Tradicion es la predicacién apostodlica, el «Evangelio 
transmitido». En un segundo momento, ese Evangelio transmitido da lugar a los evange- 
lios escritos. A partir de ese momento la Tradicidn y la Sagrada Escritura son los dos modos 
de la transmision de la fe, y entonces es cuando la Tradicién se define «en cuanto distinta 
de la Sagrada Escritura» (n.78). 

El Catecismo presenta las relaciones entre Sagrada Escritura y Tradici6n como ya lo 
hizo Dei Verbum. No entra a la discusi6n anterior al concilio sobre «las fuentes de la revela- 
cidn», y habla de una Unica fuente, que es el misterio de Cristo, y de dos modos distintos 
de transmision (n.80-82). Por eso -recuerda con el concilio— la Iglesia no saca su certeza 
solamente de la Sagrada Escritura, y Escritura y Tradici6n se han de respetar con el mismo 
espiritu de devocidn (n.82). 

La interpretacion del depdsito de la fe va intrinsecamente unida al caracter eclesial 
de la revelacién. Quiere decir esto que la Tradicion y la Escritura fueron confiadas por los 
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apostoles «al conjunto de la Iglesia» (n.84). Esto da lugar a un doble érgano de transmi- 
sion: el Magisterio, y el «sensus fidei», los cuales alin siendo diversos no pueden darse 
separados o en oposicion. El Magisterio es expresion del caracter jerarquico de la Iglesia, 
mientras que el «sensus fidei» lo es de su constitucidn como Pueblo de Dios. Ahora bien, 
no hay «sentido de la fe» sin los pastores, ni hay un magisterio separado de la Iglesia, por- 
que es el mismo Espiritu Santo el que anima a la misma Iglesia. 

La referencia a los dogmas de la fe (n.88-90) es un aspecto nuevo en relacidn con el 
Vaticano Il en el que apenas aparece ese término. El concilio prefirid utilizar otros términos 
-«verdad de fe», ensenanza, etc.- sin duda a causa de una cierta teologia que entendia los 
dogmas en sentido estatico y formalista. Al recuperar esa nocion, el Catecismo rinde un 
servicio a la verdad en un momento especialmente oportuno. Cuando cunde el escepti- 
cismo y el relativismo como elementos de una nueva cultura, los dogmas de la fe se pre- 
sentan como referencias permanentes y como expresion de nuestra fe, con lo que alude a 
una no identificacién plena entre la fe y los dogmas, en el sentido de que la fe va siempre 
mas alla que su formulacién en un dogma (cf. n.170). Por ultimo, los dogmas se situan en 
el conjunto de la revelacién del Misterio de Cristo, lo cual se expresa a través del nexus 
mysteriorum del Vaticano |, y la «jerarquia de verdades» del Vaticano II (cf. 1n.90). 

También representa una novedad la inclusidn en este apartado del «sentido sobre- 
natural de la fe». El Vaticano II trataba del sensus fidei en Lumen Gentium (n.12). Al traerlo 
a este lugar, sin embargo, el Catecismo responde a una estricta ldgica teoldgica, ya que la 
accion de la Iglesia sobre la revelacidn recibida es explicitamente accion y constitucion del 
sentido de la fe. Asi sucede cuando, con palabras de Dei Verbum, «los fieles las contemplan 
[las realidades y las palabras del depdsito de la fe] y estudian repasandolas en su corazon», 
o cuando «comprenden internamente los misterios que viven» (n.8). Asi, el crecimiento en 
la inteligencia de la fe es resultado de un proceso de asimilaci6n que realiza el sensus fidei, 
el cual a su vez se determina cada vez mas en virtud de ese crecimiento. Un crecimiento 
especifico es el que tiene lugar por medio de la investigacién teolégica que profundiza 
«en el conocimiento de la verdad revelada», y también cuando la proclaman los obispos 
en su magisterio pastoral (n.94). 


5. Teologia de la Tradicion 


La Tradicidn contiene, como la revelacién misma, una verdad, pero sobre todo la 
realidad de Cristo entregado, y es en cuanto realidad como esta constituida por datos 
historicos, ensehanzas dogmaticas y practica cristiana. No es por tanto una mera tradicién 
oral que complementa los documentos escritos, ni tampoco solamente una transmision 
de verdades formalmente expresadas. La tradicidn es, entonces, un principio sintético en 
el que se integran modos diversos de acercarse a la realidad cristiana. Ella expresa la supe- 
racion de la pretendida autonomia de los elementos separados, en beneficio de un cono- 
cimiento vivo y unitario de Cristo. Ello es posible porque todos sus elementos convergen 
necesariamente en una especie de communio, aquella que es propia y caracteristica de 
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la Iglesia. El principio de que la Iglesia es sujeto y objeto de la Tradicién, permite plantear 
y responder de manera positiva al problema histdrico de las relaciones entre Escritura y 
Tradicion. 

Por otra parte, el progreso de la tradicion y el depdsito de la fe son aspectos comple- 
mentarios para la comprensi6n de la Tradicion. La «inteligencia de la fe» por la Iglesia, final- 
mente, esta relacionada con otras dos realidades asimismo complementarias, como son el 
sentido sobrenatural de la fe y el magisterio de la Iglesia. Todas estas cuestiones reciben 
una nueva luz si se tienen en cuenta las diversas perspectivas que ayudan a comprender la 
tradicién: la perspectiva cristoldgica, la pneumatoldgica, la eclesial y la escatoldgica. Todas 
ellas enriquecen la nocién de tradicién y aportan un indudable valor ecuménico. 


a) Dimension cristolégica de la tradicién 


Al afirmar que la Iglesia transmite «lo que ella es», el Vaticano Il expresa con fuer- 
za la mutua implicacién que se da entre la tradicidn y la Iglesia, consecuencia de la que 
existe entre ésa ultima y la revelacion. La Iglesia no transmite un «objeto» con el que ella 
tiene una relacion accidental, sino que transmite «su propio ser», su esencial relaci6n con 
Cristo y el Espiritu Santo que son los que la hacen existir; transmite su fe y su entrega a la 
Trinidad. Este es el sentido pleno de la transmisién de la revelacion. A este respecto, es 
oportuno subrayar el centramiento cristoldgico y trinitario de la tradicién, y, correlativa- 
mente, el «descentramiento» eclesial de la misma. Como ha escrito Kasper, «en la concep- 
cidn verdaderamente cristiana, la tradicidn es autoentrega de Dios a través de Jesucristo, 
en el Espiritu Santo y tal autocomunicacién esta permanentemente presente en la Iglesia. 
Tradicién es memoria lesu Christi que acontece en el Espiritu Santo» (Kasper, 122). Por me- 
dio del Espiritu Santo, la tradicién vive en la Iglesia. San Ireneo expres6 esta relacién de 
la tradicion de la Iglesia con Cristo y el Espiritu Santo de forma bella y profunda a la vez 
en un texto que se ha hecho clasico: «Conservamos esta fe, que hemos recibido de la 
Iglesia, como un precioso perfume custodiado siempre en su frescura en buen frasco por 
el Espiritu de Dios, y que mantiene siempre joven el mismo vaso en que se guarda. Este 
es el don confiado a la Iglesia, como el soplo de Dios a su criatura, que le inspirdé para que 
tuviesen vida todos los miembros que lo recibiesen. En éste se halla el don de Cristo, es 
decir, el Espiritu Santo, prenda de incorrupcidn, confirmacién de nuestra fe, y escalera para 
subir a Dios. [...] Donde esta la Iglesia ahi se encuentra el Espiritu de Dios, y donde esta el 
Espiritu de Dios ahi esta la Iglesia y toda gracia, ya que el Espiritu es la verdad» (San Ireneo, 
Adversus Haereres Ill, 24, 1). 

No debemos pasar rapidamente por la dimension cristoldgica y pneumatoldgica de 
la tradicion, ya que de ellas procede toda la consistencia, la fuerza y la permanencia de la 
tradicién en la Iglesia. De hecho, el caracter de sujeto de la tradicidn que corresponde a la 
Iglesia depende esencialmente del Unico sujeto que es el mismo Cristo. El momento fontal 
dela entrega que tiene lugar en la tradicion se da en la misma entrega de Cristo, a quien el 
Padre «entreg6 (tradidit) por nosotros» (Rom 8,32). Cristo mismo «me amo y se entrego a si 
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mismo (tradidit semetipsum) por mi» (Gal 2,20); «amé a la Iglesia y se entreg6 (tradidit) por 
ella» (Ef 5,25).La entrega final de la Cena y de la Cruz supone el cierre de la entrega primera 
que es la vida y la ensenhanza de Jesus. De modo particular, se debe subrayar la importan- 
cia de la entrega que Jesus realiza de su propia autoconciencia, que es la interpretacion 
auténtica de su ensenhanza y de sus obras. De forma explicita e implicita, Jesus transmite lo 
que ha visto del Padre y lo que percibe en su conciencia humana sobre su ser y su misi6n. 

«La teologia tiene que partir de la preexistencia de la verdad de Dios en Jesucristo» 
(Kasper, 115). En esa verdad encontramos la razon ultima del caracter absoluto y definitivo 
que presenta la tradicién en algunos de sus elementos, como son, por ejemplo, las formu- 
laciones dogmaticas. Esa verdad se entrega a través de una mediaci6n histdérica, pero no 
se disuelve en historia. Por esta razon es tan fundamental la cuestidn de la autoconciencia 
de Jesus, pese a que algunas propuestas cristoldgicas pretendan plantearla como algo 
no fundamental. La conciencia divina no es asunto esencial solamente para explicar la 
encarnacion, sino también para delimitar el misterio de la benevolencia de Dios con los 
hombres: la autocomunicacion de Dios en Cristo nace del conocimiento del Padre, de su 
origen en el misterio de Dios y del sentido que de su propia vida, misidn, pasidn y muerte 
era patente a Jesus. 


b) Estructura sacramental de la tradicién 


Lo que se ha llamado estructura sacramental de la tradicién arranca de la misma 
existencia de Cristo. La autoentrega de Jesucristo en el Espiritu Santo a la Iglesia tiene 
lugar a través de procesos humanos 0 eclesiales de transmisi6n, que son por ello signo e 
instrumento de aquella entrega. En esta comprension tipolégico-sacramental de la tradi- 
cidn, los testimonios individuales son como tipos, modelos, signos en los que se actualiza 
de manera histdrica la Unica tradiciédn de Cristo en el Espiritu Santo. Los elementos de 
la tradici6n que son el testimonio, la instrucciédn y el sacramento estan en adelante inti- 
mamente relacionados. «Todas las cosas referentes a nuestro Redentor, -escribe san ledn 
Magno- que antes eran visibles, han pasado a ser ritos sacramentales; y para que nuestra 
fe fuera mas firme y valiosa, la visidn ha sido sustituida por la instruccidn, de modo que, 
en adelante, nuestros corazones, iluminados por la luz celestial, deben apoyarse en esta 
instruccidn» (S. Leon Magno, Sermon 2 sobre la ascension del Sefor 1, 4: PL 54, 398). 

La tradicién recibe una expresidn Unica en la Eucaristia. En efecto, la Eucaristia es, 
especialmente, «manantial y cénit de toda tradicién eclesial. En ella se actualiza de for- 
ma especial la autoentrega de Jesus, acaecida de una vez para siempre» (Kasper, 123). 
Lo mismo que la cena pascual para los judios, también para los cristianos la Eucaristia es 
«memorial», pero lo es de un modo unico: no sdlo es un recuerdo, sino que actualiza sacra- 
mentalmente la entrega de Jesus, es decir la muerte y resurreccion del Senor. El memorial 
alimenta y desarrolla lo que Juan Pablo II ha designado como una «espiritualidad de la 
memoria». Dirigiéndose a los sacerdotes en el Jueves Santo de 2005 -poco antes de su 
muerte-, escribia: Jesus ha dicho: “Haced esto en memoria mia”. La Eucaristia no recuer- 
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da un simple hecho; jrecuerda a El! Para el sacerdote, repetir cada dia, in persona Christi, las 
palabras del “memorial” es una invitacion a desarrollar una “espiritualidad de la memoria’. 
Por esa razon, proseguia, «el sacerdote esta llamado a ser, en la comunidad que se le ha 
confiado, el hombre del recuerdo fiel de Cristo y todo su misterio» (Juan Pablo Il, Carta a 
los sacerdotes [13-III-2005] n. 5). 

La comprension de la tradicién se enriquece si las otras formas de transmision se 
relacionan con la Eucaristia y a la Eucaristia se dirigen. La ensenanza, vida y culto de la Igle- 
sia, que DV 8 enumera, se abren en multiples manifestaciones de esa transmision. La lgle- 
sia -como se ha visto- transmite la revelacion a través de «la doctrina, la vida y el culto». 
La doctrina y la vida como medios de transmisi6n prolongan las palabras y los hechos a 
través de los cuales tiene lugar la revelacién (DV 2). Lo mismo que las palabras y los hechos 
se dan intrinsecamente unidos, asi sucede también con la doctrina y la vida en la trans- 
mision de la fe. Una transmisién que se redujera a doctrina -palabra humana dotada de 
autoridad divina, pero sin ser formalmente palabra de Dios-— seria incapaz de entregar el 
misterio de Cristo en su totalidad; por lo mismo, una transmisi6n que sdlo comprendiera 
hechos, vida, no lograrfa transmitir la ensenanza contenida en la palabra de Dios. Doctrina 
y vida, pues, deben ir plenamente unidas para que la transmision de la revelacién sea real, 
de la realidad de la autocomunicaci6n de Dios, y no sdlo del aspecto de ensefhanza o del 
aspecto de experiencia. 

El texto del Vaticano II (DV 8), junto a la doctrina y la vida, habla del culto, de la litur- 
gia, la cual «contribuye en sumo grado a que los fieles expresen en su vida, y manifiesten 
alos demas, el misterio de Cristo y la naturaleza auténtica de la verdadera Iglesia» (SC 2) El 
culto esta constituido por una «palabra-acci6n», como se ha afirmado, y, por su naturaleza 
sacramental, es la representacién mas clara del caracter divino-humano de la transmisi6n 
de la revelaci6n. 

El Catecismo Catélico para Adultos, publicado en 1985 por la Conferencia Episcopal 
Alemana, se refiere a diversas formas en las que tiene lugar la transmision de la fe en la 
Iglesia, es decir, en las que vive la tradicidn en nuestros dias, asi como los testimonios 
fundamentales del pasado. Respecto a la tradici6n viva y activa afirma: «Todo en la Iglesia 
puede ser tradicion, forma de transmisi6n de la fe: la sefal de la cruz que una madre traza 
en la frente de su hijo, las oraciones fundamentales del cristianismo —principalmente el 
“Padrenuestro”— que se rezan en casa y en la clase de religion; la vida, las plegarias y los 
canticos de una comunidad en la que crecen los jévenes, el ejemplo cristiano en la vida 
diaria y la entrega que culmina en el martirio; la musica sagrada (especialmente los him- 
nos religiosos y los cantos polifénicos), la arquitectura y las artes plasticas (sobre todo las 
imagenes de la cruz, que son el simbolo cristiano por excelencia) y también la liturgia de 
la Iglesia. Naturalmente, las formas de transmision de la fe incluyen también, y de modo 
especial, las diversas formas en las que se expresa el magisterio de la Iglesia (alocuciones 
y homilias, cartas pastorales, enciclicas y definiciones doctrinales solemnes, poco frecuen- 
tes, de los concilios y del Papa). En principio puede afirmarse: /a tradicion se transmite a 
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través de la predicacion, la liturgia y la diaconia de Ia Iglesia. Por lo que se refiere a los testi- 
monios de la tradicién, enumera: «las liturgias antiguas, las ensehanzas de los concilios, los 
escritos de los Santos Padres y de los Doctores de la Iglesia, los ejemplos de religiosidad 
y los testimonios arqueoldgicos y artisticos del pasado (como, por ejemplo, las inscripcio- 
nes de las catacumbas, las representaciones de Cristo que cambian histdricamente, etc.). 
Hay que citar también las figuras de los grandes santos» (Conferencia Episcopal Alemana, 
Catecismo Catélico para Adultos [BAC, Madrid 1988, 51}). 

Estas multiples figuras y testimonios de la tradicién no tienen todas —no es preciso 
insistir en ello— el mismo valor, y se deben aplicar unos criterios que permitan comprender 
el significado e importancia que a cada una corresponde en la corriente de la tradicién. 
Pero lo que aqui se trata de poner de manifiesto es que también ellos estan afectados por 
la estructura sacramental de la tradicién, y que existe una vinculacién de cada uno con la 
Eucaristia. En la medida en que, en mayor o menor grado, transmiten a Cristo entregado 
ala Iglesia, cada uno de esos actos es un signo del misterio de Cristo o de alguno de sus 
aspectos; y todos ellos conducen -si son auténticos elementos de tradicién- al encuentro 
de Cristo que la Iglesia vive constantemente en el memorial eucaristico. 


c) Feenlalglesia 


La Iglesia es sujeto y objeto de la tradicién, como se ha visto, no por ella misma, sino 
por ser la receptora de la entrega de Cristo en el Espiritu Santo. Receptora, en este caso, no 
indica una realidad anterior a Cristo, ya que todo lo que la Iglesia es depende de Cristo. La 
relacion entre revelacidn -autocomunicacién de Dios en Cristo- e Iglesia no es extrinseca, 
como sila Iglesia se hubiera constituido independientemente de la revelacidn, y sdlo en un 
momento posterior recibiera la misi6n de conservarla y transmitirla. En realidad, se da una 
dependencia mutua, de forma que la Iglesia implica la revelacién, y la revelacion implica 
la existencia de la Iglesia. La Iglesia depende completamente en su existencia de la accién 
reveladora de Dios en la historia. Por su parte, la revelaci6n cristiana solo existe como tal 
en cuanto se constituye en una comunidad, y es recibida también en una comunidad de fe. 

Todo lo anterior lleva a la conclusidn de que para recibir la revelacién cristiana es 
necesario tener fe en la Iglesia, y esto en un doble sentido. El primero se refiere a la Iglesia 
como ambito y lugar de la revelacion: tener fe en la Iglesia es llegar a Jesucristo y encon- 
trarle en la Iglesia. El acto de fe, el «creo», como ha puesto de relieve Ratzinger -y ha ex- 
presado posteriormente el Catecismo de la Iglesia Catdlica-, no es el «creo» del individuo 
aislado, sino el «creo» de la Iglesia (cf. J. Ratzinger, «Transmision de la fe y fuentes de la fe»: 
Scripta Theologica 15 [1983] 20; cf. CCE 167-167). La fe en la Iglesia, en cuanto «lugar» don- 
de se encuentra y confiesa a Cristo, es lo que expresa la célebre afirmacién de san Cipriano: 
«No puede tener a Dios por Padre, quien no tiene a la Iglesia por madre» (San Cipriano, De 
Ecclesiae unitate, 6: PL 4, 503A). 

EI sentido de «lugar» o ambito de la fe que corresponde a la fe en la Iglesia, debe ir 
mas alla, hasta confesar ala Iglesia como objeto mismo de fe. Tener fe en la Iglesia significa 
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también reconocer su relacidn esencial con la revelacion y su caracter divino, en cuanto 
realidad querida por Dios, que tiene su origen en la Santisima Trinidad. La «fe en la Iglesia» 
no es, naturalmente, una fe al nivel de la fe en Dios (credere in Deum; credere Ecclesiam: CCE 
750), sino mas bien fe en su esencial relacién y dependencia de Dios: creo en el Espiritu 
Santo sanctificantem Ecclesiam (cf. Tomas de Aquino, Sth. II-Il q.1 a.9 ad 5). 


6. Escritura y Tradicion 


En cuanto sintesis, la Tradicidn es anterior a los elementos que la componen, de for- 
ma que actula como presupuesto para el conocimiento histérico y para la reflexi6n creyen- 
te. Esa presencia no es una referencia extrinseca a la historia y al dogma, sino intrinseca 
y necesaria, como lo es la presencia de la totalidad en las partes. Esa presencia es la que 
impide la atomizacion del conocimiento hist6rico o de la reflexidn teoldgica en monadas 
aisladas. Lo que se impone, en cambio, es una interdependencia de conocimientos, y en- 
tre el conocimiento y la vida. 

Entendida de ese modo, la tradicién se presenta con un caracter marcadamente acti- 
vo. La tradicion, realidad histdérica y trans-histdrica, remite inmediatamente a la Iglesia que 
es el sujeto histdrico que, animado por el Espiritu Santo, realiza y actualiza la tradicion, la 
cual, a su vez, comprende a la misma Iglesia. En la tradici6n, formada por «la doctrina, la 
vida y el culto», la Iglesia expresa y transmite «lo que ella es» (DV 8). La Iglesia no transmite 
un objeto con el que ella tiene una relacién accidental, sino que transmite su propio ser, su 
esencial relacidn con Cristo y el Espiritu Santo que son los que la hacen existir; transmite 
su fe y su entrega a la Santisima Trinidad. Este es el sentido pleno de la transmision de la 
revelacion. 

En el seno de la comunidad creyente se forma también la Escritura en la que queda 
recogida la experiencia y la fe apostdlicas que han de guiar la existencia cristiana. La tra- 
dicién, que habia precedido y esta en el origen de la misma Escritura, permanece junto a 
ella como presencia del Espiritu con el que la Escritura fue escrita (cf. DV 12), ofreciendo 
el sentido con el que la Iglesia la lee, y como condicién de progreso en la inteligencia de 
la fe recibida. 

La transmision oral y escrita responde, en realidad, ala dinamica de la vida corriente. 
Lo mismo que Jesus enseno de palabra, la predicacién apostdlica es desde el principio 
oral, y esa predicacion era la que daba testimonio de Cristo y convertia a la fe en El (cf. 
Hch 2 y 3). Esto supone que durante un tiempo la Iglesia vivid sin escritos del Nuevo Testa- 
mento, y sdlo con la accién y predicacién apostoélica. La transmisi6n de la fe es, por tanto, 
inicialmente por la predicacién oral y, como afhade el concilio Vaticano II, in exemplis et 
institutionibus, es decir, a través de la propia vida de los Apdostoles identificada con la del 
Senor (cf. 1 Cor 4, 16: «sed imitadores mios como yo lo soy de Cristo»), y de las instituciones 
(ritos sacramentales y formas de organizaci6n, etc.), que en ellos tienen su origen. 

Los mismos Apéstoles, junto con varones apostolicos pusieron por escrito, en un se- 
gundo momento, el mensaje de la salvaci6n. En ellos, bajo la inspiracidn del Espiritu Santo, 
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se fija por escrito la misma predicacion apostolica, la memoria Christi de los Doce que ellos 
habian entregado, y continuaban haciéndolo, a la Iglesia. 

Al poner por escrito la predicacién oral, los Apdstoles actuaban en continuidad con 
el Antiguo Testamento. Desde el principio, los Apdstoles se preocuparon de confirmar la 
mision, la vida y la obra de Cristo con los textos del Antiguo Testamento, el cual no es anu- 
lado sino llevado a término por Cristo (cf. Mt 5,17-18). Y asi como los profetas, por medio 
de los cuales Dios habld, anunciaron la palabra de Dios preferentemente por la predica- 
cidn que, solo en un segundo momento fue puesta por escrito, asi también los Apdstoles 
primero predicaron y después dejaron la predicacién por escrito. 

Una cuestidn teoldgica importante desde un punto de vista metodoldgico y ecumé- 
nico es el de las relaciones entre la Escritura y la Tradicién: de qué modo la transmision de 
la revelacion tiene lugar mediante la Escritura y la Tradicion. 

Los principios de los que arranca la discusi6n ecuménica con el protestantismo son, 
por un lado, el principio luterano de la sola Scriptura, que rechaza la mediacién de toda tra- 
dicién en la comprension de la revelacion divina. Por otro lado, la ensehanza del concilio 
de Trento que ensena que el Evangelio «se contiene en la Escritura y (et) en las tradiciones 
no escritas» (DS 1501). Como ya hemos expuesto antes, la teologia postridentina tendid 
a explicar el texto de Trento en la linea del partim [...] partim que aparecia en esquemas 
previos al texto conciliar aprobado. La opinidn que se generaliz6 era que la revelacién se 
contenia una parte en la Escritura y otra parte en la tradicién, pudiendo hablarse, en con- 
secuencia, de «dos» fuentes de la revelacion. Frente a esta interpretacién reaccionaron en 
nuestro siglo algunos tedlogos que, a partir del texto tridentino, replantearon la cuestién 
de las dos fuentes (cf. Buckenmaier, 537-559). 

En conclusion, el concilio Vaticano II se ha ocupado de la tradicion en el contexto de 
su ensenanza sobre la revelacion divina. Sobre ambas cuestiones ofrece el mayor desarro- 
Ilo doctrinal conocido hasta la fecha. La tradicion de la Iglesia se entiende, sobre todo, des- 
de la perspectiva cristoldgica y eclesioldgica que implican necesariamente otras como la 
pneumatoldgica y la escatoldgica. El concilio se refiere sobre todo a la tradicidn apostdlica 
en cuanto tradicidn viva que progresa en la Iglesia, aunque también se refiere indirecta- 
mente a otros sentidos mas débiles de tradicién que reciben su autenticidad en la medida 
en que se nutren de aquélla. 
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Trinidad 


SuMARIO.—Introduccién. Un enfoque doctrinal nuevo y fecundo. 1. Presupuestos histdri- 
co-teoldégicos.- 2. La doctrina trinitaria en el concilio. a) Introduccién; b) La Trinidad en los 
diversos documentos conciliares. 3. Algunas consecuencias teoldgicas, pastorales y espirituales. 
4. Perspectivas abiertas. Bibliografia. 


Introduccion. Un enfoque doctrinal nuevo y fecundo 


La historia de los desarrollos dogmaticos y teoldégicos de la fe trinitaria de la Iglesia es 
testigo de una gran variedad de enfoques y propuestas para avanzar en el conocimiento 
del Dios revelado, Uno y Trino. ;Por qué brotan y se imponen en la teologia y en el magis- 
terio perspectivas nuevas que hacen avanzar nuestra comprension del misterio, y por qué 
otras no van adelante? Dar un respuesta razonada a ese interrogante excede del horizonte 
atribuido a esta voz del diccionario; pero algo hemos de decir para poder dar asi también 
razon de la novedad, en cuanto doctrina magisterial, de la inspiracidn y de los contenidos 
trinitarios del concilio Vaticano Il, que gozan de gran interés y estan cargados de conse- 
cuencias importantes. 

Los argumentos de fondo para explicar los avances en materia doctrinal se han de 
buscar primariamente en el ambito intraeclesial, es decir, en el dinamismo de la vida y de 
la mision propias de la Iglesia, que obligan a penetrar mas hondamente en la verdad re- 
velada para confesarla y transmitirla con nitidez, defenderla de malas interpretaciones y 
lograr expresarla con rigor conceptual. Pero también, secundariamente, se han de saber 
captar en el acontecer en el que debe llevar a cabo la Iglesia su misi6n en medio de unas 
u otras circunstancias culturales y sociales. El curso de los acontecimientos histdricos 
va abriendo escenarios nuevos al anuncio del Evangelio, que piden ser adecuadamente 
tenidos en cuenta a la hora de transmitir el Unico e invariable mensaje de salvacion. El 
devenir histérico plantea siempre, en efecto, novedades en el orden personal y social 
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—nuevas cuestiones, nuevas soluciones, nuevos modelos de vida, etc.- que exigen de la 
Iglesia evangelizadora (evangelizadora tanto ad intra como ad extra) la actitud despierta 
que reclama el Sefor a los suyos: «todo escriba instruido en el Reino de los Cielos es 
como un hombre, amo de su casa, que saca de su tesoro cosas nuevas y cosas antiguas» 
(Mt 13,52). 

Del tesoro de la revelacion trinitaria ha ido sacando la Iglesia a lo largo del tiempo 
muchas luces nuevas de acuerdo con el dinamismo vital y evangelizador descrito en el 
parrafo precedente. El dogma trinitario es de hecho el fundamento de cuanto la Iglesia 
confiesa en su Credo, celebra en su liturgia y ensefa a vivir coherentemente en su doc- 
trina moral. Toda la vida de la Iglesia converge hacia el misterio de la Santisima Trinidad. 
Hacia la Trinidad se orientan, como razon ultima, la vida, la oracién y el culto cristianos, 
que se dirigen al Padre, por el Hijo, en el Espiritu Santo. Esta centralidad se expresa en la 
estructura esencial de la economia salvifica, que dio inicio con la accion creadora de Dios 
y se ha ido realizando en el tiempo en el marco de las misiones divinas. A través de ellas, 
el hombre, inserto por medio de la gracia en el dinamismo de la vida trinitaria, puede 
ser sujeto -como nunca ha cesado de meditar y proclamar el pensamiento cristiano- de 
un didlogo personal con las Personas divinas, que alcanzara su consumacion en la vision 
beatifica. 

La Iglesia contemporanea ha Ilegado a ser, por distintas razones, particularmente 
consciente de esta centralidad trinitaria de su vida, de su misidn y de su mensaje. El con- 
cilio Vaticano II goza, en ese sentido, del privilegio de haber sido desde su celebracién un 
eficaz catalizador de ese proceso, siguiendo en la exposicién de su doctrina trinitaria -o 
quizas sea mejor decir de la inspiracion trinitaria de sus documentos- un planteamiento 
de fondo econdémico-salvifico y, en consonancia con él, unas lineas de desarrollo de carac- 
teristicas precisas. Este planteamiento manifiesta una novedad expositiva respecto de lo 
que ha sido mas habitual en el magisterio anterior. 

La novedad estriba, por decirlo sintéticamente, en privilegiar, en la contemplacion 
y exposicién del misterio trinitario como fuente de la vida y de la mision de la Iglesia, la 
mencionada orientacién econdmico-salvifica, trayendo asi al primer plano la dimensién 
soterioldgica de la autocomunicacién de Dios a los hombres de la que esta traspasada 
toda la doctrina del concilio. A eso mismo aludia el card. Wojtyla cuando, en su gran co- 
mentario de 1972 a los contenidos de la doctrina conciliar, escribe: «La conciencia de la 
redencién discurre como un ancho rio que atraviesa el magisterio conciliar, y se dirige a 
todos aquellos que buscan en él el enriquecimiento de su fe» (Wojtyla, 55). 

Siendo esa la perspectiva de fondo se comprende la preponderancia del enfoque 
econdmico-salvifico del dogma trinitario en los textos conciliares, y del predominio en 
ellos -en su conceptualizacion teoldgica, en su lenguaje-— de la teologia de las misiones di- 
vinas. Eso no obsta, como es ldgico, para que también sean oportunamente considerados 
los aspectos ontoldgicos del misterio revelado, en su necesaria unidad con los anteriores. 
Tal orientacién de la doctrina trinitaria conciliar se ha demostrado teoldgica y pastoral- 
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mente fecunda. Pero dicho esto, es preciso mencionar también los muchos pasos previos 
y la concatenacion de factores, internos y externos a la Iglesia, que han sido necesarios 
para llegar a ese enfoque. 


1. Presupuestos histdrico-teoldgicos 


Desde las primeras décadas del s. xx, y en parte como reacci6n ante algunos plan- 
teamientos anteriores, fueron brotando en diversos ambitos del pensamiento cristiano 
ciertos factores de renovacidn que contribuyeron a despertar una nueva vitalidad teold- 
gica general, y mas en concreto, por lo que se refiere a nuestro tema, un nuevo interés por 
elaborar una teologia sobre el Dios trinitario mas vinculada a la tradicion biblica, teoldgica 
y espiritual de la Iglesia, asi como mas comprometida con las exigencias de su misidn pas- 
toral. Sin pretender desarrollar aqui una explicacién global satisfactoria acerca de la apa- 
ricidn y del eficaz influjo de esos fermentos en la sistematica teoldgica contemporanea, si 
cabe al menos mencionar algunos de ellos, que han aportado un aliento significativo para 
el establecimiento de un magisterio y de una teologia de sustancia trinitaria mas renova- 
dores. Entre ellos, por ejemplo, los siguientes: 

a) El movimiento de renovacion liturgica iniciada en los monasterios benedictinos 
francdfonos y alemanes e impulsada por san Pio X y los Papas posteriores, que significara 
una revitalizacién de la fe y un redescubrimiento del profundo significado salvifico del 
misterio revelado, con importantes implicaciones teoldgicas. Su influencia positiva aca- 
bara viéndose también reflejada en la doctrina conciliar, en la que el reconocimiento de 
la liturgia como «la cumbre a la que tiende la actividad de la Iglesia y, al mismo tiempo, la 
fuente de donde mana toda su fuerza» (SC 10) orientara la meditacién sobre el misterio 
de la Iglesia hacia una comprensién hondamente trinitaria, como misterio de comunidon y 
sacramento de salvacién. Volveremos a este punto mas adelante. 

b) El resurgir de los estudios misticos (consecuencia también del ascendiente ejer- 
cido por la figura de algunos santos contemporaneos, como por ejemplo santa Teresa 
de Lisieux), y la profundizacién en la ensefanza de los grandes autores espirituales de 
épocas anteriores. Debe también destacarse, en este sentido, el nacimiento de la teolo- 
gia espiritual como disciplina cientifica, y la necesidad de conectar la reflexién teoldgica 
y la experiencia espiritual superando la separacién heredada de la escolastica tardia. Es 
significativa al respecto la ensehanza profundamente trinitaria del concilio acerca de la 
comuni6n de la Iglesia celestial con la Iglesia peregrinante (cf. LG 49-51). 

c) Otros fermentos de renovacidn teoldgica paralelos a los anteriores, que simple- 
mente dejamos indicados, fueron por ejemplo los siguientes: 

— el perfeccionamiento de los estudios biblicos a través de la asuncion de los mé- 
todos filoldgicos e histdrico-criticos por parte de la exégesis y la importancia dada por la 
teologia sistematica a su fundamentacion biblica; 

— el nacimiento y desarrollo del movimiento ecuménico, y en concreto, dentro de 
él, el didlogo teoldgico entre las diferentes confesiones cristianas, que ha contribuido a 
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profundizar en el misterio de la Iglesia y a una nueva consideracién de la totalidad del 
dogma cristiano; 

— laimportancia dada ala investigacion hist6rica y la publicacidn de fuentes, que ha 
conducido a un notable crecimiento en el conocimiento de la tradicion; los textos patris- 
ticos, por ejemplo, han pasado a ser, mas decididamente, una fuente primaria de orienta- 
cidn e inspiracidén de reflexidn teoldgica; 

— el desarrollo de una nueva sensibilidad racional, en la que se da mayor espacio a 
la dimension antropoldgica y a los aspectos histdricos de las diferentes cuestiones teold- 
gicas. 

Y como éstos se podrian indicar otros factores andlogos. 

Situandonos en una perspectiva distinta, se debe mencionar también el fuerte peso 
de los condicionantes historicos en el resurgir, ya en la primera mitad del s. xx, de una teo- 
logia mas atenta y comprometida con las necesidades pastorales. Las primeras décadas 
del siglo pasado fueron escenario de graves acontecimientos en los que se vio implicada, 
de un modo u otro, toda la humanidad y con ella también, en virtud de su funcidn carita- 
tiva y docente, la Iglesia y la teologia. Aquellos afos hospedaron dos guerras mundiales 
y multiples atrocidades; se asistid en ellos al nacimiento y la expansion de regimenes ab- 
solutistas y ateos, enemigos de la dignidad y el respeto de toda vida humana; fueron tes- 
tigos de la expansion de fuertes corrientes agndésticas y nihilistas, que tuvieron un influjo 
no indiferente en el mundo intelectual cristiano; etc. 

Estos problemas, junto con otros que no es preciso nombrar, han gravitado con fa- 
tiga sobre la existencia de millones de personas y se han dejado notar pesadamente en 
todos los planos del desenvolvimiento de la cultura y la sociedad. Pero han supuesto tam- 
bién, por reaccidn y contraste, aunque a veces solo implicitamente, el renacimiento de la 
esperanza y de ciertos impulsos de renovacidn religiosa. Como sefhala Forte, «el hundi- 
miento de la confianza en las instituciones, los sufrimientos probados y el deseo nuevo de 
interioridad empujan a los hombres hacia un renacimiento del sentido social [...], desper- 
tando al mismo tiempo en ellos el anhelo religioso: se siente la urgencia de contraponer la 
comuni6on desde arriba y ofrecida en la Iglesia a la experiencia difusa del desgarramiento 
y de la soledad» (58-59). 

Es indudable que esos y otros factores, intra y extraeclesiales, dieron lugar en los 
ahos anteriores al concilio Vaticano Il a un dinamismo de renovacidn, a un impulso de 
orden espiritual, que quizas, como sehalaba Congar, «fue vivido antes de ser formulado» 
(460), y que supuso un reverdecer del anuncio cristiano de salvacién y una fuerte acentua- 
cidn cristoldgica en toda la teologia. A esos mismos impulsos estan también asociados los 
esfuerzos teoldgicos contemporaneos por ofrecer una imagen verdadera del Dios reve- 
lado en Cristo ante el crecimiento del indiferentismo y el ateismo, asi como el renacer de 
una eclesiologia de inspiraci6n trinitaria. 

Ese conjunto de factores dio lugar en los ahos inmediatos al concilio a un replan- 
teamiento de la teologia sobre Dios y a nuevas propuestas sistematicas. La intencidn per- 
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seguida era, sobre todo, la de lograr presentar una reflexidn en la que la unidad y unici- 
dad del Dios revelado, no fuese considerada como un capitulo precedente y separado 
del discurso trinitario, sino como un momento interior suyo, en el que la inefable unidad 
divina fuese contemplada a la luz de la comuni6n personal del Padre, del Hijo y del Espi- 
ritu Santo. Se queria también que la dimensién soteriolégica del misterio del Dios Trino 
adquiriese mas peso en la reflexion teoldgica, y estuviese mas solidamente conectada con 
la tradici6n biblica, patristica y liturgica. 

Entre los autores que, ya antes del concilio, elaboraron una teologia sobre Dios de 
tales caracteristicas, es decir, profundamente trinitaria y de fuerte acento econdmico-sal- 
vifico, destaca Michael Schamus. Los planteamientos y argumentaciones contenidos en el 
primer volumen de su extenso tratado de dogmatica —Katholische Dogmatik, Band |, cuya 
primera edicion ve la luz en 1938- tuvieron mucha influencia en otros autores y quizas 
también, posiblemente, en la inspiraci6n de fondo de la doctrina trinitaria conciliar. Por 
esa razon merece la pena hacer una breve parada en este punto. 

La teologia trinitaria de Schmaus encierra diversos acentos significativos, entre los 
que destacan singularmente cuatro: a) un marcado cristocentrismo; b) una permanente 
referencia a los textos biblicos, leidos con fidelidad, en conformidad con la lectura que de 
ellos hace la Iglesia, y también con gran conocimiento de la marcha de la investigacién 
exegética; c) una consistente vinculacién con la doctrina patristica; y, en fin, d) una atenta 
consideracion de la liturgia (lex orandi) y de su relacién con el dogma (lex credendi) y con 
la teologia. Tiene siempre Schmaus muy presente que la entera revelacién en Cristo se 
ha realizado propter nos homines et propter nostram salutem, y que en ella se encuentra 
manifestada también toda la verdad sobre la persona humana, creada y salvada por el 
amor de Dios. Su método teoldgico, siempre en la perspectiva del ordo salutis, es funda- 
mentalmente histdrico-salvifico. Asi mismo, una ulterior caracteristica de su teologia, que 
podria asociarse a las cuatro anteriores, es la intensa finalidad pastoral que la atraviesa de 
arriba a abajo. Schmaus desea llegar no solo al cultivador de la teologia como disciplina 
cientifica sino también al hombre de la calle que vive y confiesa su fe en las circunstancias 
ordinarias. Y quiere también poner en manos de los pastores con cura de almas un tex- 
to escrito desde inquietudes tanto cientificas como kerigmaticas. Es asimismo constante 
en su teologia —-quizds pudiera ser éste un sexto acento caracteristico- la referencia a la 
dimension espiritual de la verdad revelada. Abundan, en efecto, en sus textos las citas de 
autores espirituales. 

Por estos aspectos, el tratado trinitario de Schmaus constituye un hito sistematico y 
metodoldgico. Su divulgacién en distintas traducciones coincidid practicamente con los 
trabajos preparatorios del concilio Vaticano II y con la elaboracién de los propios textos. 
Nada tiene de extrafho encontrar cierta consonancia de fondo entre la comprensi6n teo- 
Idgica de Dios que este tratado ofrece y las perspectivas trinitarias que encontramos en 
los documentos conciliares. No postulamos con esto una influencia directa e inmediata de 
Schmaus en aquellos textos, pero si queremos sefalar que las raices teoldgicas profundas 
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que florecen antes que nada en el planteamiento sistematico del tedlogo aleman y luego 
en sus desarrollos, es decir, ese modo de entender la Revelaciédn de Dios destacando la 
profunda unidad entre los aspectos ontoldgicos y econdmicos, todo eso estara también 
presente en el trasfondo de la doctrina trinitaria del concilio y en la teologia posterior. Qui- 
za es que ya ese mismo espiritu de renovacidn estaba presente por doquier en la Iglesia, y 
Schmaus tiene el acierto de traducirlo en una propuesta teoldgica consistente. Sea de ello 
lo que fuere, la realidad es que nadie sino Schmaus -y ese es un mérito que debe recono- 
cérsele— publicé afos antes del Vaticano II un tratado de teologia trinitaria tan indicativo 
de las perspectivas que luego se habrian de imponer. 


2. La doctrina trinitaria en el concilio 


a) Introduccién 


Un esquema repetido por los autores que se han ocupado de estudiar el gran acon- 
tecimiento histdrico y doctrinal que fue la Asamblea conciliar consiste en destacar, por 
encima de otras consideraciones, su intima vocacion pastoral. Tal caracteristica, estableci- 
da ya desde los albores de la convocatoria por san Juan XXIll, y fielmente respetada en el 
desarrollo de los trabajos conciliares, ha marcado hondamente la letra y el espiritu de los 
documentos emanados por el concilio. 

Pero esto no quiere decir que en la acentuacion intencionadamente pastoral de las 
ensenanzas no quepa advertir también una fuerte carga doctrinal, teoldgicamente muy 
bien planteada y expuesta. En realidad, no podia ser de otro modo: si el Vaticano II no hu- 
biera sido un concilio teoldgicamente poderoso tampoco hubiera podido ser un concilio 
pastoralmente eficaz, pues la renovacidn de la Iglesia, de la vida de fe de los creyentes y 
del testimonio evangelizador —-metas pastorales por excelencia— son por definicidn inse- 
parables de un mejor conocimiento, profundizacién y asimilacién por parte de la Iglesia 
de la doctrina de fe y de sus razones teoldgicas. 

Precisamente por esto, por la condicién deliberadamente pastoral de las ensehanzas 
conciliares, centradas en «dar raz6n» ad intra y ad extra de cuanto la Iglesia de hoy y de 
todos los tiempos cree, celebra y transmite, hay en ellas una sugestiva aportacion teold- 
gico-doctrinal en todos los terrenos y, por tanto, como no podia ser de otra manera, en el 
de la fe trinitario-cristol6gica, fundamento y patrimonio principal de la doctrina cristiana. 
La atmdsfera que se respira en los documentos conciliares, tanto en las cuatro grandes 
constituciones como en los decretos y declaraciones, e incluso en los mensajes finales, 
es basicamente trinitaria, y eso sin necesidad de detenerse en una exposicién doctrinal 
propiamente dicha del misterio, aqui innecesaria pues no era la Trinidad el argumento a 
desarrollar sino el de la Iglesia en si y en su misi6n de salvacion. 

La doctrina trinitaria, por tanto, aun cuando no esté presente en las paginas conci- 
liares en condicién de objeto directamente considerado, si lo esta como fundamento y 
fuente de significados de lo que concilio invita a contemplar con ojos nuevos. Justamente 
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por eso la encontramos invocada en dichas paginas de un modo sugerente y estimulante, 
y puede afirmarse razonablemente que el Vaticano Il, «pese a no tratar de la Trinidad en si, 
es un concilio eminentemente trinitario en su visidn pastoral» (Zanartu, 583); un concilio, 
en fin, que «nos ha presentado a la Santisima Trinidad, no como un misterio nebuloso, le- 
jano y sin incidencia real en la vida humana, sino como lo mas cercano al hombre: el hon- 
tanar del que surge y vive la Iglesia y cada uno de los hombres» (Silanes, Vaticano II, 1428). 
Al mismo tiempo, no obstante la novedad -relativa novedad en todo caso- de su lenguaje 
y sus formulaciones, coincidimos también con Routhier (223) en decir que el Vaticano II 
ha renovado los lazos con la tradicién antigua de los concilios, que no sdlo celebraban la 
divina Trinidad sino que consideraban todas las cosas a la luz de la Trinidad, tradici6n que 
no habia encontrado una expresidn tan firme en los concilios modernos. 

Partiendo de lo hasta ahora dicho, nos disponemos a dar un nuevo paso. Sabemos 
que la luz fontal e inspiradora del misterio trinitario esta planteada en el concilio confor- 
me a su voluntad pastoral de fondo, y que toda la ensefhanza conciliar tiene un profundo 
acento econdémico-salvifico. No pretende directamente la Iglesia del Vaticano II ofrecer 
una exposicion de la doctrina de fe sino reconsiderar, primero ante si misma, sus raices, 
su naturaleza y su misidn, todo ello rigurosamente trinitario-cristoldgico, para desvelar 
de nuevo ante el mundo a Cristo y su obra de salvacién. Este es también, por tanto, el 
punto de mira desde el que es contemplada la Revelaci6n trinitaria. «El Vaticano II dando 
por supuesta la ontologia trinitaria, ha situado a la Santisima Trinidad en el marco de la 
economia salvifica. Este enfoque general trajo como consecuencia una presentacidn eco- 
nomica de la Trinidad, de suerte que las personas divinas son constantemente evocadas 
segun su “orden” o accidn respectiva en la historia de la salvacién» (Silanes, La Iglesia de la 
Trinidad, 104). Como iremos viendo, esa perspectiva estara acompanada de importantes 
consecuencias teoldgicas. 

La éptica econdmico-salvifica con la que el concilio privilegia su contemplacién del 
misterio trinitario no es una simple opcidn metodoldgica, y verla asi empobreceria la com- 
prensidn de fondo de su ensehanza. No se trata simplemente de considerar el contenido 
del misterio de Dios desde una determinada dptica, sino de contemplar en el Dios que ha 
querido revelarse el designio amoroso que su accidn reveladora nos manifiesta. Al darnos 
a conocer y a participar todo lo suyo, Dios nos esta invitando a contemplar su amor y 
su voluntad de salvacién. La consideracion del misterio de Dios en perspectiva econdmi- 
co-salvifica que desarrolla el concilio tiene por objeto dar razén, al hilo de la accion reve- 
ladora divina, del misterio de la salvacién del hombre: de su origen en el amor de Dios, de 
su altisima vocacion a la identificacién con Cristo, de su destino eterno. Eso es lo que el 
concilio quiere proclamar y por eso habla asi -en clave de salvaci6én del hombre, que es la 
clave en la que ha hablado Dios- del Dios trinitario, Padre, Hijo y Espiritu Santo. 

Sintetizando de algun modo lo dicho, y con cierto peligro -como en toda sintesis-— 
de simplificar las cosas, cabe sefnalar que el concilio, antes que ofrecer una exposicién de 
la doctrina trinitaria como tal, quiso mas bien mostrar que el misterio trinitario, conforme 
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ala revelaci6n neotestamentaria, en la inseparabilidad de su manifestacion histérica y de 
su eterna realidad ontoldgica, es la verdadera clave hermenéutica del misterio del hombre 
y del misterio de la Iglesia. 

Tal planteamiento, como es patente para todo conocedor de la teologia anterior al 
Vaticano Il, constituye una novedosa opcidn magisterial, no carente sin embargo de firme 
base teoldgica. Tenia, en efecto, tras de si, entre otras instancias, tanto la singular renova- 
cidn eclesioldgica que precedié al concilio -que habia ayudado a recuperar la dimensién 
interior y sobrenatural de la Iglesia (cf. Forte, 66)—, como también la gran reflexidn cristol6- 
gica y el correspondiente cristocentrismo de las décadas anteriores al concilio (K. Adam, R. 
Guardini, M. Schmaus y otros), que ayud6 a comprender que lo esencial del cristianismo es 
Cristo mismo, mas aun, Cristo en su Iglesia, en esta Iglesia histdrica, Cabeza y cuerpo, que 
continua realizando entre los hombres la obra de la salvacion. En cierto modo, la Iglesia 
del concilio Vaticano II, quizas sin habérselo propuesto expresamente, ha dado una res- 
puesta definitiva a la cuestidn de la esencia del cristianismo mostrando ante si misma (ad 
intra) y ante el mundo contemporaneo su mas profunda identidad teoldgica y pastoral, 
toda ella trinitaria y en consecuencia cristocéntrica y enteramente salvifica. 


b) La Trinidad en los diversos documentos conciliares 


Aunque el concilio no haya abordado formalmente el dogma trinitario ni lo haya ex- 
puesto doctrinalmente, si ha hecho manifiesto, como dira Scheffczyk (237), que reconoce 
como verdad y realidad el misterio de la Santisima e indivisa Trinidad, del Padre, del Hijo 
y del Espiritu Santo, y lo mantiene como fundamento insoslayable de la proclamacién de 
la fe. 

Utilizando un lenguaje de fuerte resonancia neotestamentaria y, principalmente, 
bajo la luz de la teologia paulina del misterio y de la economia de las misiones divinas, los 
documentos conciliares -de acuerdo en cada caso con la naturaleza de sus contenidos 
especificos— ofrecen frecuentes alusiones a la «letra» y ala sustancia del dogma trinitario: a 
los términos, nociones y formulas tradicionales, alas ensenanzas de Simbolos y concilios, 
a las expresiones de Padres y Doctores, etc. Pero, mas alla de las palabras y las formulacio- 
nes, lo que mas se observa en esos documentos es una conciencia renovada de la relacién 
entre el misterio de la Iglesia (su ser, su accidn, su oracidn) y el misterio de la Trinidad. Para 
advertirlo bastaria con leer los primeros numeros de tres importantes textos conciliares, 
como son las constituciones Lumen gentium (cf. n.2-4) y Dei Verbum (cf. n.2), asi como el 
decreto Ad gentes (cf. n.2). 

Con la idea recién indicada coincide también Routhier cuando, tras recordar que el 
Vaticano | trabajé con una nocién de Dios no expresamente trinitaria, sehala siguiendo a 
Congar que: «El Vaticano II ha superado ampliamente esa posicidn, no sdlo en razon de sus 
numerosas referencias a la Trinidad sino, sobre todo, concibiendo su celebracion en rela- 
cidn con la vida trinitaria» (223). Eso puede ya apreciarse en la const. Sacrosanctum Conci- 
lium, que al presentar la accion liturgica -en particular la celebraci6n eucaristica— como el 
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lugar en que se acta y se significa el misterio de la Redenci6n a través de realidades hist6- 
ricas, presenta también a la Iglesia como manifestacion de la comunion divina participada 
por los hombres. «Partiendo de la meditacién sobre la Iglesia como misterio litUrgico, el 
Vaticano Il -observara Forte- se orient6 enseguida hacia una eclesiologia sacramental, 
comunional y misionera, segun el modelo de las Personas divinas, experimentada por el 
creyente en la liturgia» (67). En esta linea, la constitucién sobre la sagrada liturgia, primer 
documento aprobado y promulgado por el concilio, ejercid un notable influjo en los do- 
cumentos conciliares posteriores. 

De modo analogo debe ser destacada la fuerte impronta trinitaria de la constitucién 
Dei Verbum, sobre la divina Revelacién, que se manifiesta desde el primer momento en la 
propia nocidén de Revelaciédn que ensefa, centrada, mas que en las verdades reveladas, 
en la accidn misma —gratuita y amorosa- de revelarse Dios a los hombres, y mas aun, si 
cabe hablar asi, en el Dios que se revela, Padre, Hijo y Espiritu Santo que se ha querido 
autocomunicar a los hombres. En este sentido, habla Lorizio -y con él otros autores- de 
lo que llama «el horizonte agapico de la Revelacion a partir de Dei Verbum» (286), es decir, 
la consideracion de la Revelaci6n como accién amorosa de Dios para contraponerla, en 
la continuidad entre ambas, al horizonte sapiencial de la Dei Filius del Vaticano |, donde 
la Revelacidn divina es mas bien considerada en la linea de comunicaci6n de verdades. 
El Dios que se revela, podemos ahadir, es un Dios que ama al hombre, que quiere entrar 
en relacion con él; un Dios que no sdlo comunica verdades sino que comunica su vida al 
interlocutor: un Dios que se da al hombre. 

El recién mencionado autor afirmara también —-afirmacién con la que no se puede 
estar sino de acuerdo- que «la articulacion trinitaria es algo constitutivo de la estructura 
misma de la Revelaci6n cristiana» (287). Ve ya esa idea hecha realidad, aunque condensa- 
damente, en Dei Verbum, n.2, que lleva por titulo: «Naturaleza y objeto de la Revelacién». 
Vale la pena, en efecto, leer y meditar con atencién ese punto de arranque de la constitu- 
cidn, y con ese sentido lo transcribimos a continuaci6n: 

«Dispuso Dios en su sabiduria revelarse a Si mismo y dar a conocer el misterio de 
su voluntad, mediante el cual los hombres, por medio de Cristo, Verbo encarnado, tienen 
acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen consortes de la naturaleza divina. En con- 
secuencia, por esta Revelacion, Dios invisible habla a los hombres como amigos, movido 
por su gran amor y mora con ellos, para invitarlos a la comunicacién consigo y recibirlos en 
su compania. Este plan de la Revelacién se realiza con hechos y palabras intrinsecamente 
conexos entre si, de forma que las obras realizadas por Dios en la historia de la salvacion 
manifiestan y confirman la doctrina y los hechos significados por las palabras, y las pala- 
bras, por su parte, proclaman las obras y esclarecen el misterio contenido en ellas. Pero 
la verdad intima acerca de Dios y acerca de la salvaci6n humana se nos manifiesta por la 
Revelacién en Cristo, que es a un tiempo mediador y plenitud de toda la Revelacién». 

En esa misma idea de fondo que venimos resaltando se situa también el pensamien- 
to de Ciola cuando defiende, como propuesta hermenéutica, que el orden de lectura de 
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los documentos del Vaticano II debe partir desde la Dei Verbum para recalar después en 
Lumen gentium, encontrar su actualizaci6n en Sacrosanctum Concilium y perseguir su fi- 
nalidad de misién para el mundo en Gaudium et spes (718). Ese orden de lectura, que pre- 
tende destacar la prioridad e importancia de la nocién de Revelacién manejada por el 
concilio, es perfectamente aceptable aunque difiera del orden histdrico de aparicién de 
las cuatro grandes constituciones conciliares. Otro autor que ha abordado la dimensién 
trinitaria de la Revelaci6n en Dei Verbum es Gdmez Fernandez, para quien la constitucién 
presenta una manera de acercarse al misterio del Dios Trinidad que busca «ascender» a la 
Trinidad inmanente desde la Trinidad econdmica, para llegar de este modo a Dios en si, y 
descubrir c6mo «desciende» por medio de su manifestacién al hombre (cf. 545). La tesis 
es también perfectamente valida; la cuesti6n radica, no obstante, en la previa nocidn de 
Revelacion utilizada en la constitucion. 

Pero una vez indicados los anteriores aspectos, referidos a distintos textos concilia- 
res, se debe sostener que el documento conciliar en el que mas intensamente se advier- 
te un renovador y perdurable aliento trinitario es la const. dogm. sobre la Iglesia, Lumen 
gentium, y consecuentemente en la doctrina eclesioldgica que promueve. Miller, por 
ejemplo, ha senalado (cf. 52), que la perspectiva global trinitaria e histérico-salvifica de la 
autocomunicacidn de Dios adoptada por el concilio permite ver expresado el misterio de 
la Iglesia en las tres afirmaciones fundamentales y mutuamente relacionadas con que da 
inicio la constitucidn: la Iglesia es Pueblo de Dios Padre (n.2), Cuerpo de Cristo, Iglesia del 
Hijo (n.3), Templo del Espiritu Santo (n.4). Ese arranque solemne del texto conciliar, donde 
quedan fuertemente resaltados la base y el horizonte trinitarios del misterio de la Iglesia, 
determina ya también la impronta subyacente en todos sus capitulos, en los que la Iglesia 
vuelve a proclamar, como en tantas otras ocasiones en la historia, que sdlo en la eterna co- 
munion personal del Padre con el Verbo-Hijo en el Espiritu Santo-Amor, esta la explicacién 
de cuanto ha sucedido respecto de nosotros: la creacién para la salvaci6n, la Encarnacion 
redentora, y la existencia de la Iglesia como «sacramento o sefal e instrumento de la inti- 
ma union con Dios y de la unidad de todo el género humano» (LG 1). 

Ha escrito Philipon, y con él comparten esa idea otros muchos, «la Iglesia del Vati- 
cano Il es, en verdad, la Iglesia de la Trinidad» (361). Ecclesia de Trinitate: tal es la Iglesia, 
que conforme a la formulacién de san Cipriano, recordada y felizmente confirmada por 
el propio concilio, merece ser definida como: de unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti plebs 
adunata (LG 4). Respecto de esa formula (Ecclesia de Trinitate), el tedlogo belga Philips, uno 
de los principales redactores de la constituci6n, escribid: «La preposicién latina de evoca 
al mismo tiempo la idea de imitacion y la de participaci6n; a partir de esta unidad entre 
las hipdstasis se prolonga la unificacion del pueblo, el cual, unificandose, participa en una 
unidad diversa, de modo que para san Cipriano la unidad de la Iglesia no se puede com- 
prender sin la de la Trinidad» (116). 

Ciola ha propuesto una interesante exposiciédn sobre Ecclesia de Trinitate en el con- 
texto de Lumen gentium, deteniéndose a detallar su origen, su relacién con otras catego- 
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rias eclesioldgicas, etc. Y ha aportado también una idea interesante, analoga a la que antes 
recogiamos: segun él, nunca se insistira bastante en que el modo de comprender la Iglesia 
a partir del Vaticano Il y de Lumen gentium es consecuencia directa del modo de concebir 
en el concilio la divina Revelacién, entendida como evento que tiene lugar en la historia. 
De acuerdo con eso, la Iglesia es ahora pensada como didlogo de salvacidn entre Dios y el 
hombre (cf. 718). 

Pero la Trinidad, ademas de origen y fuente de la que nace la Iglesia, es también 
«meta a la que se dirige en el camino del tiempo» (Forte, 72). Quizas, por tanto, al meditar 
sobre la esencia trinitaria del misterio de la Iglesia, no debiera subrayarse solo el Ecclesia 
de Trinitate sino también un Ecclesia ad Trinitatem, es decir, no solo el origen sino también 
el destino trinitario de la Iglesia. Dios nos ha creado para introducirnos en el seno de su 
vida trinitaria a través de la Iglesia como familia de Dios. Lo enunciaba con profundidad 
Henri de Lubac al escribir que la Iglesia es una misteriosa extension de la Trinidad en el 
tiempo, que no solamente nos prepara a la vida unitiva sino que nos hace ya participar 
de ella. La Iglesia viene de la Trinidad, esta llena de la Trinidad y nos conduce a todos a la 
Trinidad (cf. 230). 

Ese alma trinitaria del misterio de la Iglesia tal como es presentado en Lumen gen- 
tium, se descubre con igual fuerza en otros documentos conciliares referidos a distintos 
argumentos de fondo eclesioldgico. Asi, por ejemplo, en los primeros parrafos del decreto 
Ad gentes (cf. n.2-4), desde la perspectiva del despliegue de la Trinidad en la historia me- 
diante las misiones de las Personas divinas, se sigue destacando la presentaci6n de la Igle- 
sia como sacramento de salvacion y se contempla desde esa perspectiva la cuestidn de la 
salvacion de los no catdlicos y la dimensidn escatolégica de la Iglesia. De manera andloga, 
la doctrina sobre la comunion eclesial fundada en la comunidn trinitaria se vuelve a hacer 
implicitamente presente en Unitatis redintegratio al desarrollar -dentro del capitulo dedi- 
cado a los principios catdlicos sobre el ecumenismo- la cuestidn de la unidad y unicidad 
de la Iglesia: «Este es el sagrado misterio de la unidad de la Iglesia, en Cristo y por medio 
de Cristo, comunicando el Espiritu Santo la variedad de sus dones. El modelo supremo y el 
principio de este misterio es la unidad de un solo Dios en la Trinidad de personas: Padre, 
Hijo y Espiritu Santo» (n.2). También, por indicar otro ejemplo, encontramos el motivo tri- 
nitario en el parrafo —-del que hizo abundante uso san Juan Pablo II- que Gaudium et spes 
dedica a la indole comunitaria de la vocaci6n humana segun el plan de Dios (n.24), don- 
de se lee: «Cuando el Sefor ruega al Padre que todos sean uno, como nosotros también 
somos uno (Jn 17,21-22), abriendo perspectivas cerradas a la raz6n humana, sugiere una 
cierta semejanza entre la union de las personas divinas y la unidn de los hijos de Dios en la 
verdad y en la caridad. Esta semejanza demuestra que el hombre, unica criatura terrestre 
ala que Dios ha amado por si misma, no puede encontrar su propia plenitud si no es enla 
entrega sincera de si mismo a los demas». 

Para no detenernos mas en esta cuestidn, podemos decir, a modo de sintesis, con 
Routhier que: «Lo que se afirma de la Trinidad en Lumen gentium, ya anticipado de algun 
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modo en Sacrosanctum Concilium, repercutira enseguida en todo el cuerpo conciliar. No 
se trata, en suma, de un motivo aislado y casi de caracter decorativo en el inicio de Lumen 
gentium, pues dice relacién a otras tematicas importantes —que no habrian encontrado de 
otro modo su justo equilibrio— e informa el conjunto de la reflexidn» (244). 

Ademias de los autores ya citados también Cipollone aporta un detenido estudio so- 
bre el tema de la Trinidad en Lumen gentium, y proporciona ademas un apéndice util para 
estudiar el vocabulario trinitario de la constitucion conciliar (cf. Apendice prima, 689-757). 


3. Algunas consecuencias teoldgicas, pastorales y espirituales 


Muchas e importantes son las consecuencias que, para la doctrina y la praxis de la 
Iglesia en todas sus dimensiones, se han derivado de lo que mas arriba hemos denomina- 
do el alma trinitaria del misterio de la Iglesia, que al mismo tiempo debe ser tenida como 
el alma trinitaria de la entera ensehanza conciliar. La luz que se desprende del misterio 
trinitario ha pasado a ocupar tras el concilio Vaticano II -no siempre ha ocurrido asi en los 
ultimos siglos— la funcidn inspiradora y fontal que le es propia conforme a la Revelacién 
biblica y patristica, asumida y desarrollada mas tarde por la gran tradicidn catélica, teold- 
gica y espiritual. 

Hablando en términos generales, pues no es posible hacerlo aqui con mas detalle, 
entre esas consecuencias se deben mencionar, como ejemplos de mayor envergadura, la 
significativa presencia de la doctrina trinitaria en la ensehanza magisterial postconciliar 
-especialmente en el magisterio de Juan Pablo II-, asi como también en la reflexi6n de 
los tedlogos sobre los restantes misterios revelados. Hoy en dia ya no es concebible una 
teologia dogmatica sin una fuerte resonancia de sus fundamentos trinitarios, como tam- 
poco lo es -y también en esto ha sido decisivo el tratamiento de los temas doctrinales por 
el concilio— una teologia que separase o no tuviese suficientemente en cuenta la mutua 
y necesaria referencia entre los aspectos ontoldgicos y los aspectos econdmicos de los 
misterios revelados. 

Eso debe afirmarse ante todo, de manera paradigmatica, de la teologia sobre el mis- 
terio de Dios en su Unidad y su Trinidad. El punto de vista econdmico-salvifico adoptado 
por el Vaticano II en sus ensenanzas ha sido decisivo, por ejemplo, para que la teologia 
admita sin problemas la identidad entre Trinidad econdémica y Trinidad inmanente (no me 
refiero aqui al axioma rahneriano, que sdlo es aceptable con matices). También lo ha sido, 
por citar otro ejemplo, para sostener con firmeza y exponer con un lenguaje teoldgico 
convincente la intima correlacidn entre teologia, cristologia y antropologia, como puede 
verse en el documento del mismo titulo de la Comisién Teoldgica Internacional (1981). 

El rico magisterio de sustancia trinitaria y de raiz conciliar que ha dejado tras de si san 
Juan Pablo Il merece una atencidn especial. Se encuentra concentrado de modo especial 
en la trilogia trinitaria (la expresidn es del propio Pontifice en su Alocucidn del 18 de mayo 
de 1986, en la Plaza de San Pedro), formada por las enciclicas Redemptor hominis (1979), 
Dives in misericordia (1980) y Dominum et vivificantem (1986). En ellas, que podrian ser con- 
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sideradas como tres momentos internos de un mismo proceso de reflexion sobre la comu- 
nidn trinitaria en si y en su donacién a los hombres a la luz del misterio de la Redencién, 
se pone de manifiesto de manera penetrante la conexidn entre los aspectos ontoldgicos 
y econdmicos del misterio revelado de Dios. La trilogia se situa teoldgicamente dentro de 
un contexto, en el que el misterio de Dios y el misterio del hombre son contemplados a la 
par y penetrados racionalmente a la luz de la misericordiosa accién redentora de Jesucris- 
to. En ese sentido, al tiempo de ofrecer una profunda ensefanza sobre Dios, Padre, Hijo 
y Espiritu Santo, con multiples sugerencias para la teologia y la espiritualidad, esas tres 
Enciclicas se hacen también vehiculo de una renovada presentacién de los contenidos 
esenciales de la doctrina antropoldgica cristiana. 

Juan Pablo II concibid su magisterio trinitario como un desarrollo de la correspon- 
diente ensenhanza conciliar, que él mismo habia analizado con agudeza anos atras, siendo 
arzobispo de Cracovia: «El concilio ha unido explicitamente la imagen de la vida intima 
de Dios, transmitida por la Revelacién, y la conciencia de salvacién por parte del hombre, 
consistente en la participacién en esa vida. La Revelacidn de Si mismo y la voluntad de 
salvar al hombre forman [...] un acto unico por parte de Dios, al cual por parte del hombre, 
por parte de la familia humana en la Iglesia, corresponde el conocimiento de Dios en el 
misterio de su esencia interior y, juntamente, la conciencia de salvacién» (Wojtyla, 43-44). 

Por eso mismo, podemos nosotros concluir, la reflexidn teoldgica sobre la fe trinita- 
ria -que comprende inseparablemente el misterio de Dios en sus Personas y su amorosa 
donacién al hombre- no debe separarse de la reflexion sobre el hombre. Hemos de tratar 
de conocer mejor al hombre desde Dios y a Dios desde el hombre, es decir, a ambos en 
y desde Cristo, en Quien ha quedado desvelado al mismo tiempo e/ misterio del Padre (la 
Trinidad en la Unidad del Amor) y el misterio de su amor (el misterio del hombre como hijo 
amado) (cf. GS 22). San Juan Pablo II lo supo expresar con particular hondura: «Mientras 
las diversas corrientes del pensamiento humano en el pasado y en el presente han sido y 
siguen siendo propensas a dividir e incluso contraponer el teocentrismo y el antropocen- 
trismo, la Iglesia, por el contrario, siguiendo a Cristo, trata de unirlos en la historia del hom- 
bre de manera organica y profunda. Este es también uno de los principios fundamentales, 
y quizas el mas importante, del magisterio del ultimo concilio. Si, pues, en la actual fase de 
la historia de la Iglesia nos proponemos como cometido preeminente actuar la doctrina 
del gran concilio, debemos en consecuencia volver sobre este principio con fe, con mente 
abierta y con el corazon [...]. La apertura a Cristo, que en cuanto Redentor del mundo “re- 
vela plenamente el hombre al mismo hombre’, no puede llevarse a efecto mas que a tra- 
vés de una referencia cada vez mas madura al Padre y a su amor» (Dives in misericordia, 1). 

Otra de las principales consecuencias teoldgicas y pastorales de la doctrina trinita- 
ria conciliar, y mas en concreto de la luz que derrama sobre el misterio de la Iglesia, es el 
importante apartado de la eclesiologia de comunién, doctrina central que pide ser consi- 
derada como una de las grandes claves de lectura del Vaticano II. Estamos de nuevo ante 
un argumento de tal magnitud que aqui basta con dejarlo mencionado, remitiendo para 
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su estudio a las correspondientes voces eclesioldgicas dentro de este mismo diccionario. 
Dejamos también constancia de las sugerencias emanadas al respecto del importante Si- 
nodo de los obispos de 1985, convocado por Juan Pablo Il a los veinte ahos de su conclu- 
sion para revivir la atmdsfera de comunion eclesial del concilio, intercambiar experiencias 
sobre la aplicacidn de sus ensenanzas y favorecer una ulterior profundizacidn e insercién 
de dichas ensenanzas en la vida de la Iglesia. A la Relatio finalis del Sinodo pertenece una 
frase en la que forman unidad dos nociones, comuni6n y sacramento, centrales también 
en la eclesiologia postconciliar: «La Iglesia como comuni6n es sacramento para la salva- 
cidn del mundo». 

El Sinodo, entre otros aspectos, hizo una decidida llamada —de indudable nervio tri- 
nitario, y en clave conciliar- a descubrir en Cristo el centro del anuncio de la Iglesia. El es 
la gozosa novedad del amor y de la misericordia del Padre, manifestado en el misterio 
Pascual de la Cruz y de la Resurreccion (Relatio finalis, \l.A.2). Por ello, la Relacidn final di- 
rigid también una explicita invitacion a hablar menos de las estructuras eclesidsticas, y 
mas de Dios y de Cristo (1.4). Una invitaci6n también a manifestar el sentido sagrado y 
trascendente del hombre, y abrirse al sentido del misterio divino revelado en Jesucristo 
(II.A.1) (cf. Villar, 71). 


4. Perspectivas abiertas 


A los cincuenta afos de la clausura del concilio Vaticano II la Iglesia continua em- 
penada en el estudio y en la aplicacid6n de sus ensefhanzas, consciente de la fuerza de 
renovacion que encierran. Se siente también vivamente en la Iglesia la necesidad, cada 
vez mas apremiante, de llevar a cabo una nueva evangelizaci6n de las personas y las socie- 
dades de antiguas raices religiosas y culturales cristianas en las que, por razones diversas, 
se ha oscurecido la luz del Evangelio. Ambas cosas —profundizar en la doctrina conciliar y 
realizar una nueva evangelizacién- han de verse como aspectos inherentes de un mismo 
proyecto teoldgico y pastoral in fieri que no cabe desatender. Y también en relaci6n con 
ambos aspectos debe ponerse de manifiesto la conveniencia de continuar progresando 
en el conocimiento de la automanifestacién de Dios en Cristo, expresada en la fe trinita- 
rio-cristoldgica de la Iglesia, que constituye el contenido esencial del mensaje evangélico 
y, en este sentido, es lo especificamente cristiano. 

La fe trinitaria de la Iglesia constituye, en efecto, la sustancia del anuncio cristiano de 
salvacion. Desde el inicio del cristianismo, la acci6n evangelizadora no ha consistido sino 
en la proclamacién de la plena verdad, revelada en Cristo, sobre Dios y sobre el hombre, y 
en su correspondiente puesta en practica. Como hemos escrito en otro lugar, «evangelizar 
quiere decir basicamente, accién y efecto de anunciar y traer a la existencia de las gentes 
las consecuencias culturales del dogma trinitario» (Aranda, La /dgica, 152). 

El esfuerzo por desarrollar a lo largo de los siglos un discurso teoldgico sobre el Dios 
revelado en Cristo -realizado principalmente a causa de la evangelizacién, y tantas veces 
en medios de grandes dificultades y controversias-, no ha servido sdlo para formular la 
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esencial doctrina cristiana de salvacién que es el dogma trinitario. Ha sido ademas indis- 
pensable para poner un firme fundamento en la autocomprensién del hombre cristiano 
y para edificar, a partir de la fe trinitaria, una cultura de la verdad y la libertad: la cultura 
cristiana. La nueva evangelizacién ha de estar necesariamente ligada como la primera a la 
profundizacion teoldgica de la fe trinitaria, y a la capacidad de los cristianos de anunciarla 
universalmente de manera adecuada. Asi, pues, la elaboracidn de un pensamiento teoldgi- 
co capaz de formular y transmitir con espiritu renovado —en la linea del Vaticano II y de los 
desarrollos postconciliares- la fe trinitaria de la Iglesia, por tener una indudable incidencia 
evangelizadora ha de tener también una adecuada incidencia cultural (cf. ibid., 153). 

Se necesita, pues, una teologia renovada a partir de los mismos fermentos que, 
principalmente desde el concilio, han hecho capaz a la Iglesia de concebir y promover 
una nueva obra de evangelizacion. Es conveniente, en este sentido, no perder de vista 
los desarrollos doctrinales de la ensefhanza conciliar llevados a cabo por Juan Pablo Il. Las 
propuestas doctrinales y pastorales que aquel gran Pontifice impuls6, y que continuaron 
siendo evocadas -junto con otras nuevas- en el magisterio de Benedicto XVI, nacieron, 
conviene no olvidarlo, a partir de su visidn teoldgica del misterio de la Iglesia, surgida a su 
vez principalmente de la doctrina trinitaria y eclesioldgica del concilio Vaticano Il, ya en si 
misma renovadora. 

Asi, pues, como conclusién, nos reafirmamos en la necesidad y urgencia de seguir 
ahondando en las perspectivas trinitarias y eclesioldgicas abiertas por el Vaticano II, en 
las que la comprensién renovada del misterio del Dios Trino revelado en Cristo, y en él del 
misterio de la Iglesia, permiten penetrar mas profundamente en el sentido cristiano del 
hombre y, en consecuencia, facilita el desarrollo de un discurso teoldgico renovado sobre 
la identidad cristiana, capaz de influir positivamente sobre las concepciones culturales del 
tiempo presente. 
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